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В В Е Д Е Н И Е 

1 

Идея данного сборника возникла в ходе работы научного семинара «Эт-
нические аспекты власти в современном мире», который функционировал в 
Ленинградской части Института этнографии АН СССР на протяжении двух 
лет (1987—1989) [3, с. 156]. Членами семинара были специалисты-этнографы 
по различным народам мира, которые занимались изучением обычных для 
отечественной традиции, господствовавшей в рамках этой дисциплины, сюже-
тов, связанных с традиционной культурой того или иного этноса, таких, как 
традиционные пища, жилище, верования и т. д. 

Поводом для появления такого семинара послужила начавшаяся в СССР 
«перестройка», провозгласившая «гласность» в качестве одного из основных 
принципов новой политики. Члены этого семинара, а ныне авторы вошедших 
в настоящий сборник статей, еще в «застойные годы», проводя свои полевые 
исследования преимущественно среди этнических групп, населявших респуб-
лики бывшего СССР, имели возможность наблюдать силу воздействия эт-
нических культурных традиций на политическую жизнь в этих республиках. 
Они могли видеть насколько реальные взаимоотношения как внутри правящих 
структур, так и между управляющими и управляемыми отличались от тех, ко-
торые им официально предписывались политико-правовыми документами. Бо-
лее того, многие из участников семинара сами являются носителями изучае-
мых ими культур, что давало им возможность взглянуть на эти процессы как 
бы изнутри. 

Однако эти наблюдения не могли стать объектом научного осмысления по 
ряду причин. Прежде всего это были причины идеологического характера. 
Фактически до наступления «эпохи гласности» существовал, по сути дела, за-
прет на проведение подобных исследований. Идеологический постулат, офи-
циально принятый в СССР в 70-х гг., о построении в стране «развитого социа-
лизма» и формировании «советского народа» как «новой исторической общно-
сти людей» по сути дела полностью снимал вопрос об этнических особенно-
стях политических процессов в СССР. Считалось, что официально принятая 
политическая структура общества полностью соответствовала реальным по-
требностям любого государственного образования, входившего в состав СССР. 

Можно отметить и причины научно-методологического характера? Тради-
ционно марксистская и в большей мере советская «политология» акцентирова-
ла свое внимание исключительно на содержательной стороне политического 
процесса, т. е. анализируя ту или иную политическую систему с точки зрения 
ее социально-классового содержания. Вопрос же о классовом содержании сис-
тем социально-политического управления в союзных республиках СССР был, 
как известно, априори решен, а поэтому обществоведам оставалось вновь и 
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вновь «демонстрировать» рабоче-крестьянскую сущность этих управленческих 
систем. 

Отметим и другую причину этого же свойства, которая способствовала 
формированию особых психологических установок у исследователей. Если 
представители «центральной науки», т. е. обществоведческих научных центров 
России, подчас действительно слабо представляли реальные политические про-
цессы «на местах», а следовали в своих работах не столько от «материала», 
сколько от руководящих партийных документов, «показывая», что положения, 
которые в них декларировались, соответствовали объективной реальности, то 
«местные научные кадры» отчетливо видели, насколько реальная политическая 
жизнь отличается от той, которая предусматривалась официально. Однако и 
они предпочитали не касаться вопросов, связанных с влиянием традиций на 
политические режимы в своих республиках, причем не только из страха посе-
ять зерна сомнений в торжество развитого социализма на всей территории 
СССР, но из-за своеобразного чувства стыда, которое характерно для всех 
представителей интеллигенции колониальных в прошлом территорий. Истоки 
же этого чувства коренились в господствовавшем, в том числе и в советском 
обществоведении, теоретическом постулате о тождестве общества и его культу-
ры. В соответствии с этой установкой более развитое в социально-экономичес-
ком отношении общество обладает и более высоким типом культуры. Это тео-
ретическое положение всегда в мировой истории служило обоснованием коло-
ниальной политики по окультуриванию «нецивилизованных» народов. Если 
учесть, что социализм как общественный строй рассматривался в качестве вер-
шины общественного прогресса, при котором обязаны были нивелироваться 
этнические свойства культуры, то всякие проявления этих свойств неизбежно 
расценивались признаком низкой культуры того или иного народа вообще, его 
«дикости», «нецивилизованности». Неудивительно поэтому, что представители 
интеллигенции союзных республик в «застойные годы», как, впрочем, и пред-
ставители других «развивающихся стран», в ходе неформальных бесед зачастую 
отрицали этническую специфику их политических режимов, а приводимые 
ими в доказательство факты, которые подтверждали эту мысль, оценивали как 
нехарактерные для общества в целом «пережитки», которым следуют «отдель-
ные несознательные элементы». 

Информация, которая хлынула из республик уже в первые годы «эпохи 
гласности», свидетельствовала о том, что их политическая жизнь во многом 
определяется не формальными политико-правовыми установлениями, а этно-
политическими традициями, которые продолжают детерминировать поли-
тическое поведение людей. К примеру, материал, опубликованный в «Казах-
станской правде» от 27 января 1987 г., говорил о фактах использования тради-
ционных титулов по отношению к советским и партийным лидерам республи-
ки. Речь, в частности, шла об использовании обращения улы по отношению к 
бывшему первому секретарю Чимкентского обкома КПСС (улы в традицион-
ной политической культуре казахов означает «великий хан»). Не менее крас-
норечивые факты о характере взаимоотношений между правителями и управ-
ляемыми, которые полностью соответствовали нашим представлениям о поли-
тической культуре «восточных деспотий», всплыли и в ходе расследования так 
называемого «узбекского дела». 

Оценка же этих фактов «центральной властью» отчетливо продемонстри-
ровала ее полное непонимание их истоков. Памятны пылкие выступления сле-
дователей Гдляна и Иванова, для которых они были свидетельством «полного 
разложения коммунистического режима» и которым, похоже, и в голову не 
приходило, что это вполне закономерные проявления традиционной поли-
тической культуры данного народа, которые всегда жили под сенью марксист-
ско-ленинской фразеологии, и именно последняя и определяла их ложные 
представления о характере социально-политических отношений в этих респуб-
ликах. Эти представления формировались у них еще в студенческие годы из 
курсов «Истории КПСС» и «Научного коммунизма», а в дальнейшем из руко-
водящих документов партии и средств массовой информации. Таким образом, 
речь могла идти не о «разложении коммунистического режима», а о разложе-
нии их собственных представлений о социально-политических процессах в 
сейчас уже бывших советских республиках, которые никогда не соответствова-
ли истинному положению дел. И это была не их вина. Истина могла быть по-
лучена только в ходе специальных этнополитических исследований, которые, 
как мы уже говорили, никогда не проводились вследствие высочайшей степе-
ни идеологизации всей общественной науки в советский период. 

Сохранение элементов прошлого, т. е. традиций, — необходимое условие 
эволюции любого социума, обеспечивающее его устойчивость в ходе исто-
рического развития. Гегель так характеризовал диалектику исторического про-
гресса: «На каждой ступени дальнейшего определения всеобщее поднимает 
выше всю массу его предшествующего содержания и не только ничего не те-
ряет вследствие своего диалектического поступательного движения и не остав-
ляет ничего позади себя, но несет с собой все приобретенное, и обогащается и 
уплотняется внутри себя» [6, с. 212]. 

Культура же общества является в известном смысле результатом, совокуп-
ностью всех тех традиций, которые в нем сложились за время его историческо-
го развития. Это в полной мере касается и его политической культуры, кото-
рая является формой реализации отношений, так или иначе связанных с вла-
стью и управлением. «Культура передается и богатеет традициями», — справед-
ливо отметил В. А. Бейлис [4, с. 11]. Традиции занимают немаловажное место 
в культуре любого общества. Они оказывают влияние как на становление офи-
циального политико-правового устройства при смене типа политической вла-
сти, а также могут действовать неформально, являясь важным регулятором со-
циально-политического поведения членов социума. На это обращал внимание 
еще Аристотель, который утверждал, что «законы, основанные на обычае, име-
ют большое значение и касаются более важных дел, нежели законы писаные, 
так что если какой-нибудь правящий человек и кажется более надежным, чем 
писаные законы, то он ни в коем случае не является таковым по сравнению с 
законами, основанными на обычае» [1, с. 482]. 

Ш. Монтескье также выделил традиции как регулятор в системе поли-
тических отношений: «Государства управляются пятью различными фактора-
ми: религией, максимами правления, законами, нравами и обычаями» [10, с. 
184]. На важную роль традиций, особенно в качестве неформального регулято-
ра общественно-политических отношений, указывал и советский философ В. 



Д. Плахов: «Традиции и обычаи... в неформальной организации играют 
значительную и в ряде случаев решающую роль» [9, с. 72]. 

Нередко в истории мировой общественной практики традиции составляли 
основу политико-правого регулирования. Наиболее ярким примером является 
Китай времен Конфуция. Конфуций и его последователи сознательно культи-
вировали традиции (обряды, этикет, ритуал) в качестве основных регуляторов 
социальной жизни. Они превратили их в важнейший элемент государственной 
политики и национальной культуры древнего Китая [5]. 

Традиции могут воспроизводиться в общественно-политической жизни 
социума и бессознательно. В этом случае они реализуются в политическом по-
ведении человека в соответствии с формулой «потому что так принято». При 
этом они оказывают существенное влияние на политический режим, зачастую 
вступая в противоречие с официальными политико-правовыми нормами, пре-
дусматриваемыми соответствующими документами. Это, в частности, может 
стать причиной несоответствия реального политического процесса тому, кото-
рый предполагается политико-правовыми актами. На это обратил внимание 
Аристотель: «Не следует забывать, что во многих местах государственное уст-
ройство в силу тамошних законов не демократическое, но является таковым в 
силу господствующих обычаев и всего уклада жизни: точно также в других го-
сударствах бывает обратное явление: по законам строй скорее демократичес-
кий, а по укладу жизни и господствующим обычаям скорее олигархический» 
[1, с. 498]. 

Ш. Монтескье считал, что законотворчество должно осуществляться в со-
ответствии с политическими традициями того или иного общества: «Нравы, 
обычаи, черты характера того или иного народа также влияют на форму прав-
ления, которая должна им соответствовать» [3, с. 4]. 

Следует отметить, что помимо специалистов по этнографии народов быв-
шего СССР в семинаре участвовали и этнографы, занимающиеся изучением 
других народов мира, относимых ранее к странам так называемого «третьего 
мира». Это этносы, населяющие государства Африки, Азии, Океании. В ходе 
обсуждения докладов и дискуссий, имевших место в рамках этого семинара, 
выяснилось, что политические культуры этих государств (ПК) имеют много 
схожих черт с ПК советских республик. Это, прежде всего, касалось важной 
роли традиций, которую они играют в этих ПК. Причем эти традиции обусло-
вили определенное тождество политических режимов, несмотря на, казалось 
бы, глубоко различные официальные идеологии и концепции политического 
развития в этих государствах. И политические системы развитого социализма, 
и ориентирующиеся на построение социализма по модели СССР (к примеру, 
Эфиопия или Ангола), или «африканского социализма», а также взявшие за 
основу принципы развитых западных демократий характеризовались высокой 
степенью сакрализации власти, преобладанием авторитарных тенденций в со-
циальном управлении, важной ролью социально-возрастных структур в поли-
тическом процессе и т. д. Подобные черты этих режимов могли либо отра-
жаться в официальных политико-правовых установлениях, либо действовать 
неформально, определяя по существу реальную политическую жизнь в госу-
дарстве. Под влиянием этих наблюдений мною был сделан доклад в США на 
конференции Американской ассоциации африканских исследований на тему: 

«Африканский синдром в советской перестройке» (1991 г.), в котором я попы-
тался проиллюстрировать определенное сходство политических процессов в 
СССР и государствах Африки, которое еще отчетливее проявилось во время 
дезинтеграционных тенденций в нашей стране. 

Именно схожие черты в политической жизни этих государств, которые на-
селяли народы с, казалось бы, столь различными культурами, побудили к соз-
данию данного сборника, в котором бы содержался сравнительный материал 
по данным политическим системам. Научная специализация авторов позволи-
ла им выйти за пределы опыта, характерного для советской политологии, и ис-
кать причины этого явления в традиционной политической культуре этносов, 
составляющих эти системы, а не в интересах находящихся у власти тех или 
иных социально-классовых сил, как это было принято в нашей науке ранее. 
Иными словами, в данной работе сделана одна их первых попыток в отечест-
венной общественной науке перейти на новый уровень исследований поли-
тических проблем, т. е. с уровня абстрактно-философского на конкретный эт-
нополитический, который составляет неотъемлемую часть культуры народа. 
Поэтому эта публикация содержит хороший материал для сравнительно-поли-
тологических обобщений. 

Авторы статей, вошедших в данный сборник, анализируют политическую 
культуру своих обществ в ее исторической динамике, обусловленной ходом их 
исторического развития. Отметим, что избранные для анализа социумы харак-
теризуются единым алгоритмом этого развития, в котором внешний фактор 
играл решающую роль. Находясь на периферии мирового политического про-
цесса, эти общества постоянно испытывали на себе сильное воздействие преж-
де всего западноевропейских обществ, которые и стимулировали историческую 
эволюцию первых. Иными словами, если последние эволюционировали в ходе 
истории за счет зарождения внутри них элементов новых социально-эконо-
мических отношений, то первые — за счет внешнего культурного воздействия. 
В результате такого воздействия периферийные общества, помимо предметов 
материальной культуры, получали новые мировоззренческие и идеологические 
представления, принципы организации жизни. Эти инновации, возникшие в 
других условиях и отражавшие социально-экономическую реальность в разви-
тых системах западноевропейского центра, всегда внедрялись в периферийные 
социумы насильственным путем. Это могло осуществляться и собственной ин-
теллектуальной элитой, т. е. небольшой группой людей, усвоившей инокуль-
турные ценности центра и при помощи рычагов власти внедрявшей их в куль-
туру собственного народа. Чаще это делалось в ходе колониального процесса, 
когда эти инновации внедрялись представителями иной культуры опять же 
при помощи рычагов власти, установленной посредством военных захватов. 
Этот же алгоритм исторического развития сохранился в бывших колониях и 
после достижения ими политической независимости с той лишь разницей, что 
теперь собственные интеллектуальные элиты, пришедшие к власти в ходе на-
ционально-освободительных революций, продолжали проводить ту же полити-
ку по внедрению инокультурных инноваций в жизнь населения своих госу-
дарств. 

Таким образом, культурная экспансия развитых в социально-экономичес-
ком отношении государств служит главным фактором развития периферийных 
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обществ, а не наоборот, когда это развитие является причиной появления в 
обществе новых культурных реалий, как это происходит в «центральных» сис-
темах. Поэтому изучение процесса культурного взаимодействия в периферий-
ных социумах необходимо и для понимания всего процесса их исторической 
эволюции. 

Политическое развитие в этих обществах также осуществляется вследствие 
взаимодействия различных политических культур, с одной стороны, традици-
онных (ТПК), в которых традиции являются основным регулятором общест-
венных процессов, с другой — рациональных, базирующихся на правовом ре-
гулировании этих процессов, возникающем с наступлением эпохи буржуазных 
отношений. 

В реальной действительности интеллектуальные властвующие элиты в дан-
ных политических системах, являющиеся, как правило, носительницами ра-
циональной ПК, организуют правленческую деятельность в соответствии с 
принципами этой ПК, принимая соответствующие законодательные и право-
вые акты, регламентирующие эту деятельность, создавая определенные поли-
тические институты. 

Однако фактическое поведение граждан этих государственных систем, 
прежде всего управляемых, подчиняется принципам ТПК, в которой на уровне 
индивидуального сознания оно реализуется в соответствии с установкой «по-
тому что так принято». Сами же эти поведенческие акты воспроизводят сте-
реотипы, возникавшие подчас в процессе становления самых ранних форм со-
циальности и ставшие традиционными. Более того, и политическое поведение 
управляющих в конце концов вынуждено во многом подчиниться политичес-
кой культуре управляемых, т. е. ТПК, так как в противном случае первые об-
речены на дефицит авторитета у последних. Отсутствие же такого авторитета 
делает процесс управления крайне неэффективным, если вообще возможным. 

Авторы статей этого сборника, будучи специалистами в области, прежде 
всего, традиционной культуры этноса, постарались каждый на своем материале 
раскрыть, во-первых, какие-то аспекты ТПК того или иного доминирующего в 
политической системе народа, во-вторых, показать, каким образом эти эле-
менты культуры функционируют в новом политическом контексте, т. е. в ус-
ловиях привлечения правящими элитами ценностей иной ПК, являющихся, 
по существу, чуждыми основной массе населения. 

Каждая ТПК характеризуется своеобразием, обусловленным, прежде всего, 
экологическими и демографическими причинами, которые влияли на станов-
ление той или иной культуры. Однако все они обладают единым субстратом, 
определяющим их известное тождество, включающим в себя мировоззренчес-
кие, идеологические, социальные и социально-психологические свойства. Это 
относится к представлениям о власти как некой сверхъестественной сущности, 
воплощенной либо в харизматическом лидере, либо в старшем по возрасту 
представителе родственного коллектива. В первом случае авторитет власти ба-
зируется на так называемой магической идеологии, которая рассматривает по-
ведение индивида в тесной взаимосвязи со всеми процессами в окружающей 
среде, предполагая, что некоторые из них обладают особым сверхъестествен-
ным даром воздействия на эти процессы в природе и обществе. Здесь власть 
жестко персонифицирована. 

Во втором — авторитет власти основывается на идеологических представ-
лениях культа предков, типе идеологии, получившей широкое распростране-
ние в той или иной форме среди всех народов, находящихся на ранних стади-
ях социально-экономической эволюции. Сами же эти представления являются 
отражением также универсального свойства, характерного для ранних социаль-
ных форм и связанного с разделением труда по полу и возрасту, вследствие 
чего эти общества всегда характеризуются выраженной в той или иной мере 
половозрастной стратификацией. 

Другим универсальным социальным свойством, характерным для ТПК, 
является социально-родственный коллектив как политическая единица обще-
ства, члены которого осознают себя особой целостностью, со своей системой 
авторитетов и жесткими взаимными обязательствами. Эти родственные струк-
туры активно адаптируются к новым политическим условиям, основанным на 
принципах рациональной ПК. Они часто составляют базу, на которой созда-
ются различные общественно-политические организации, партии, воспроизво-
дятся в государственных управленческих структурах. Это явление, характерное 
для «развивающихся стран», известно в науке как трайбализм. Оно же, как по-
казали авторы данного сборника, имеет место в нынешних республиках СНГ, 
хотя этот феномен на материале этих государств безусловно требует более глу-
бокого анализа. 

Мировоззренческие и идеологические представления, определяющие этот 
субстрат, в свою очередь, на наш взгляд, являются следствием соответствую-
щего уровня психологической эволюции индивидуального и общественного 
сознания. Это менталитет, в котором особенно функциональны его магичес-
кие пласты, необходимо увязывает все фиксируемые в реальной действитель-
ности явления в причинно-следственную связь, ориентируясь, прежде всего, 
на формальные, а не на сущностные критерии. В результате те или иные свой-
ства личности, особенности ее поведения служат основанием для наделения ее 
(или всего рода) магическим потенциалом, сверхвозможностями оказывать 
влияние на природные и социальные процессы. Эти пласты мышления служи-
ли и служат во все времена для возникновения различного рода религиозных 
мировоззрений, включая культ предков, который в той или иной форме фик-
сируется в ТПК любого этноса и является ничем иным, как сакрализацией 
вполне естественных возрастных преимуществ индивида, связанных с его жиз-
ненным опытом. 

Этот тип менталитета доминирует среди членов докапиталистических 
социумов. Его социально-экономической базой является община, которая в 
любой форме и на любой стадии своей эволюции сохраняет архаические 
элементы, социальные, идеологические, социально-психологические, уходя-
щие своими корнями в самое начало человеческой истории [7, с. 225]. В ис-
следуемых в данном сборнике .общественных системах община (или квазиоб-
щинные структуры типа колхозов или совхозов в бывших республиках 
СССР) играет важную роль в жизнедеятельности населения, а поэтому все 
заимствованные извне идеологии (будь то коммунистическая или демокра-
тическая) в политической практике этих стран приобретают черты иррацио-
нальности, религиозности. Политические же институты, создаваемые по об-
разу и подобию западных демократий, по существу, «не работают», а их 
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функции на практике переосмысливаются в соответствии с принципами 
ТПК. Зачастую между этими институтами, созданными по принципу разде-
ления властей, характерному для рациональной ПК, ведется борьба за мо-
нополию власти, что предполагается ТПК [2]. 

Следует отметить, что поведенческие стереотипы, которые сформирова-
лись на ранних этапах становления социальности и составляют субстрат, тож-
дественный для всех, по сути дела,ТПК, дают о себе знать и в развитых граж-
данских обществах, являясь, таким образом, своего рода «общечеловеческими 
ценностями». Это также нашло отражение в содержании сборника, в частно-
сти, в статье С. Дмитриева. 

В сборнике читатель встретит и другие точки зрения, в частности, на воз-
никновение иррационального отношения к власти, увязываемое с усилением 
состояния неопределенности, в котором оказывается индивид в обществе 
вследствие нарастания в нем дезинтеграционных процессов. В результате по-
явление в политическом процессе харизматических лидеров может быть объяс-
нено деградацией прежних идеологических представлений, нарастанием на 
уровне индивидуального сознания ощущений неопределенности, что способст-
вует взрыву мистицизма среди членов социума (см. статью Т. Щепанской). Та-
кое положение дел можно наблюдать, например, в период «перестройки» со-
ветского общества, когда со всех сторон нас окружили маги, колдуны, экстра-
сенсы и т. д. С нашей же точки зрения, и прежняя, коммунистическая, идео-
логия была также насквозь пропитана мистикой и иррационализмом, и ее де-
градация способствовала лишь смене формы, в которую стали рядиться ирра-
циональные авторитеты. Причина этого явления, по-нашему, заключается в 
качестве менталитета, преобладающего среди членов общества, который адап-
тирует новые идеологии (т. е. идеологии, заимствованные извне) в соответст-
вии с принципами, характерными для ТПК. Действительно, в периоды дегра-
дации одних идеологий и замены их другими актуализируются наиболее ар-
хаичные формы проявления властных отношений. Это и имело место в период 
«перестройки», когда эти отношения скинули свое коммунистическое обличье 
и предстали в наиболее естественной для себя форме, т. е. в форме .изначально 
присущей ТПК. Однако и с утверждением в нашем обществе демократической 
идеологии новые политические лидеры характеризуются отчетливо выражен-
ными харизматическими чертами, организуя соответствующим образом свое 
поведение [2]. 

Мы склонны придерживаться точки зрения, что роль ТПК в политических 
процессах общества зависит от скорости его движения в историческом процес-
се, от степени интенсивности в нем социально-экономической динамики. Эта 
динамика нарастает по мере его исторической эволюции, перехода к высшим 
стадиальным формам. С ростом этой динамики, которая получает наибольшее 
ускорение в обществах, социально-экономические отношения в которых стро-
ятся на частной собственности, идет и быстрое формирование новых пластов 
менталитета у его членов, охватывая все большие слои населения. Именно 
этот процесс служит основой для возникновения ПК рационального типа, в 
которой главным регулятором поведения как управляемых, так и управляю-
щих, является закон, а не традиционные стереотипы. В этой культуре автори-
тет лидера определяется его способностью осуществлять функцию управления. 

закрепленную за той или иной должностной позицией, входящей в должност-
ную бюрократическую иерархию. Здесь харизматические свойства личности 
сведены к минимуму при оценке управляемыми ее лидерского потенциала. 

Если учесть, что динамика социально-политических процессов возрастает 
по мере исторического развития общества, его перехода к высшим стадиаль-
ным формам, то можно говорить и о стадиальности психических процессов, 
эволюции от магического менталитета к более рациональным стадиям. Однако 
это не означает, что магические пласты по мере исторической эволюции пси-
хики людей исчезают из нее вовсе, они лишь отодвигаются как бы на перифе-
рию сознания. Можно с большой степенью вероятности предположить, что за-
медление общественной динамики, вследствие тех или иных причин, должно 
привести и к актуализации магических пластов мышления у членов социума, 
иррационализации политической сферы. Это, в частности, можно было на-
блюдать на примере политических систем, в которых происходила отмена час-
тной собственности полностью, либо на нее накладывались сильные огра-
ничения в пользу государственного регулирования социально-экономическими 
процессами. В качестве первого примера я бы привел общества Восточной Ев-
ропы, в которых после окончания второй мировой войны возникли поли-
тические режимы, приведшие к замедлению их движения по шкале историчес-
кой эволюции. В известной мере это произошло и в России после победы Ок-
тябрьской революции. Анализ политической практики этих систем свидетель-
ствует о резкой актуализации пластов магического менталитета у членов этих 
обществ, что вызвало усиление иррациональных моментов в их политической 
жизни. 

В качестве второго примера можно сослаться на режимы фашистского 
толка в Европе. В этих политических системах, как известно, свобода частной 
собственности была резко ограничена, что также способствовало усилению 
стагнационных тенденций в них и, как следствие, актуализации иррациональ-
ных пластов мышления, что явилось социально-психологической базой сфор-
мировавшихся там политических режимов. 

Я надеюсь, что материал, который читатель может найти в данном сбор-
нике, непременно подвигнет его к тем или иным умозаключениям. Бурная по-
литическая жизнь, которая происходит на территории бывшего СССР, застав-
ляет все больше людей задуматься над причинами тех политических процес-
сов, активными участниками которых они вольно или невольно являются. При 
этом мы все чаще стали оглядываться назад, справедливо усматривая схожие 
процессы в отдаленном и не столь отдаленном прошлом нашего отечества. Од-
ним словом, мы приходим к мысли, что настоящая ситуация вызвана не 
столько злой или доброй волей тех или иных политических сил или личностей, 
сколько более глубокими причинами, диктовавшими способ существования 
нашему обществу на протяжении длительного исторического периода. Поэто-
му понимание в том числе и универсальных механизмов традиции как способа 
удержания тождественной политической информации в ходе исторической 
эволюции общества является важным моментом для осознания этих причин. 
По мнению составителей сборника, разнообразный материал, изложенный в 
нем, поможет читателю в какой-то мере вычленить эти механизмы. 
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ТРАДИЦИИ В ПОЛИТИЧЕСКОЙ КУЛЬТУРЕ НАРОДОВ 
СЕВЕРО-ЗАПАДНОГО КАВКАЗА 

Традиционная политическая культура народов кавказского региона, пред-
ставляющего собой, несмотря на высокую полиэтичность, единую историко-
культурную зону, в области политических и собственно управленческих про-
цессов каждой этнической общности характеризуется специфическими черта-
ми, обусловленными особенностями этносоциального развития каждого от-
дельного социума. И диапазон здесь достаточно широк. Различия в этом смыс-
ле обусловлены не только историко-культурными традициями, но также сово-
купностью факторов, определяющих формирование политической культуры 
какой-то локальной группы. 

Территория Западного Кавказа этнически довольно пестра. Но вместе с 
тем здесь исторически сконцентрирована группа народов, этно- и культуроге-
нез которых прошел почти уникальную эволюцию, что уже само по себе пред-
полагает особенности всех социально-культурных компонентов. Находясь в 
широкополиэтничном окружении, группа коренных народов Северо-Запад-
ного Кавказа по сути еще и сегодня находится на незавершенной стадии эт-
нического формирования, тем самым представляя собой особенно интересный 
объект всестороннего исследования, в том числе в рамках названной пробле-
мы. Кроме того, современная политическая ситуация в целом не только обна-
жает многие стороны традиционной общественной культуры, но и играет ярко 
выраженную роль в стремительном процессе этнической эволюции западно-
кавказских народов *. 

Традиционная политическая культура автохтонного населения Западного 
Кавказа — адыгейцев, кабардинцев, черкесов, отражала всю многогранность 
общества, которое характеризовалось развитой и сложной системой социаль-
ной иерархии, полиморфностью и многообразием форм взаимодействия субъ-
ектов управленческого процесса, обусловленных спецификой развития социу-
мов региона в целом. Ко времени формирования традиционной этнической 
культуры эта группа находилась, по сути, в промежуточном положении стади-

Для истории адыгских народов в силу особенностей исторического процесса характерна цик-
личность формирования этноса. Последний, будучи единым этнокультурным образованием (кон-
гломератом племен и племенных союзов) со сложшшнзкя этнопсихологической идентификацией, 
на определенном этапе развития дробится в силу причин прежде всего политического характера на 
ряд локальных социумов. Окончательное административное размежевание завершается в советский 
период. Это приводит в значительной мере к своеобразной потере «этнической памяти» в обыден-
ном сознании и закреплению региональной этнической идентификации. Последние шды, с разру-
шением основ «советской национальной политики», происходит не только рекапитуляция куль-
турных ценностей народов Западного Кавказа, но и активное возрождение этнической памяти в 
осознании единства трех адыгских пародов (адьнейцев, кабардинцев, черкесов). Последнее, выходя 
ia рамки культурно-историческою значения, приобретает характер политической ориентации. 
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апьного уровня между монархической Грузией, с одной стороны, и фактически 
родоплеменной Чечней — с другой, сконцентрировав все многообразие управ-
ленческих форм в своих политически разнохарактерных обществах. 

Благодаря своей географической локализации население этого обширного 
района Кавказа на протяжении длительного исторического периода испытыва-
ло на себе влияние различных политических систем Передней Азии и Ближне-
го Востока, античных государств-полисов и древних государственных образо-
ваний Закавказья, значительное влияние многочисленных кочевников евра-
зийских степей, а позднее и государственных образований Европы. Чрез-
вычайно показательно, что данное влияние носило этапный характер, который 
четко определяется хронологическими рамками. Это влияние в той или иний 
степени затронуло различные стороны властно-управленческих отношений, ха-
рактерных для горских обществ с развитой родоплеменной организацией. От-
метим, что данное влияние (имея в виду последовательность влияния раз-
личных культур) на становление политической культуры обществ этого регио-
на можно определить как процесс последовательный и непрерывный. Объяс-
няется это тем, что данный регион всегда был зоной повышенного интереса 
различных политических образований. При этом нетрудно предположить, что 
в процессе смены политического влияния различных обществ наступал опре-
деленный период, суть которого можно обозначить как борьбу уже принятых в 
обществе концепций политической культуры и привносимых извне. В резуль-
тате выделялись те, из которых впоследствии формировались черты, заложив-
шие основу традиционной политической культуры и позволившие в дальней-
шем определить данную политическую культуру как специфическую. 

Таким образом, в результате активного, прежде всего политического взаи-
модействия с различными государственными и этнокультурными образования-
ми формирование основных черт традиционной политической культуры и 
представления о власти и авторитете у рассматриваемых народов растянулось 
на весь период их этнического и культурного формирования и в значительной 
степени повлияло на процессы консолидации отдельных групп. С другой сто-
роны, стабилизация какой-либо формы политической культуры являлась ос-
новной причиной формирования крупных этнических конгломератов, на ос-
нове которых развивались процессы этнической консолидации. 

Представляется теоретически оправданным выделить две основные формы 
исторического влияния, которые предварительно и условно можно обозначить 
как константное и временное. При этом под первым следует понимать дли-
тельные исторические контакты, определенные непосредственной сопредель-
ностью регионов. Под вторым — такие контакты, которые возникают в про-
цессе крупных военно-исторических катаклизмов. В результате константного 
влияния формируется общий (или базовый) облик традиционной политичес-
кой культуры, исторически предрасположенный к инновациям. Временное 
влияние играет роль своеобразного катализатора, при помощи которого из 
сформировавшейся структуры выкристаллизовываются наиболее устойчивые 
признаки. Происходит специфическая борьба политических структур, которую 
можно сравнить с процессом естественного отбора в социально-гуманитарном 
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Важной характеристикой любой политической культуры является меха-
низм, лежащий в основе становления авторитета лидера, закономерностей это-
го процесса в зависимости от ряда специфических условий. 

Имея в виду, что традиционное общество адыго-абхазских народов прак-
тически постоянно существовало в условиях войн и набегов, на высшую сту-
пень социальной иерархии здесь поднимается авторитет воина, статус которого 
настолько велик, что во многом определяет не только структуру властно-
управленческих отношений, которая в значительной степени отражает со-
подчиненность высшего класса адыгского общества — профессиональных вои-
нов, но и влияет на формирование большинства элементов традиционной 
культуры в целом (глубоко регламентированный рыцарский этикет, материаль-
ная культура: от откровенно военизированной традиционной одежды до про-
дукции традиционного ремесленного комплекса и т. д.). 

К безусловным качествам, определяющим авторитет лидера, необходимо 
отнести чрезвычайно развитое ораторское искусство — традиция, безусловно 
восходящая к периоду интенсивных контактов с населением греческих горо-
дов-полисов и не имеющая аналогов в этом регионе. Строгое соблюдение 
норм обычного права и традиционной религиозной обрядности, представляв-
шей эклектику языческих, христианских и исламских догм, также были непре-
менными параметрами в представлениях о лидере. При этом, однако, не ис-
ключался отход от традиционных норм. 

Вспомним в этой связи, что политическая история многих обществ знако-
ма с параллельным развитием двух направлений формирования тенденций ли-
дерства. Это уже названное строгое соблюдение традиционных канонов и как 
противоположная тенденция — полное отрицание таковых или каких-то опре-
деленных элементов традиционной структуры. Нередко на этой основе в раз-
личных обществах возникали и возникают субполитические структуры или по-
литические оппозиции. Подобные процессы сопровождаются отходом лидера 
от ортодоксальной догмы и выбором нового течения (политического, религи-
озного, может быть, культурной ориентацией и т. д.). Достаточно вспомнить 
французскую революцию, янсинистов в рамках католического христианства, 
вахабистов или суфистов в исламе, возникновение различных орденов, кото-
рые особенно показательны в смысле сосредоточения власти лидера. 

При рассмотрении вопроса о лидере в традиционных обществах обоз-
наченного региона наиболее существенными представляются условия возник-
новения лидера в различных социальных группах, традиции взаимоотношений 
лидеров, взаимоотношения лидера с реальной (официальной) властью, формы 
поддержания лидером своего авторитета, форма появления лидера в экстре-
мальной ситуации, традиции представлений об идеальном лидере, атрибутика 
власти, степень религиозной приверженности лидера (здесь могут проявляться 
закономерности обратной связи: ярко выраженная приверженность лидера к 
религиозному направлению, в том числе в современных условиях, может в не-
которых случаях свидетельствовать о падении его авторитета) и т. д. Обоз-
наченные параметры далеко не исчерпывают возможных характеристик лидера 
в традиционном обществе. Более того, нередко один показатель может выте-
кать из другого или, напротив, перекрывать его. Однако обозначенные здесь 
они представляются наиболее существенными в пределах рассматриваемого ре-

смысле 
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гиона, и в дальнейшем главным образом мы будем останавливаться прежде 
всего на них. 

Особо необходимо подчеркнуть связь религиозных и мировоззренческих 
представлений и состояния общества с богоявленностью лидера (имея в виду ка-
кие-то физические или ментальные аномалии). В данном случае не столь важна 
очевидность того, что общество находится в экстремальной ситуации, сколько оп-
ределенность, с которой просматривается некоторая религиозная зависимость. 
Широкое распространение этой зависимости в европейской среде, а также в ис-
ламской (сопутствующей институту дервишества) в данном контексте может быть 
достаточно показательным на кавказском материале. Противоположная тенден-
ция логично дополняет комплекс характеристик, связанных с представлениям! о 
лидере на Кавказе. Для большинства обществ за пределами этого региона раз-
личные искусственные (и естественные) аномалии (изменение формы головы, ис-
кусственное увеличение каких-то частей тела и т. д.), помимо намеренной прак-
тики визуально очевидных аномалий, являющихся в традиционном обществе по-
казателем права на лидерство и власть, могли переходить и в такое качество, как 
прямое восприятие обществом подобных отклонений (даже естественных) с 
точки зрения отношения к лидерству. Так,например, генетическое вырождение в 
Европе ряда королевских фамилий воспринималось народом как форма поиска 
создателем своего избранника 

Образ физически совершенного лидера наиболее распространен в клас-
сических обществах кочевников (скифы, сарматы и т.д.). «Не возбранялись», 
однако, физические недостатки, связанные с ранами, полученными на поле 
боя (хромой Тамерлан, одноглазый Сабудай и др.). Не углубляясь в эту зависи-
мость, определенно можно говорить о закономерностях формирования пред-
ставлений об облике лидера в кочевых и оседлых обществах, когда для послед-
них более характерно искусственное изменение тела, а специфика образа жиз-
ни первых приблизила их к более естественным формам бытия. Западный 
Кавказ, исторически находившийся под прессом евразийских кочевников и в 
сфере влияния классических античных государств, не мог не отразить в своей 
кулетуре столь хорошо накладывавшийся на эту культурную нишу стереотип 

Особое значение, и главным образом в современных условиях, приобрета-
ет рассмотрение не только внутренней направленности взаимоотношений ли-
дера и общества, но и внешней. И хотя во внутренних взаимоотношениях ли-
дер является фигурой, соподчиненной обществу, уровень его авторитета будет 
во многом определяться способностью в определенных ситуациях нарушить 
традиционную структуру общественных связей. С другой стороны, только выс-
ший авторитет лидера может ему позволить нарушить эту социальную норму. 
Таким образом, например, возникают мифологические (исторические) сюже-
ты, когда «герой» становится либо лидером (условно), либо изгоем (на Кавказе 
здесь показателен в этом смысле институт абречества). 

Что касается внешней направленности, то здесь тенденции имеют не-
сколько иной характер. Соприкасаясь с другими обществами, лидер одновре-
менно является представителем данного общества, и это ограничивает его по-
литический арсенал. В этом смысле небезынтересно рассмотреть различные 
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направления политической деятельности, которые лидер мог использовать в 
данном традиционном обществе, а какие — нет. 

При рассмотрении политической культуры западно-кавказского региона и 
в особенности при экстраполировании этих данных на современные особенно-
сти политических традиций целесообразно выделить исторические условия и 
параметры сложения авторитета (прежде всего, политического) того или иного 
социума (рода, племени, союза племен, профессиональной группы и т. д.). 
Формирование такого рода авторитета в исторической ретроспективе показы-
вает политическую расстановку сил в регионе и позволяет проследить пути за-
рождения (и распада) племенных конгломератов, а в привязке к современным 
условиям — понять корни многих этнополитических и этнопсихологических 
тенденций. Особо здесь следует выделить исторические особенности традиций 
политического общения на разных социальных уровнях, которые достаточно 
четко идентифицируются и сегодня, уходя в прошлое глубокими традициями 
межсоциальных отношений, вплоть до усыновления рода родом. 

Практически вся совокупность элементов традиционной политической 
культуры народов адыго-абхазской группы в той или иной степени нашла пря-
мое или опосредованное отражение в современной политической культуре, 
особенно ярко проявляясь в условиях современной этнополитической ситуа-
ции в стране в целом и на Западном Кавказе в частности. Существование по-
литической структуры, уходящей корнями в глубокие традиции, продолжает 
реальную жизнь в социальной действительности, идеологической сфере, общих 
ритуалах, этикете и т. д. Традиционная этнополитическая структура общества 
позволяет понять, или во всяком случае приблизиться к пониманию механиз-
ма современных политических отношений, традиционных корней коррупции, 
традиционной социальной замкнутости, соотношение традиционных и госу-
дарственных форм управления, функциональность традиционной политичес-
кой лексики и причины рекапитуляции других элементов политической куль-
туры традиционного общества. 

Чтобы более ясно представить себе тот круг вопросов, которые прямо или 
опосредованно находят отражение в параметрах традиционной политической 
культуры адыгских народов, необходимо коротко обрисовать прежде всего са-
му структуру адыгского общества и систему властно-управленческих отноше-
ний на момент сложения традиционной культуры обозначенной группы в це-
лом. И хотя коммуникативные аспекты в традиционной культуре адыгов, как 
принято считать, актуализируются прежде всего через патриархальные формы 
(об этом пойдет речь ниже), именно совокупность культурных связей высших 
слоев общества практически в абсолюте сформировало этикетный комплекс, 
игравший одну из основных ролей регламентации всех отношений в обществе. 
Этикет остается строго функциональным до настоящего времени и охватывает 
практически все сферы жизни адыгов, а в современной этнополитической об-
становке имеет ярко выраженную тенденцию к архаизации. 

К концу XIX в. адыгские племена в соответствии с особенностями обще-
ственного строя принято было делить на две группы. Это была группа так на-
зываемых аристократических племен (кабардинцы, бжедуги, бесленеевцы, те-
миргоевцы, хатукаевцы, махошевцы, мамхеговцы, егерухаевцы, жанеевцы и 
адамиевцы) и группа племен демократических (абадзехи, шапсуги, натухайцы). 

З а к а з 62; t 2 
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Деление племен на аристократические и демократические достаточно условно, 
хотя ряд особенностей, свойственных обеим группам, определяется прежде 
всего степенью развитости сословной иерархии. Не вдаваясь в справедливо-
стью (или несправедливость) разночтений во взгляде на разницу в степени ие-
рархичности этих двух групп (единой точи зрения здесь по-прежнему нет), от-
метим лишь, что к рассматриваемому периоду обьгчное право адыгов представ-
ляло собой четко определенную регламентацию сословных отношений. 

Скрупулезно разработанные статьи адатов не только строго определяли 
взаимоотношения в обществе, но и тщательно градуировали формы, виды, 
степень этой зависимости, привилегии сюзеренов, обязанности вассалов и т. д. 
[4, с. 125]. Вся эта регламентация в значительной степени определялась много-
образием социального и юридического положения различных групп общества. 
Последнее делилось на следующие сословия: князья (пши), дворяне (уорк) — 
тлекотлеши и деженуго, свободное сословие (тфокотль) и крепостные 
(пшитль). Дворяне на сословно-иерархической лестнице делились на мно-
гочисленные степени, характеризовавшиеся особенностями социального и 
юридического положения. Эта пестрота, тщательно регламентированная 
обычным правом, была.в свою очередь обусловлена изолированностью и замк-
нутостью сословий [4, с. 132]. 

Иерархическая зависимость обеспечивалась феодальным правом на землю, 
верховными собственниками которой считались княжеские фамилии. Перво-
степенные уздени владели землей на вотчинном праве, остальные уздени по-
лучали землю за вассальную службу. 

Обозначенная дробность социальной иерархии и чрезвычайно высокая 
замкнутость сословий были наиболее характерными чертами социальной 
структуры адыгского общества. Зарождение феодальных отношений в этом ре-
гионе относят к VI в. Период с XVI по XIX вв., который достаточно хорошо 
известен по источникам, не внес ничего существенного и нового в социаль-
ный строй черкесов, представленный высшей и низшей знатью и зависимыми 
сословиями. Характерно и то, что вся социальная лестница по своей сути 
представляла собой определенную соподчиненность высших сословий. Верхов-
ным главнокомандующим являлся князь, система имущественного права и 
властного управления которого в значительной степени работала на общество, 
постоянно находящееся в условиях войны. 

Высшая знать, представленная, помимо князей, дворянами трех степеней 
(основателями которых, по фольклорной традиции, по происхождению были 
евреи, армяне и грузины, а по другой версии — выходцы из Египта [2, с. 88], 
управляла своей вотчиной и опиралась на силу, находящуюся в их подчинении 
— профессиональных воинов (дворян), которые занимали низшую ступень 
аристократической лестницы. Требования и условия вассальной службы, равно 
как и наследственной зависимости закреплялись присягой, согласно которой 
воин обязывался служить своему господину верой и правдой, выполнять все 
его указы и не переходить на службу к другому князю, за исключением тех 
случаев, если тот «не нанесет ему какого-либо тяжкого оскорбления». 

Последнее заслуживает особого внимания и дает определенные представ-
ления об особенностях взаимодействия различных сословий. Сюда же следует 
отнести и традицию возможности ухода целого селения из владений, а следо-
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вательно из-под опеки и контроля, своего господина, если тот совершил некое 
действие, воспринимавшееся обществом негативно, даже если это общество 
(группа, индивид) находилась в юридической зависимости от князя. Адыгское 
общество не было знакомо с системой отрицательного авторитета. 

Власть князя, который, как уже было сказано, являлся верховным главно-
командующим, существенно укреплялась фактом сосредоточения в его руках 
крупных коннозаводов. Эта форма феодального владения усиливала не только 
формально-социальную, но и абсолютно функциональную зависимость воен-
ных сословий, поскольку конные набеги были основой тактики, а лошадь — 
непременньм средством военных действий на Кавказе. 

Сосредоточение в руках крупных феодалов абсолютного большинства па-
хотных земель предопределило создание локальных центров коннозаводства. 
Лошади, при их относительной многочисленности, традиционно не применя-
лись в хозяйстве, а выращивались исключительно «для войны» и соответствен-
но являлись показателем социальной привилегии. Еще в XV в. Дж. Интериано 
писал: «Они (дворяне — Э. П.) не терпят, чтобы их подданные держали лоша-
дей, а если случится кому-нибудь из последних выкормить жеребенка, его от-
нимали у него, лишь только тот подрастет, а взамен дают ему быков, пригова-
ривая: «Вот что тебе следует, а не лошадь» [6, с. 47]. К концу XVIII в. это за-
прещение носило формальный характер, однако далеко не всякий мог позво-
лить себе купить коня. 

Обращает на себя внимание и то обстоятельство, что взамен отобранной 
лошади подданный получал быков, что также дает определенные представле-
ния о канонах рассматриваемого общества, где неограниченная юридически 
власть князя (высших дворян) регламентировалась нормами обычного права и 
контролировалась обществом в целом. 

Принимая под свое покровительство нового рыцаря, феодал одаривал его 
конем, боевым оружием, крупным рогатым скотом, участком земли и рабами. 
Помимо традиции и символики, это действие носило и чисто практическую 
нагрузку. Несмотря на социальную замкнутость, феодальная знать для усиле-
ния мощи своих отрядов использовала право наделять дворянским званием 
свободное сословие, тем самым привлекая часть тфокотлей для участия в вой-
нах и набегах. В условиях жесткой социально-иерархической традиции это бы-
ло единственным способом расширить класс профессиональных воинов. 

Феодальная иерархия адыгского общества с традициями вассалитета, 
вотчинными судами, спецификой образа жизни феодалов, ставших образцом 
для подражания, и т. п. позволила Д. де Монпэре в XIX в. написать следую-
щие слова: «Нынешнее состояние Черкесии вызывает у нас в памяти представ-
ление о цивилизации времен первых королей в Германии и Франции. Это об-
разец «рыцарской, средневековой аристократии» [7, с. 327]. Отсюда, по словам 
Б. Бгажнокова, и идентичные формы образа жизни, «поэтизация войн и по-
единков, щедрость и гостеприимство, галантное обхождение с женским полом 
и высокая семиотичность поведения — символизм действий, поступков, ситуа-
ций, слов, вещей, детальная регламентация взаимного обхождения» [2, с. 54]. 

Отметим, что исследователи часто обращаются именно к этой стороне 
традиционной культуры адыгов отнюдь не по причине «идеализации» или «эк-
зотичности» многоцветия форм адыгского этикета. Удивительная устойчивость 



и живучесть этих форм в различных проявлениях и сторонах общественной 
жизни этноса позволяют рассматривать все коммуникативные формы (в том 
числе и культурно-политические) на базе внешних, визуально определенных и 
содержательно значимых поведенческих штампов. 

Поведенческие стереотипы высшей знати, превратившись в народную тра-
дицию, будучи функциональными и сегодня, являются превосходным ис-
точником самых разнообразных направлений исследования. Неписаный ко-
декс традиций адыгов, небезосновательно сравниваемый «с десятью тысячами 
китайских церемоний», в основе своей, как уже отмечалось, уходит в военизи-
рованный быт Черкесии. И наиболее характерной чертой этого быта была без-
условная подчиненность всей системы жизнеобеспечения структуре военизи-
рованного общества. 

По крайней мере шесть месяцев в году рыцарское сословие во главе с 
князем или дворянином первой степени устраивало стан в лесу или в горах, 
совершая набеги. Внешние войны и походы занимали также не последнее ме-
сто в жизни профессиональных воинов и адыгского общества в целом, а Кав-
казская война, совпавшая с периодом завершающей фазы становления этно-
культурного облика адыгов, и вовсе сделала жизнь горцев в постоянном со-
стоянии войны. 

В таких условиях вполне естественно, что особое значение приобретает 
роль лидера-воина. Как уже было сказано, верховным главнокомандующим 
являлся князь. И хотя князья формально были равны, а имущественный пока-
затель, определяя степень его могущественности, личный авторитет, и прежде 
всего — авторитет воина, играт немаловажную, а подчас и решающую роль 
для определения его общественного статуса. 

Набеги и войны способствовали не 'Только и даже не столько обогащению 
князей, сколько приобретению авторитета среди населения и, соответственно, 
укреплению власти над народом. Чем дальше от своих земель промышляли на-
ездники, тем большей славой они пользовались. Отсюда столь впечатляющая 
география набегов: Астрахань, Волга, Дон, Херсонес, Крым, Днепр и даже Ду-
най. Лучшие воины Черкесии пользовались огромным авторитетом и почетом 
не только в среде феодалов, но и в среде крестьян. Согласно представлениям, 
это были воины и военные вожди, герои и слуги, народ. Наездничество ассо-
циировалось с удалью, с поступками, заслуживающими всемерного одобрения 
и подражания. Это была модель идеального образа жизни мужчины-рыцаря. 
Таким образом создавалось представление о герое и лидере. Такое отношение 
к наездничеству в той или иной степени или форме было свойственно и наро-
дам Западной и Центральной Европы, а в недавнем прошлом занимало место 
в социальной жизни киргизов, туркмен, туарегов и других народов мира. У 
адыгов оно приобрело весьма развитую форму и воздействовало на функцио-
нирование других общественных институтов. 

Следует заметить, что в рамках института наездничества практически не 
существовало ни естественного, ни искусственного ограничения возрастных 
рамок для участников военных походов. «Даже старики в возрасте 80 лет и бо-
лее, которые в этой стране сохраняют удивительную бодрость, не пренебрега-
ют стрельбой или скачкой на пари» [6, с. 47]. То есть быт феодальной 
Черкесии, вне всякого сомнения, был военным. Военизация — это то наибо-
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лее существенное обстоятельство, которое проливает свет и объясняет всю 
специфику социального строя Черкесии, имея в виду внешние и внутренние 
условия, которые предопределили сосредоточение всех или почти всех ценно-
стей и идеалов вокруг войн во всех их проявлениях. Отсюда выраженная тен-
денциозность и направленность в развитии всех форм культуры, прямо и опо-
средованно связанных с войной и набегами. «Желание заслужить славу 
удачливого наездника, храброго воина, человека неутомимого во всех делах, к 
тому же гостеприимного и галантного, превратилось в господствующую тен-
денцию жизненных устремлений не только феодальной знати, но и в кресть-
янской среде. Это была страсть, близкая к идее фикс» [2, с. 84]. 

Подобный образ мышления и стиль поведения не изменили даже нормы 
религиозной морали, которые в этой среде нашли отражение главным образом 
в сфере обрядовой практики (в постхристианский период, в период исламиза-
ции). По словам Интериано, до шестидесятилетнего возраста представители 
черкесской знати вообще не входили в церковь, слушая богослужение «не 
иначе как у дверей церкви и не слезая с коня» [6, с. 47]. Позднее, когда на 
смену христианству пришел ислам, традиции рыцарской морали находились у 
адыгов значительно выше мусульманских догм. Бессмертие приобреталось 
лишь славой в бою. И, несмотря на социальную иерархию со всеми вытекаю-
щими отсюда последствиями, социальной неравноправностью, зависимостью и 
соподчиненностью, феодальная культура была в адыгском обществе домини-
рующей идеей, а рыцарский кодекс со временем превратился в народную тра-
дицию. Таким образом, первыми и безусловными основами для утверждения 
авторитета лидера были его высокое социальное происхождение и авторитет 
удачливого воина. 

Социальными рамками определялись те безусловные черты лидера, кото-
рые тщательно формировались самой системой традиционной социализации. 
Институт аталычества, хорошо известный многим народам мира (скандинав-
ские народы, кельты Ирландии, народы Западной и Северной Африки, Япо-
нии, Северной Америки и т. д.), восходя к определенному периоду развития 
общества, на Кавказе в XVIII—XIX вв., сохранив свою архаическую первоос-
нову, трансформировался в самостоятельный, специфический институт. Оста-
ваясь одной из форм имитации кровнородственных отношений, аталычество 
выполняло строго определенные функции в системе социальных связей. Вос-
питанник являлся своеобразным реципиентом традиционной культуры в 
структуре элитарной социализации. И здесь особенно важно подчеркнуть, что, 
несмотря на достаточно унифицированную систему социализации в рамках 
аталычества в целом (независимо от сословной принадлежности), включавшей 
главным образом физическую подготовку и подготовку в системе элитарного 
комплекса всадник-лошадь, социальная верхушка получала еще и навыки су-
губо специфического характера. Заметим при этом, что воспитатель (или не-
сколько воспитателей) могли быть самого разного социального происхожде-
ния. Остановимся коротко на этих особенностях. 

Традиционная система воспитания народов Западного Кавказа характери-
зовалась бифуркативностью [9, с. 144], связанной с ее четким разделением на 
элитарный и хозяйственно-профессиональный параметры. Первый включал в 
себя ряд показателей, каждый из которых был непременным условием при 
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формировании традиционного образа воина-рыцаря. Кроме сурового физичес-
кого воспитания и безукоризненного владения лошадью, знакомство с кото-
рой начиналось с того, что 6—7-летнего мальчика привязывали к необъезжен-
ной лошади, сюда входили навыки совершения набегов — близких и дальних, 
знание тайного охотничьего языка и этногенетических преданий, ораторское 
искусство и рыцарский этикет. Вся эта система была свойственна элитарному 
аталычеству и строго выполнялась независимо от социальной иерархии. Более 
того, к началу XIX в. практика аталычества вышла за рамки социальных гра-
ниц и распространилась по всему многослойному обществу. Однако для детей 
высшей знати подготовка к участию в походах или набегах имела некоторые 
особенности, связанные с его привилегированным в обществе положением. В 
нем воспитывалось умение «быть лидером», «предводителем», «военачальни-
ком». Особое значение, помимо специфических приемов ведения военных 
действий, придавалось закреплению такого качества, как сдержанность. Это 
достигалось достаточно жесткими мерами. Во время так называемых учебных 
походов соучастники молодого князя — аталык и его окружение, обращались к 
воспитаннику с ярко выраженным пренебрежением и аффектацией, всячески 
демонстрируя свое превосходство и подчеркивая, что он еще не доказал ни 
своих способностей, ни храбрости, ни воли. Малейшая реакция со стороны 
юноши оборачивалась многократным презрением и насмешками. Такое суро-
вое и достаточно тяжелое моральное испытание должно было воспитывать в 
нем абсолютную сдержанность и эмоциональную стойкость. Эти качества, 
превратившись в поведенческий стереотип, стойко укрепились в традицион-
ном обществе и остаются вполне функциональными в современном этикете. В 
отличие от большинства народов Кавказского региона, известных повышенной 
эмоциональностью, традиционные нормы мужского этикета адыгов характери-
зуются подчеркнутой сдержанностью и особенно распространяются на пове-
денческие стереотипы лидера. 

К высшему элитарному этнокультурному комплексу, отличающему его на 
социально-иерархической лестнице, относилась также подготовка воспитанни-
ка по системе традиционного коневодства. Наследники крупных феодалов, по-
лучая навыки в общей системе этнокультурного комплекса всадник-лошадь, 
приобретали наследственные права в области знаний селекции конкретных, 
как правило, по имени основателя одной из местных пород, лошадей. Эта со-
циальная привилегия и социальный показатель были одним из необходимых 
условий функционирования иерархической зависимости военизированного об-
щества. 

Общественный статус военного лидера (как правило, князя) регламенти-
ровался не только нормами обычного права, но и, на первый взгляд, менее су-
щественными, но достаточно показательными привилегиями, обеспечивающи-
ми иммунитет феодала на любом уровне общественных связей. Так, к приме-
ру, действовавшие в системе феодальных набегов своеобразные законы (такие 
как ограничение количества похищаемых людей, учет их возраста и семейного 
положения и т. п.) особенно строго соблюдались в отношении князя. Если по-
следний попадал в плен, то все находившиеся при нем люди становились ра-
бами, однако самого князя не задерживали, довольствуясь обрезанием ушей и 
хвоста его лошади [10, с. 20]. Партию, возглавляемую кнчзем, если об этом уз-
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навали заранее, как правило, старались не преследовать. В то же время князь 
или предводитель отряда не имел практически никаких преимуществ при раз-
деле добычи: здесь предпочтение отдавалось родственникам убитых и старшим 
по возрасту не зависимо от их социального происхождения. 

Положительный исход военного похода и результат набегов, знатное про-
исхождение и безупречные моральные качества (прежде всего, щедрость) — 
все это, накладываясь на представления об идеальном лидере, способствовало 
росту его авторитета и авторитета его рода. 

Существенным дополнением, а иногда одним из самых авторитетных под-
тверждений высокого социального статуса феодала была деятельность дружин-
ного певца, который, в свою очередь, независимо от социального происхожде-
ния, занимал достаточно высокую ступень в системе традиционного общества. 
Его роль сводилась не только и даже не столько к экзальтации воинов перед 
сражением (явление достаточно хорошо известное у многих народов мира), 
сколько к поднятию авторитета князя, на службе у которого он находился. Од-
ной из функций дружинного певца был также сбор возможно большего числа 
участников военного предприятия, для чего он отправлялся по селениям, во-
одушевляя народ и призывая его под знамена князя-предводителя. Архаичес-
кий этап, связанный с рыцарским бытом дружинного певца, сменился этапом 
феодальных набегов, когда его идеологические функции были социально опре-
делены князем, на службе которого он состоял [8, с. 7]. 

Таким образом, князь, являвшийся верховным собственником на землю и 
верховным главнокомандующим, находился на вершине социальной лестницы 
и был облечен практически неограниченной властью, однако регламентиро-
ванной нормами обьиного права. Возрастная стратификация соотносилась с 
социальной структурой по всем основным параметрам и была вторичной по 
отношению к последней. К концу XIX в. в аристократических племенах стар-
ший по возрасту князь и его помощники осуществляли также и юридические 
функции. На суде огромное значение приобретала сила ораторского искусства, 
традиционно культивировавшаяся многими поколениями высшей аристокра-
тии. Н. Дубровин, прекрасно знавший культуру Черкесии конца XVIII — 
начала XIX вв., писал: «Адвокаты выбирались преимущественно из таких лиц, 
которые владели языком и красноречием в изложении мысли. Черкесы вооб-
ще обладали замечательными ораторскими способностями, умением говорить 
с необыкновенным искусством длинные речи, замечательные по составу, ло-
гическому порядку выводов и силе убеждения. В этом случае им много помо-
гал обычай, существовавший с давних пор между черкесами. Князья и дворяне 
во время пребывания в поел (имеется в виду выезд в поле аристократической 
молодежи для военных упражнений. — Э. П.) разделялись на две стороны, и 
одна из них объявляла на другую свои притязания и требования. Обе стороны 
избирали тогда судей, перед которыми ответчики защищались силою своего 
красноречия, а обвинители, со своей стороны, не щадили сильных выражений 
для победы своих противников. Таким образом, для каждого открывалось об-
ширное поле показывать могущество своего красноречия и знания существую-
щих народных узаконений и феодальных прав своей нации. Простая, по-
видимому, забава эта служила черкесам школою к образованию у них орато-
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ров. И действительно: по врожденной способности, они ловко вели судебные 
прения, в которых имели большой навык» [5, с. 147]. 

Эта традиция имела ощутимую общественную значимость и устойчиво сохра-
нилась на протяжении всей обозримой истории. На народных собраниях, в кото-
рых право голоса имели только свободные сословия, решающее значение также 
имело влияние князя (в аристократических племенах). Однако для этого он не-
пременно должен был владеть ораторским искусством, значительно превосходя в 
этом других. В этом случае он получал «звание» — «язык народа» [5, с. 156]. 

Ораторское искусство достигло у адыгов такой общественной значимости, 
что к середине XIX в. был перейден барьер социальных ограничений на пути к 
лидерству и авторитету. Это была еще одна дорога к славе и средство добиться 
«высшего предела честолюбия — стать языком народа». Это название, — писал 
Н. Дубровин, — «давалось храбрейшему в бою, красноречивейшему на вече, 
разумнейшему на разбирательствах и судебной распре. Этим политическим на-
званием черкес обозначал человека, который служил выражением всех высо-
ких качеств своего народа, такого человека, который один мог высказать ясно, 
чего целый народ желает и что чувствует. Участие «языка народа» на всех вечах 
и при всех предприятиях было решительно: он один увлекал весь народ и во-
рочал им по своей воле; все смирялись перед его умственным могуществом. В 
1839 г. Хаджи-Дунакай, аталык князя Шеретлука Болотокова, на народном со-
брании у Миакопы, возбудил черкесов к единодушному восстанию и действию 
против русских. После кровопролитного дела на Фарзе в 1841 г. с генералом 
Зассом Дунакай увел с Лабы маховшев, термиргоевцев, егерухаевцев и бзеду-
гов» [5, с. 156]. 

Итак, уже при первом приближении становится очевидным, что в тради-
ционном обществе адыгов структура властных отношений была далеко не од-
нозначна. Высшая власть князя в аристократических обществах дополнялась, 
соотносилась, перекрещивалась с властью народного собрания в зависимости 
от той или иной конкретной социальной, политической или юридической ос-
новы объекта воздействия. 

В демократических племенах эта структура отличалась немногим и лишь 
была сглажена в сторону большей социальной однородности общества. Здесь 
не было княжеского правления и основным носителем верховной власти было 
народное собрание (также исключавшее право голоса крестьян и рабов). Одна-
ко влияние высшего дворянства, сохранявшего те же социальные привилегии 
и следовавшего тем же традиционным нормам, что и в аристократических пле-
менах, здесь было немногим меньше и в целом определяло жизнь общества. 

К началу XIX в. многолюдные народные собрания и сходы заменились со-
браниями представителей племен — старшинами. Круг вопросов, решавшихся 
на этих собраниях, отражал потребности общества: поземельные споры, вопро-
сы взаимоотношений отдельных племен, братств или других социумов, вопро-
сы безопасности и, главным образом, войны и мира. 

В 1848 г. на р. Адагум (Атакум) состоялось большое собрание, в котором 
приняли участие абадзехи, шапсуги, натухайцы и убыхи Длилось оно с мно-
гочисленными перерывами почти год до прибытия агента Шамиля Магомет-
Амина. Это была своеобразная попытка учреждения административного управ-
ления с введением земской полиции. Один из пунктоь предусматривал управ-
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ление общинами избранными старшинами, в распоряжение которых предос-
тавлялось нечто вроде конной стражи и денежное содержание с поголовного 
налога [5, с. 160]. 

Атакумское собрание то расходилось, то собиралось вновь. Постановления 
его не были приведены в исполнение. Сильно развитая самостоятельность и 
независимость общин, сословная иерархия, аристократические привилегии, т. 
е. вся структура традиционного общества адыгов, вошли в противоречие с но-
вовведениями. Между народом и зарождавшейся администрацией сразу же 
возникли столкновения, дошедшие «до откровенной драки». 

После присоединения адыгов к России русская администрация ввела в 
адыгских аулах практику назначения старшин, имевшую весьма печальные по-
следствия. В отличие от окружающего казачества, которое свободно выбирало 
из своей среды станичного атамана или сельского старосту, аульные старшины 
назначались начальством и пользовались значительной власть. В его компетен-
ции был созыв аульного схода и определение круга рассматриваемых вопросов, 
наблюдение за порядком в общественных заведениях, за исполнением условий 
договоров, а также различных дисциплинарных взысканий. Характер деятель-
ности этих старшин, а также форма их прихода к власти — назначение рус-
ской администрацией в послевоенный период (Кавказская война), преследо-
вавшее в первую очередь цель иметь в этой среде «доверенных людей», кото-
рые могли бы предупреждать правительство о враждебных замыслах и бунтов-
щических намерениях «туземного» населения, определил тот негативный фон, 
который создавала новая структура власти. Аульские старшины, совершавшие 
самые серьезные злоупотребления своей властью, будучи назначенными рус-
ской администрацией, вызывали естественную неприязнь «русского режима», 
ставшего воплощением беззакония и насилия. «Пользуясь своей властью», — 
отмечал Я. Абрамов, — «старшина может буквально отравить существование 
целого аульного общества, и вся горечь и злоба, которые накопятся в таком 
обществе, всецело падают на русских» [1, с. 24]. 

Немаловажным фактором было и то обстоятельство, что экономическое и 
социально-юридическое положение соседнего казачества было несравненно 
лучше. «Вместе с тем, — пишет тот же автор, — и русское население начинает 
свысока относиться к туземцам, как к людям, которым не доверяют власти и 
которые, вследствие того, как бы поставлены ниже русского населения. По-
нятно, что это только подливает масла в огонь» [1, с. 25]. 

Взаимоотношения в 20-е гг. горского населения и казачества, негласно на-
деленного штастью по отношению к черкесам [1, с. 25] носило подчас весьма 
гипертрофированную форму, что в значительной степени определило тот фун-
дамент, на котором сформировались этнопсихологические стереотипы в этом 
регионе. Возьмем для примера лишь один фрагмент всей совокупности власт-
ного превосходства казаков над местным населением. Это вопрос обезоружи-
вания черкесов. Хорошо известно, что ношение оружия для горцев являлось 
вопросом чести, и они смотрели на обезоруживание «как на обесчещение». 
При этом право обезоружить черкеса принадлежало не только казакам, но и 
казачкам, что при существовавших в кавказских народов понятиях о женщине 
и взгляде на обезоружение нередко приводило к катастрофе. 
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Старшины, назначенные русской администрацией, ни в коей мере не пре- /•' 
пятствовали такому положению вещей, а экстраординарные меры, направлен- ! 
ные против местного населения, сплачивали общину, укрепляя недобрые чув- J 
ства к русской администрации. • 

Однако, несмотря на изменение властных отношений в период, последо-
вавший за Кавказской войной, традиционная система властноуправленческих • 
отношений разрушена не была. Она сохранялась в несколько сглаженных фор-
мах, приспосабливаясь и сосуществуя с новым администрированием. 

Комплекс рассмотрения традиционных форм и структуры власти в рас-
сматриваемом регионе не будет полным, если не остановиться в рамках про-
блемы на так называемых «адыгских братствах», представлявших собой в опре-
деленном смысле макромодель отдельных независимых социумов со всеми со-
путствующими качественными характеристиками. Остановимся на этом не-
сколько подробней. 

В системе политических отношений и формировании традиций поли-
тической культуры народов Западного Кавказа братства, основу существования 
которых составляла имитация кровнородственных отношений, сыграли огром-
ную роль. Данные объединения, игравшие большую роль в общественной и 
политической жизни общества, являлись зачатками государственного устрой-
ства и просуществовали вплоть до начала нашего столетия. Рассматривая это 
специфическое для Кавказа явление, необходимо в рамках рассматриваемой 
проблемы выделить исходные позиции: характерный для горских обществ, 
сконцентрировавшихся на небольших площадях, «облик независимости» на-
талкивался на неравнозначность политических возможностей различных пле-
менных подразделений (демократические и аристократические племена), а 
также реально существовавшую, ярко выраженную власть крупных князей 
(главным образом, у кабардинцев). В результате возникали объединения (брат-
ства), которые, помимо других функций, препятствовали концентрации власти 
в регионе, противопоставляя власти князя власть братства. 

Будучи генетическим продолжением древних фратрий, эти союзы, формой 
объединения которых была имитация кровнородственных отношений, являлись, 
прежде всего, союзами по оружию. Однако их функционирование не ограничива-
лось сферой военных действий, и по мере распространения этого явления на За-
падном Кавказе братства превратились в полифункциональные союзы, одной из 
характерных особенностей которых была политическая жизнеспособность. По 
мнению Беля, в 1-й половине XIX в. эти объединения «являлись правлением 
Черкесии, и всякое улучшение, которое пожелали бы ввести в это правление, 
должно быть произведено на основе братств и привито к ним, так как братства 
глубоко вкоренились в привычки и психологию черкесов» [3, с. 484]. 

Основной социально-политический аспект деятельности братств — обра-
зование более или менее крупных союзов — был не только естественным явле-
нием в условиях политической несбалансированности, но и, что особенно 
важно, еще раз подчеркнем это — зачатком государственного управления 
[4, с. 216]. И чем более авторитетным было братство, тем большими поли-

тическими правами оно обладали над обществом, объединенным в его рамках. 
Первоначально, основополагающим фактором для объединения было тер-

риториальное расположение поселений, что позднее утратило свой принцип, и 
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союзы не стали ограничивать своих членов ни территориально, но функцио-
нально, имея в виду самостоятельность и независимость в повседневной хо-
зяйственной жизни. То есть братства носили, главным образом, виртуальный 
характер: будучи организацией вполне определенной, они проявляли свои ос-
новные связи в абсолютно конкретных условиях. Однако при этом в рамках 
союза, члены которого считали себя родственниками, соблюдались определен-
ные правила и ограничения, превращавшие их из простого «союза по оружию» 
в устойчивую, жизнеспособную структуру. Так, в рамках братств выдержива-
лась экзогамия, присутствовали некоторые элементы взаимопомощи в виде 
уплаты штрафов, калымов и т. п. 

Численность этих объединений постоянно менялась за счет новых членов 
(от 15—20 человек до 2—3 тысяч) [3, с. 484]. Приливу новых сил способствова-
ла политическая популярность и боеспособность союзов. Постоянно меняю-
щееся соотношение сил в определенном смысле препятствовало внутренней 
стабилизации в регионе. С одной стороны, некоторые племена стремились к 
усилению за счет союзов с другими. Но в то же время усиление отдельных 
объединений приводило к естественной конфронтации наиболее мощных 
братств. И хотя, как уже было сказано, основной тенденцией к объединению 
первоначально была реальная возможность защиты от других племен, союзов и 
внешних вторжений, возрастающая боеспособность объединений усиливала их 
наступательный потенциал. 

Если политический авторитет адыгских братств зависел от их внешней 
боеспособности, то их внутренняя структура оставалась традиционной и сохра-
няла все качества, лишь расширив границы отдельного социума. Не повторяя 
здесь уже описанные выше параметры соотношения властных структур, отме-
тим, что вторичносгь возрастной стратификации в системе рассматриваемых 
союзов проступала еще более рельефно. Но в этой связи обращает на себя 
внимание такой факт, что в отличие от большинства кавказских народов, сре-
ди адыгов сравнительно мало долгожителей. Если следовать современным ис-
следованиям по долгожительству, где особое значение придается психоло-
гическим аспектам этого явления, то достаточно показательной становится 
специфическая форма неявной культуры этой группы, предполагающая отсут-
ствие социально заданной общепринятой установки на долгожительство. Жить ' 
чрезмерно долго по традиционным представлениям считалось неприличным. 
О достигших преклонного возраста говорили с некоторым пренебрежением. 
Генетически, возможно, это связано с обычаем умерщвления стариков и, с 
другой стороны, вполне осознанным стремлением воинов погибнуть, не дос-
тигнув пожилого возраста. 

Это обстоятельство вполне объясняет затушеванность и вторичносгь 
функций такого института, как совет старейшин. И если нормы рыцарского 
кодекса однозначно связывались с ролью авторитета и лидера, то последняя не 
коррелировалась возрастными рамками. Хотя, вне всякого сомнения, традици-
онное почитание стариков прослеживается как устойчивая традиция. 

Пожалуй, еще одно дополнение необходимо сделать к тому традиционному 
комплексу качеств лидера, прочно удерживавшихся в психологии адыгского об-
щества, которое безоговорочно можно назвать военизированным. Речь идет о глу-
бокой и древней традиции поединков, не только решавших исход сражения, но и 
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укреплявших и подтверждавших позиции лидера и его авторитет. Уходя в далекое 
прошлое (из ранних описаний хорошо известен поединок косожского (адыгского) 
предводителя Редеди и князя Мстислава, донесенный русскими летописями), по-
единок сохранился как вполне функциональное явление вплоть до начала нашего 
столетия, а в период Кавказской войны иногда решал исход боевых действий. 
Позднее он также не был забыт и нередко возникал между представителями вра-
ждующих сторон. «Часто во время военных действий с русскими, — пишет Н. 
Дубровин, — черкесский наездник вызывал на поединок наших милиционеров «и 
казаков, и оба противника начинали, джигитуя, перестреливаться, постепенно 
сближаясь друг с другом. Победитель, при громких криках, овладевал телом про-
тивника и с самодовольством приказывал снять с побежденного оружие и доспе-
хи, составлявшие его гордость и славу» [5, с. 140]. 

Поединок, по традиционным нормам, всегда заканчивался смертью одно-
го из участников, поскольку победитель поступал с побежденным как с уби-
тым, т. е. снимал с него оружие. Последнее обстоятельство представляло собой 
такое бесчестие, что побежденный предпочитал смерть. Остававшийся же в 
живых становился или героем, или изгоем. 

Таковы основные критерии появления лидера и поддержание и укрепле-
ние его авторитета в традиционном адыгском обществе. Нетрудно заметить, 
что в основном эти показатели так или иначе привязаны к военизированному 
обществу, так же как и вся структура властных отношений и функционирова-
ние общественных институтов в целом. В этой связи возникает ряд интерес-
ных выводов, которые имеют непосредственное отношение к рассматриваемо-
му кругу вопросов. 

Географическое положение адыгов (кабардинцев, адыгейцев, черкесов) в 
сущности определило специфическую форму сложения традиционной поли-
тической культуры, отличающуюся от всех окружающих и этнических образо-
ваний, а также, разумеется, от тех, которые в рассматриваемый период были 
определены в рамках государственности. Последние — Грузия, Армения, 
Иран, Турция, античные государства, с которыми адыги находились в посто-
янных экономических и политических контактах и под культурное влияние 
которых попали уже в период раннего средневековья — как государственные 
образования сформировались задолго до этого времени. Адыгские же племена, 
находившиеся в своеобразном громадном коридоре, ограниченном Черным и 
Каспийским морями, Кавказскими горами и значительными степными про-
странствами, контролируемыми кочевниками, подвергались постоянному 
внешнему культурно-политическому прессингу. В результате процесс форми-
рования политической культуры растянулся на весь этап сложения этноса, ко-
торый на сегодняшний день все еще остается в стадии эволюции. 

В результате можно проследить два параллельных процесса. Первый сво-
дится к своеобразному результату, сходному с биологическим гетерозисом, 
суть которого заключается в том, что в результате смешения двух разных по 
своим качественным характеристикам организмов (в данном случае социаль-
ных) формируется новый, более сильный и жизнеспособный, чем два исход-
ных, получая существенный генетический импульс к выживанию. Однако при 
последующем развитии этого организма без нового прилития "свежей крови" 
он остается на том же уровне, его первоначальные характеристики сводятся к 
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нулю и в результате он возвращается к одному из своих первоначальных вари-
антов и утрачивает при этом способность к сверхвыживаемости. 

Рассматриваемый регион, по сути, является гетерозисным в социально-
историческом смысле. Здесь постоянно происходит процесс образования поли-
тической культуры, обладающей характеристиками к супервыживаемости. И 
это в первую очередь предусматривает невозможность разрушения традицион-
ной политической структуры и ее потенциальную готовность принять в любой 
момент другую форму. Именно это обстоятельство объясняет симбиоз раз-
личных форм власти в регионе: княжеской, племенной, союзной (братства), 
архаической. И суть этой структуры сводится к следующему: какая бы часть 
этой структуры ни была по той или иной причине разрушена или под влияни-
ем привносимых извне структур не изменила бы свою форму, остаются другие 
ее составляющие, сохраняя и обеспечивая политическую, а в известном смыс-
ле, и этническую жизнеспособность; т. е. перед нами политическая структура, 
способная дробиться, чтобы обеспечить свое существование в условиях поли-
тической несбалансированности традиционного общества и постоянного во-
енного и политического воздействия. Возможно, эта способность к супервы-
живаемости является именно той самой причиной, возникновения и 300-
летнего существования мамлюкской (черкесской) династии в Египте — загад-
ка, вызывающая удивление историков и до сих пор не получившая ответа. 
Можно предположить, что именно эта форма существования позволила мам-
люкам, полностью оторванным от своей среды, не только добиться власти, но 
и подчинить себе громадную махину развитого египетского государства. Веро-
ятно также, что той же реакцией гетерозиса объясняется падение этой дина-
стии: отсутствие "свежей крови", стабильное влияние устоявшейся структуры 
окружения, в конце концов, подавили мамлюков. 

Это явление, по всей видимости, также стало причиной гибели всех ино-
этничных династий, будь то маньчжуры в Китае, гунны и т. д. Все они, в кон-
це концов, потеряли свою политическую культуру, с помощью которой при-
шли к власти. 

Что касается Западного Кавказа, то определенно можно сказать, что 
именно политический и культурный прессинг извне позволил здесь сосущест-
вовать всем частям политической структуры, каждая из которых выполняла 
свои функции. Отсутствие государственности в данном случае сыграло, как это 
ни парадоксально, положительную роль: находясь в зоне интереса многих го-
сударственно-политических образований, адыги были бы давно "смяты" и 
"растворены". Однако благодаря своей, на первый взгляд, весьма несовершен-
ной многослойной структуре властных отношений, они сохранили не только 
свою политическую жизнеспособность, но и укрепили потенциал этнической 
выживаемости. Исторические реалии в этом смысле таковы, что если государ-
ство при определенных условиях может завоевать государство, то столкновение 
двух обществ с диаметрально противоположными политическими структурами 
не дает такого результата. Представляется, например, что дробность Руси в из-
вестный период позволила скинуть власть татаро-монголов, которые завоевали 
русские земли, но не привнесли новых властных отношений. 

Косвенным подтверждением формы существования сложносоставного 
общества, возможно, является также уже упоминавшийся здесь этикет, деталь-
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но разработанный и ярко представленный в наше время. В этом смысле, по-
жалуй, этикет можно определить как форму, предотвращающую конфликт или 
форму компромисса. Обратившись к различным традиционным обществам, 
нетрудно проследить, что этикет особенно разработан там, где исторически 
долго сохраняется территориальная дробность общества и, соответственно, го-
ризонтальное распределение власти. 

Выше мы уже касались вскользь современного состояния рассматриваемо-
го этноса, определив его как состояние незавершенной эволюции. Эта про-
блема, также непосредственно связанная с вопросами властных структур и ди-
намики властных отношений в традиционном и современном обществе, осо-
бое значение приобрела сегодня, в условиях кардинальных политических кз-
менений в стране в целом. 

Этническое развитие адыгских племен, восходящих к античным племенам 
зихов, керкетов, меотов и др., занимавших пограничное положение, не завер-
шилось полной этнической консолидацией и привело к разрушению племен-
ной структуры, к исторически территориальному разобщению и сложению ло-
кальных этнических подразделений. Хронологически этот период охватывает 
время с начала позднего средневековья до окончательной территориальной, 
административной и этнолингвистической локализации отдельных групп 
адыгов. Специфическое развитие этногенеза адыгов привело к формированию 
различных уровней этнического самосознания. Однако, несмотря на незавер-
шенность консолидационных процессов, к XIX в. этническое самосознание 
единого адыгского этноса было сформировано. И хотя территориальная дроб-
ность значительно определяла тенденции формирования уровней этнического 
самосознания, безусловно единая этническая идентификация фиксировалась 
по всей зоне распространения адыгов, соответственно находя отражение во 
всей общественной жизни этноса, определяя формы и тенденции поли-
тических союзов, направленность и интенсивность политических устремлений 
и т. п. Позднее советское администрирование резко изменило направленность 
в формах развития самосознания, подстегнув центробежные силы, коррели-
рующие с рамками советского административного деления. Резко обоз-
начилась зависимость от таких факторов, как территориальная принадлеж-
ность и степень изоляции от основного массива, различия в конфессиональ-
ной принадлежности (часть адыгов, в отличие от основной массы мусульман 
— христиане), локальная этнокультурная специфика, влияние различных пле-
менных предубеждений, историческое деление на аристократические и демо-
кратические племена, степень владения родным языком и т. д. 

Территориальная (и административная) обособленность групп адыгов се-
годня дает следующую картину: две самые крупные из них, сосредоточенные в 
Кабарде и Адыгее, принципиально отличаются по племенному составу. В Ка-
барде сосредоточено однородное в племенном отношении население 
(кабардинцы), в то время как в Адыгее представлены в большей или меньшей 
степени все племенные группы, в том числе и кабардинцы. Такое разобщен-
ное положение в условиях советской национальной политики привело к абсо-
лютно противоположной идентификации этих двух массивов: население Ка-
барды практически в своем подавляющем большинстве не связывает свою эт-
ногенетическую историю с западными адыгами. В Адыгее, в силу полиморф-
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ного племенного состава, большая часть населения осознает себя единым эт-
носом, включая в эти рамки кабардинцев Кабарды, черкесов, шапсугов, лока-
лизованных на Черноморском побережье, адыгов христиан, словом, не ис-
ключая ни одной локальной группы. 

Такое, быть может, на первый взгляд излишне подробное описание со-
временного племенного состава позволит более полно и реально представить 
те современные политические процессы, которые в значительной степени от-
ражают особенности традиционных структур и институтов. 

За годы советского периода истории из всей совокупности племен на За-
падном Кавказе отчетливо выделяются бжедуги — территориально 
(исторически) расположенные непосредственно в контактной зоне с русским 
населением Краснодарского края. Это определило их наибольшую ориентацию 
на русскую культуру. Бжедуги приобрели статус наиболее мобильной, прогрес-
сивной, ведущей группы среди других племен. С другой стороны, они приоб-
ретают совершенно иную репутацию в собственной этнической среде, а 
«инновации», воспринятые ими под воздействием «новой культуры», ставят их 
в положение своеобразного отчуждения от основного этноса. Именно среди 
бжедугов (особенно после войны) появляются нищие, суициденты, женщины, 
пренебрегшие основными канонами традиционного общества, и т. п., т. е. на-
лицо отход от ортодоксальных законов социума под воздействием культуры 
доминирующего в регионе этноса. В течение всего советского периода четко 
сохраняется избирательность этой группы, представители которой занимают 
практически все ведущие посты в пределах данного административно-
территориального района. Обеспечивается эта избирательность самими бжеду-
гами. Создаются условия, при которых сохраняется практическая невозмож-
ность проникновения как в партийный аппарат, так и на хозяйственно-
административные должности представителей других племенных подразделе-
ний. Отсутствие племенного сознания, о котором неоднократно писали в кав-
казоведческой литературе, абсолютно неправомочно: оно не только устойчиво 
сохраняется, но и играет первостепенную роль в формировании политической 
структуры советского периода на Западном Кавказе в частности. Этот клан, и 
в известном смысле даже каста, выталкивающая «чужих» и пополнявшаяся 
сугубо за счет «внутренних резервов», многие десятилетия сохраняла прочные 
позиции в обществе. Коррупция, охватывающая практически все сферы обще-
ственной жизни, поддерживалась юридической службой, обеспечивая 
«законность» и закономерность этой преемственности. 

Отношение внутри этого клана очень напоминали идею «традиционных 
братств», поскольку взаимозависимость осуществлялась не только и даже не 
столько на материальной или социальной основе, сколько на традиционной 
для «братств» имитации кровнородственных отношений со всеми традицион-
ными связями. Возможно, с имитацией кровнородственных отношений можно 
соотнести и факт предпочтительных родственных связей (ориентация в браке) 
с русскими, рассматривая этот момент как своеобразную трансформацию сис-
темы экзогамных отношений. 

Особо следует подчеркнуть, что при идеализации военно-феодальной ари-
стократии в прошлом и проникновении этой культуры во все слои общества в 
рассматриваемый период одним из непременных качественных показателей 
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руководителя (лидера) должно было быть его низкое социальное происхожде-
ние (в отличие от соседней Грузии, где высокий исторический социальный 
престиж был всегда значим), несмотря на то, что в целом бжедуги относятся к 
группе аристократических племен с традиционно развитой властью и автори-
тетом князя и высшей аристократии. Произошло социальное пер(еосмысление 
и девальвация семантической нагрузки. Перестановка социальных акцентов на 
Западном Кавказе была чрезвычайно показательной и ярко выраженной. И хо-
тя почти 90% аристократических фамилий выехало за пределы Кавказа, а ос-
тавшиеся были репрессированы, те немногие, которым удалось буквально вы-
жить в условиях советского общества и гипертрофированных форм социально-
го подавления в собственно национальной среде, были практически отстране-
ны от более или менее общественно значимых сфер. 

Следует, однако, отметить, что если на уровне государственных структур 
социальный престиж изменил свою полярность, то на уровне традиционных 
связей, особенно в моноэтничной среде (в сельской местности) социальная 
оппозиция сохраняется в неизменном виде. Так, в некоторых местах, к приме-
ру, все еще фиксируются поквартальные постройки родовых кланов аристо-
кратических семей. В этих случаях практически не допускается территориаль-
ное примыкание социально более низких сословий, и находятся любые пред-
логи и формы, предотвращающие подобные вторжения. 

Политическое и социальное положение бжедугов, разумеется, не уникаль-
но на Кавказе, и несложно обнаружить подобные аналогии в других местах 
региона. Так, для Дагестана исторически характерна профессиональная ориен-
тация основных народностей этой зоны, которая в советское время выражает-
ся в замкнутости отдельных сфер общественной жизни: партийный аппарат, 
образование, медицина, торговля и т. д. 

Одним из необходимых условий появления лидера в советский период на 
Западном Кавказе становится следующее обстоятельство: потенциальный ли-
дер должен родиться, вырасти и осуществлять свою деятельность на виду у 
данной социальной группы. Если же претендент надолго уезжает, то 
рассчитывать на карьеру ему уже не приходится как в области советского ад-
министрирования, так и положения в роду. Если же он, тем не менее, каким-
то образом попадает в сферу действия современной социальной верхушки, то 
без труда создаются условия, вынуждающие его отказаться от своих притяза-
ний. Отметим, что к человеку, длительное время отсутствовавшему, вообще 
предъявляются особые, повышенные требования и не прощаются малейшие 
отклонения от традиционных норм, равно как и тех, которые другими уже не 
соблюдаются. 

Те же требования, т. е. в известном смысле несколько повышенное со-
блюдение традиционных норм, основанных на дворянском кодексе, предъяв-
ляются руководителю любого ранга. Не составляли исключения и работники 
партийного аппарата. Безупречно следовавшего этим традициям — а это преж-
де всего этикетные стереотипы поведения — называли «уорк», т. е. «рыцарь», 
«дворянин». Таким образом, историческим социальным статусом определялись 
межличностные отношения на поведенческом уровне. 

Военный лидер в традиционном обществе (независимо от его возраста) 
выступал в качестве главной фигуры "центростремительных тенденций про-

ксемического поведения". Такой момент, например, как сопровождение князя 
или другого военного вождя не только свитой, но и всяким, кто ему 
встречался на пути, в психологическом отношении сохраняется довольно ус-

I тойчиво: утилитарная функция в традиционном проявлении превратилась се-
годня в этическую. Идея оберега, охраны, превратилась в знак уважения и 
распространяется на гостя, старика, женщину, человека более высокого соци-
ального статуса. С другой стороны, такие же требования предъявляются руко-
водителю любого ранга. Так, 1-й секретарь обкома — как известно, самая 
значительная фигура в советской структуре - практически всегда сопровождал 
посетителя, по крайней мере, до дверей своего кабинета, а нередко и до две-
рей учреждения. Самым высоким знаком уважения (все также независимо от 
пола и возраста) являлось то, что «гостя» (а любой посетитель воспринимается 
традиционно как гость) сажали на самое почетное место, т. е. в собственное 
кресло. В любом учреждении или на любом общественном мероприятии без 
труда можно определить старшего по статусу: самым почетным было и остает-
ся место, максимально удаленное от входной двери; самый младший находит-
ся ближе всех к входу. «Жанта» — в прошлом глинобитное сиденье у очага, 
наиболее удаленное от входное двери место, лучше защищенное от холода. 

В современном обществе также сохраняется и роль старейшины, огра-
ничиваясь, как правило, рамками рода и практически не коррелируя с возрас-
тной стратификацией, в значительной степени функционируя на формально-
знаковом уровне. Это распространяется, прежде всего, на поведенческие сте-
реотипы и одежду. Становясь старшим в роду (по неформальному статусу), 
человек надевает папаху, берет посох, его одежда приобретает несколько вое-
низированный характер (брюки, заправленные в сапоги, темная рубашка, 
иногда старинный серебряный пояс). Кроме этого, считается хорошим тоном 
некоторое отчуждение и дистанция с окружающим, появляется повышенный 
интерес и следование традиционным нормам в области семейных отношений 
и т. п. И хотя действительно старшему в роду оказываются все необходимые 
знаки внимания и уважения, реально функции старшего выполняет человек 
сравнительно молодого возраста, энергичный, деловой, пользующийся автори-
тетом. Более того, считается даже неприличным старикам заниматься общест-
венными вопросами. К помощи стариков прибегают при возникновении ка-
ких-то неординарных ситуаций, давно ушедших из повседневной жизни. На-
пример, в пережиточной форме до сегодняшнего дня сохраняется так назы-
ваемая «плата за кровь», имевшая в прошлом строго регламентированные 
формы экономического «возмещения ущерба». В современных условиях тако-
вая связывается с гибелью или увечьем по чьей-либо вине. «Цена крови» опре-
деляется стариками, и виновный (или его родственники) передают ее в денеж-
ном выражении в семью пострадавшего. 

К помощи стариков также нередко прибегали и административные органы 
при необходимости провести какое-либо общественное мероприятие — суб-
ботник или безалкогольную свадьбу. 

Таким образом, роль старейшин в адыгском обществе традиционно оста-
ется второстепенной, в отличие от большинства северокавказских народов. 
Особенно наглядно это проявилось в экстремальных условиях советского пе-
риода и особенно в условиях депортации. Последнее вызвало активный про-
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цесс архаизации многих традиционных институтов, в том числе и института 
старейшин. Высланные за пределы Кавказа такие народы, как чеченцы или 
турки-месхетинцы, естественным образом возродили в искусственных услови-
ях институт, который к 1940-м годам в значительной мере уже утрачивал свои 
общественные функции, ограничиваясь, главным образом, ритуальной сторо-
ной, формальным узакониванием тех или иных мероприятий, связанных, пре-
жде всего, с ритуальной практикой. Правомерно говорить о естественном воз-
рождении в экстремальных условиях еще и по той причине, что данные обще-
ства в силу политической ситуации остались практически без мужского насе-
ления, были подвержены насильственному переселению, психологическому 
прессингу и, в известной мере, физическому уничтожению. Ответной реакци-
ей было естественное усиление значимости традиционных институтов и вместе 
с ростом национального самосознания естественного биологического эффекта 
в виде демографического взрыва. 

Последние десятилетия институт старейшин Чечни, так называемый 
«кхел», представлял собой вполне функциональный институт, выражающий, с 
одной стороны, традиционные нормы социальной психологии, и с другой — 
нередко действующий как оппозиция советской морали. 

Еще в более сложном положении находятся месхетинские турки, так и не 
дождавшиеся репатриации в Грузию и разбросанные сегодня в результате ин-
тенсивной принудительной миграции практически по всем странам СНГ. 
Сложившаяся ситуация обусловила роль и огромное значение института ста-
рейшин, который стал основным проводником традиционной культуры и ее 
рекапитуляции, а также определяет национально-политические устремления, 
выходящие теперь уже за рамки государственных границ. 

Таким образом, основные традиционные управленческие институты в 
сложных политических условиях проявляют свои устоявшиеся связи доста-
точно отчетливо и органично ложатся на психологическое восприятие общест-
ва. Если, к примеру, для уровня монархии, каковой являлась Грузия на мо-
мент присоединения к России, в оценке лидера доминировала степень ориен-
тации на культурное взаимодействие с Россией, то на сегодняшний день его 
популярность определяется степенью ориентации на собственную культуру. 
Для обществ, находящихся на другой крайней позиции (чеченцы, месхетин-
цы), степень ориентации на культуру доминирующего этноса не является оп-
ределяющим фактором (субъективно) ни общественного развития, ни эт-
нического взаимодействия. При этом происходит объективно-естественное 
восприятие русской культуры, не осознаваемое из-за отсутствия развитой 
культурной альтернативы. Сохранение и функционирование такого общест-
венного института, как совет старейшин, определяется и закрепляется экстре-
мальной политической ситуацией, а популярность лидера соответственно — 
степенью националистических настроений и политической активностью. 

Для адыгов, традиционная политическая культура которых характеризуется 
многовариантностью политической структуры, современная политическая обста-
новка отчетливо выкристаллизовывает ее основные качества. Территориально 
замкнутое развитие отдельных социумов на протяжении достаточно длительного 
периода выработало доминирующую форму этнического самосознания, огра-
ниченного локальными рамками. Несмотря на то, что под влиянием наиболее 
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политически активной прослойки общества (здесь это, главным образом, интел-
лигенция, достаточно хорошо владеющая знаниями по этнической истории наро-
да) центростремительная тенденция заметно усилилась, а на фоне постоянно 
звучащей идеи конфедерации горских народов Кавказа распространилась 
значительно вглубь, тем не менее, она оказалась недостаточной для завершения 
политической, а затем этнической консолидации адыгов — единого этноса с 
прочной традиционной культурой и единым языком. 

Значительные усилия, предпринимаемые в последние годы зарубежной 
диаспорой (только в Турции сегодня насчитывается до миллиона адыгов), кон-
такты с которой стали весьма интенсивными, попытки объединения, как и на 
протяжении всей обозримой истории, терпят неудачу. 

Резкие изменения, происшедшие в стране и на Кавказе, разрушив, в 
частности, советские структуры и вызвав к жизни возрождающиеся традици-
онные институты, рекапитулир>чиши, и те тенденции, которые ранее обес-
печивали жизнеспособность каждого отдельного социума и всего традицион-
ного общества в целом, сегодня препятствуют объединению разрозненных 
групп. Возрождение социальной престижности, рост элитарно-племенного са-
мосознания, архаизация традиционных норм, распространение исламского 
фундаментализма, а также резкое отрицание идеи объединения со стороны 
бжедугов — все это в совокупности не дает значительных результатов в русле 
политических и этнокультурных перспектив. Традиционно значительная роль 
лидера в адыгском обществе также пересекается с территориальными, племен-
ными, клановыми социальными параметрами. 

Л И Т Е Р А Т У Р А 

1. Абрамов Я. Кавказские горцы. Краснодар, 1927. 
2. Бгажноков Б. X. Очерки этнографии общения адыгов. Нальчик, 1983. 
3. Бель Дж. Год среди черкесов // Адыги, балкарцы и карачаевцы в известиях евро-

пейских авторов XIII—XIX вв. Нальчик, 1974. 
4. Гарданов В. К Общественный строй адыгских народов. М., 1967. 
5. Дубровин Н. Черкесы. Краснодар, 1927. 
6. Интериано Дж. Быт и страна зихов, именуемых черкесами // Адыги, балкарцы и 

карачаевцы... 
7. Монпере Д. Путешествие по Кавказу, к черкесам и абхазцам, в Колхиду, Грузию, 

Армению и Крым // Там же. 
8. Налоев 3. М. Этюды по истории культуры адыгов. Нальчик, 1985. 
9. Панеш Э. X. Бифуркация в системе социализации // Проблемы этнографии и ар-

хеологии Северного Кавказа. Краснодар, 1968. 
10. Пейсонель К. Трактат о торговле на Черном море // Адыги, балкарцы и ка-

рачаевцы... 

да 



36 

; 

Н. Э. Масанов 

ИСТОРИЧЕСКАЯ ТИПОЛОГИЯ ГОСУДАРСТВЕННЫХ СТРУКТУР 
И ПРОБЛЕМА ИХ ПРЕЕМСТВЕННОСТИ 

(На примере государственно-потестарных структур казахского общества) 

Для познания всей целостности современных государственно-властных 
институтов представляется чрезвычайно важным всесторонне исследовать не 
только современное понимание (гносеологический аспект) феномена государ-
ства, взглядов философов, историков и правоведов на функциональную при-
роду данной общественной категории, традиционные подходы к оценке госу-
дарства с точки зрения классических канонов римского права, а также пред-
ставлений об идеальной модели государства, которое сформировалось во мно-
гом благодаря мировым религиям и их взаимоотношениям с нластно-поли-
тическими структурами, но и выявление тех закономерностей, «родовых при-
знаков», которые изначально присущи человеческому обществу и прослежива-
ются на всем протяжении его существования. С точки зрения изучения специ-
фики тех или иных государственно-властных структур, несомненный интерес 
представляет анализ этнокультурных аспектов функционирования государст-
венных структур и институтов. 

В связи с диверсификацией научных исследований в западной литературе 
XX века, а в советской историографии — лишь в последние годы, когда она 
перестала заниматься простым комментированием постулатов марксизма и ди-
рективных постановлений партийных органов, наши представления о сущно-
сти государства и механизмах реализации власти стали полнее отражать слож-
ную и многозначную природу процессов государственно-политического власт-
вования и доминирования, которая совершенно неадекватна известному ле-
нинскому постулату о том, что государство служит для поддержания господ-
ства одного класса над другим. Обычно под государством понимают поли-
тическую организацию экономически господствующего класса. Главная 
цель этой организации — охранять существующий порядок и подавлять со-
противление других классов. Выделяются три признака, присущие государ-
ству: 1) разделение подданных по территориальному признаку; 2) учреждение 
общественной власти, не совпадающей непосредственно с населением (бюро-
кратический аппарат, армия, полиция, тюрьмы); 3) налоги 1. 

Очевидно, что система властвования, государственного управления, как 
свидетельствуют исторический опыт и современная практика деятельности го-
сударства в наиболее развитых странах мира, охватывает огромную сферу об-
щественных отношений, далеко простирающуюся за пределы классовых взаи-
моотношений, осуществляя законодательную регуляцию не только эконо-
мической деятельности, но и регламентируя весь спектр общественных и меж-
личностных отношений. Государство отражает зачастую в своей деятельности 
своего рода компромисс между группами, слоями, классами, индивидами, эт-
носами, расами, противоречия между региональными, экономическими, куль-
турными и т. д. общностями. Государство является средством урегулирования 
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возникающих в обществе противоречий, напряженности, конфликтов, обес-
печивая2 сбалансированную жизнедеятельность всех социальных структур об-
щества 2 . 

Однако, на наш взгляд, практика современной цивилизации свидетельст-
вует о наличии по крайней мере двух типов государства. В наиболее развитых 
странах, как мы уже отмечали, государство, являясь средством свободного во-
леизъявления большей части населения и реализацией в жизнь общечеловечес-
ких принципов демократии и соблюдения прав человека, служит для поиска 
консенсуса и стремится в своей деятельности выступать больше гарантом сво-
боды и координатором деятельности людей в различных сферах общественной 
жизни. Однако в целом ряде других государств, как правило, наиболее слабо-
развитых, например в бывших странах так называемой социалистической ори-
ентации, во многих афро-азиатских и латиноамериканских странах, государст-
во само является причиной конфликта, осуществляет политику в интересах 
только лишь отдельных групп, слоев, классов общества, пронизано коррупци-
ей, трайбализмом, духом местничества и в целом играет дестабилизирующую 
роль в общественной жизни. Налицо две различные стратегии функциониро-
вания государства. Несомненно, что за государствами первого типа находится 
давняя правовая традиция, давняя историческая традиция правового регулиро-
вания конфликтных ситуаций, детализованные нормы, давняя нормативная 
регламентация многих аспектов жизни социума, высокий образовательный 
ценз, высокий уровень социально-экономического развития, престиж индиви-
дуального права, приоритет человека, личности перед группой, классом и т. д. 
В данном случае выше роль объективного фактора в определении государст-
венной стратегии, тогда как в обществах второго типа конституируются субъ-
ективные представления отдельных слоев и групп общества, которые в услови-
ях низкого уровня развития производительных сил, низкого уровнях жизни, 
неразвитости системы образования, преобладания традиционных представле-
ний, субъективно навязывают всему населению посредством военно-поли-
тической диктатуры свои взгляды на общественное устройство, приносят в 
жертву общественные интересы в угоду интересам группы, класса. Естествен-
но, что в таких условиях ни о каком компромиссе и консенсусе не может быть 
и речи, идет постоянная борьба за власть, сопровождаемая военными кон-
фликтами, переворотами, конфронтациями, межэтническими столкновениями, 
принимающими крайние формы, когда льется кровь безвинных людей. Исто-
рия такого рода государств представляет собой непрерывную цепь кровопро-
литий и насильственных действий. В государствах такого типа индивид отде-
лен сгг потестарно-политических структур, которые образуют обычно элитар-
ную кастовую группировку, закрытую для большей части населения. Индивид 
отделен от власти группой, общностью, корпорацией. Несомненно, что такого 
рода государство призвано осуществлять злую волю отдельных групп людей: 
оно никогда не сможет отражать интересы всех слоев населения. 

Таким образом, можно говорить о том, что тип государственного устрой-
ства в значительной степени определяется уровнем развития производитель-
ных сил, образования, демократическими тенденциями и пр., то есть всей сум-
мой факторов, определяющих динамику общественного развития. Государство 
является одним из элементов общества, в той или иной степени отражает уро-
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вень его развития. Вследствие этого можно высказать предположение о том, 
что государства второго типа носят преходящий характер и в историческом 
плане они доживают свой век. Будущее, несомненно, за государствами первого 
типа. Как нам кажется, по мере повышения жизненного уровня, научно-тех-
нического прогресса будет происходить переход от государства 2-го типа к го-
сударству 1-го типа. 

Созданию ложного имиджа о государстве как «аппарате насилия» способ-
ствовало то, что в XIX в., когда формировался марксизм Запад олицетворял 
собой 2-й тип государства. В этой связи следует заметить, что концепция мар-
ксизма рассматривает государство как форму диктатуры одной группы, т. е. ра-
бочего класса, когда в угоду его интересам приносятся в жертву другие соци-
альные группы и их интересы. Достаточно в этой связи вспомнить уничтоже-
ние крестьянства как класса (и интеллигенции), когда число жертв от государ-
ственных репрессий превысило число погибших во второй мировой войне. 

Семидесятилетний опыт СССР, опыт советского государства, созданного 
якобы в интересах рабочего класса и фактически отражавшего все это время 
интересы партийной номенклатуры, чиновничества и бюрократии, со всей 
очевидностью засвидетельствовал нежизнеспособность такого рода государст-
венных структур. Государство, ориентированное на установление господства 
одной группы над остальной частью населения и проводящее политику ре-
прессий, фактически способствует перманентному воспроизводству конфликт-
ной ситуации в обществе, что и обусловливает в конечном счете его преходя-
щий характер. Человек в силу своей внутренней природы не может жить по-
стоянно в состоянии конфликта, тем более, что общественная природа челове-
ка всегда означает компромисс с другими людьми и группами. Поэтому возни-
кающие в социуме конфликтные ситуации рано или поздно разрешаются об-
щественной жизнью и гасятся в процессе естественной жизнедеятельности 
человека. "Родовым" признаком человека является пластичность в организации 
своих взаимоотношений с другими людьми 3. 

Для того чтобы в обществе имела место стабильная обстановка и опреде-
ленная гармония, необходимо, чтобы государство отражало интересы всех со-
циальных слоев, классов, групп, этнических, религиозных и расовых общно-
стей. Всякие попытки дискриминации на уровне государственной политики, 
как правило, приводят к дестабилизации ситуации в обществе, накоплению 
кризисных явлений и в итоге — к социальному взрыву. Рано или поздно госу-
дарство, отражающее интересы только лишь какой-то группы, должно сойти с 
авансцены, уступить свое место более либеральной форме государственного 
правления, которая позволит балансировать ситуацию в обществе и обес-
печивать динамическое равновесие интересов различных групп. 

Важно заметить, что государства 2-го типа, как правило, проводят полити-
ку вмешательства во все сферы общественной жизни, экономику, культуру и 
стремятся максимально зарегулировать и идеологизировать все стороны жизни 
социума. При этом государства 2-го типа особенно не стесняют себя в выборе 
средств, проводя политику шантажа, угроз, запугивания, вгоняют своих граж-
дан в стрессовые ситуации, оказывают военное давление и, как правило, рас-
правляются с инакомыслящими, создают концентрационные лагеря, проводят 
политику массового террора, репрессий. Классическим примером является 

эпоха авторитарного режима И. В. Сталина, когда число людских потерь дос-
тигло нескольких десятков миллионов. История такого рода государств, как 
свидетельствует опыт стран Азии и Африки, рано или поздно приводит к жес-
токим военным столкновениям и нередко знаменуется гражданскими война-
ми, когда вся страна оказывается вовлеченной в братоубийственные столкно-
вения. Примеров подобного рода можно привести бесчисленное множество. 
Достаточно вспомнить имеющие место сейчас гражданские войны в Афгани-
стане, Анголе, Эфиопии, Чаде, Кампучии, Ливане и т. д. Обращает на себя 
внимание то обстоятельство, что особенно часто такого рода конфронтации 
имеют место в развивающихся странах социалистической ориентации. Инте-
ресно, что в государствах, взявших курс на построение правового общества, 
имеет место большая сбалансированность общественных сил. Государства 2-го 
типа буквально везде и повсюду насаждают государственные формы собствен-
ности, посредством которых класс государственных служащих и чиновников 
присваивает себе право распоряжаться национальным достоянием (земля, по-
лезные ископаемые и т. п.). 

Рассмотрим теперь государственные структуры, присущие традиционным 
доиндустриальным обществам. Характерными чертами такого рода государств 
является то, что они отражают интересы господствующей прослойки в общест-
ве, но при этом властный потенциал такого рода государств незначителен. 
Глубина его проникновения в структуру общественных отношений, за редки-
ми исключениями, ограничивается территориальными группами населения и 
реже — общинными образованиями, не доходя до непосредственных произво-
дителей. Именно общины и разного рода сословно-кастовые группы были 
опорой доиндустриальных государств. История такого рода государств также 
полна различного рода коллизиями, конфронтациями. Но здесь право на геге-
монию (политическую) и господство основывается на всеобщем признании и 
легитимизации права той или иной сословной прослойки на доминирование, 
которое естественно вырастало из особенностей менталитета доиндустриально-
го человека. В аграрной среде, поскольку ни один индивид не мыслил себя 
вне какой-то социальной группы4, человек обязательно являлся членом груп-
пы (генеалогической, локальной, общины и т. д.) 5, человек мог реализовать 
себя как личность,только лишь выражая интересы, идеалы группы, сословия, 
класса, общности и т. д.6 Поэтому данная форма правления, освященная рели-
гиозными постулатами и обычным правом, была наиболее естественной и но-
сила универсальный характер. 

В этой связи следует заметить, что в индустриально-урбанизированном 
обществе, стоящем на противоположном полюсе от государств аграрного типа, 
индивид реализует себя как личность, как правило, отрицая идеалы группы, 
сословия, общества, класса и в значительной степени противопоставляя себя 
другим индивидуумам посредством механизма конкурентной жизнедеятельно-
сти 1. В итоге жизненный успех, процветание и материальное благополучие 
индивида определяются его способностью выстоять в системе конкурентной 
деятельности, в способности мобилизовать силы на жизнедеятельность в режи-
ме высочайшей интенсивности умственной и физической деятельности. Есте-
ственно, что в этом случае групповая идентификация индивида значит меньше 
всего. Поэтому деление общества на группы нивелировано и слабо выражено. 
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В этих условиях государственные структуры вынуждены отражать интересы 
как можно большей массы населения (способного к целостному самовыраже-
нию как личностей). И здесь групповым конфронтациям остается немного 
места, поскольку конфликт разворачивается в иной таксономической плоско-
сти — межличностной. 

Вследствие этого можно говорить о существовании в обозримом исто-
рическом прошлом и на современном этапе трех основных типов государства, 
каждый из которых имеет различный властный потенциал, в различной степе-
ни осуществляет вмешательство в структуру общественной жизни, отличается 
своей функциональной природой и по-разному конституирует свою деятель-
ность и формы господства: во-первых, государства традиционного типа, отра-
жающие функциональную природу аграрных обществ и выражающие интере-
сы институционально легитимизированных сословно-кастовых групп; во-вто-
рых, государства, функционирующие в современном высокоразвитом индуст-
риальном обществе и в большей степени отражающие интересы всей социаль-
ной целостности. И в-третьих, государства, функционирующие на переходной 
стадии от аграрного к индустриальному обществу и отражающие природу 
группового доминирования. Данная типология существенно осложняется и об-
растает бесчисленными, ситуационно возникающими комбинационными фор-
мами, зависящими от региональных, историко-культурных, этнических, расо-
вых особенностей. Для государств 1-го типа более всего свойственно домини-
рование во властных структурах освященного богом и традицией права верхов-
ного суверена на власть, отражающую интересы отдельных сословий и каст s. 
Канонизация правящих династий носила всеобщий, универсальный характер, 
когда государственные институты отражали интересы крупных землевладель-
цев, военных вождей и общественных лидеров, общинной верхушки, наследст-
венных каст и сословий. Государственный аппарат еще не превратился в об-
щественного монстра, а его главные функции сводились, в основном, к орга-
низации внешней экспансии с целью территориальных завоеваний, выкачива-
нию ренты, организации внеэкономического принуждения и т. п. 

Попытаемся рассмотреть особенности данного типа государства на приме-
ре могущественных кочевых империи древности и средневековья. Прежде все-
го следует оговорить то обстоятельство, что такого рода образования (государ-
ственные) среди кочевников функционировали, начиная с момента генезиса 
номадизма и вплоть до середины II тыс. н. э.9 Это был период наивысшего 
расцвета кочевых империй, которые наводили ужас на оседло-земледельческие 
народы и цивилизации. Для того чтобы понять историческую природу кочево-
го государства, необходимо рассматривать его в контексте всемирно-исто-
рического процесса. Политическая ситуация в мире определялась в тот период 
в значительной степени экспансией кочевников и их завоевательными похода-
ми, не знавшими аналогов в мировой истории 10. Это было обусловлено тем, 
что вплоть до широкого распространения огнестрельного оружия кочевники 
имели неоспоримые преимущества в военных сражениях с оседло-земле-
дельческими народами. Военные орды номадов, представлявшие собой высо-
коподвижную, мобильную конную армию, сметали превосходившие их по чис-
ленности военные силы оседло-земледельческих государств. Одновременно 
кочевники контролировали стратегически важные пункты внутриконтинен-

тальной торговли, поскольку все караванные дороги проходили в глубине ев-
разийских степей, североафриканских саванн и пустынь. Широкое распростра-
нение огнестрельного оружия подорвало военное могущество номадов, а сов-
павшая с ним эпоха Великих географических открытий привела к тому, что 
традиционный механизм внутриконтинентальной торговли был подорван тем, 
что мировая торговля приобрела морской характер. В итоге номады в середине 
II н. э. перестали контролировать мировые торговые пути и оказались на пери-
ферии всемирно-исторического процесса, во внутриконтинентальной изоля-
ции. В последующее время наступает период упадка номадизма, когда кочевые 
народы сами становятся объектом экспансии и колониального порабощения 
со стороны крупных централизованных государств: казахи, калмыки, киргизы, 
туркмены со стороны Российского государства, туареги, берберы и арабские 
кочевники со стороны западноевропейских государств; монголы, джунгары — 
со стороны Цинской империи и т. д. Вследствие этого необходимо рассматри-
вать природу государственных образований в кочевой среде дифференциро-
ванно: во-первых, в периоды до Великих географических открытий и, во-вто-
рых, в новое время. 

Кочевые империи эпохи расцвета номадизма (VI—XIII вв. н. э.) диктовали 
ситуацию в мировой политике. В этой связи можно указать на колоссальные 
кочевые империи древних тюрков-тюцзуе, охватившие огромную территорию 
от Восточной Монголии на востоке до Волги на западе, от Южной Сибири на 
севере до Средней Азии на юге; киданей; монголов Чингисхана, завевавших 
едва ли не всю Евразию. Огромные объединения кипчакских племен охватили 
территорию от Алтая до Дуная, огузов — от Семиречья до Черного моря и 
т. д.11 В этих государственно-потестарных структурах власть, как правило, 
принадлежала избранным племенным группировкам: среди тюрков-тюцзуе — 
знатному династийному роду ашина 12, среди монголов — Чингизидам, в уй-
гурском каганате (тогуз-огузы) — группе яглакар 13, среди теле — сейяньто 14, 
среди кипчаков — группе ельбори и т. д. Властные структуры основывались 
на доминировании одной племенной группировки над всеми остальными. В 
этом случае принадлежность господствующей племенной группе означало на-
личие права на власть, возможность передачи его по наследству и политичес-
кое господство. Интересно, что среди почти всех кочевых народов Евразии 
вплоть до начала XX в. сохранялось представление о праве потомков Чингис-
хана на политическое доминирование 6. Так, например, среди казахов, одного 
из крупнейших кочевых этносов Евразии, существовала прослойка «торе» (ис-
ключительно образовывавших «белую кость», тогда как все остальное населе-
ние характеризовалось как «черная кость»), из среды которых выбирались ханы 
и разного рода политические и военные лидеры. Эта прослойка пользовалась 
большими привилегиями во всех сферах общественной жизни. Так, например, 
они не подлежали суду биев, осуществлявших арбитраж и судебное право в от-
ношении всего остального населения. Они освобождались от наказания и име-
ли право претендовать на часть общественного продукта в форме подношений, 
подарков и «добровольных податей» 17. Так, например, средневековые ис-
точники свидетельствуют, что «в каждом известном улусе есть свой полновла-
стный султан из потомков Чингисхана, который со своим народом пребывает 
в какой-либо местности, старинном юрте. Султаны сидят там до сих пор, еще 
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со времени Ючи-хана и Шибан-хана и пользуются пастбищами» 18. Причем их 
право на политическое властное доминирование признавалось не только среди 
казахов, но и в среде оседло-земледельческих Государств Средней Азии, кото-
рые нередко приглашали представителей торе на ханский престол. Достаточно 
вспомнить, что один из могущественных правителей эпохи средневековья Та-
мерлан, происходивший из монгольского племени берлас, не мог быть фор-
мальным главой государства. 

Следует обратить внимание на то, что в период до Великих географичес-
ких открытий государственные структуры возникали в среде кочевых народов 
главным образом с целью организации внешней экспансии, тогда как в Новое 
время государственные структуры кочевников возникали обычно в маргиналь-
ных зонах на стыке кочевого и оседло-земледельческого миров с целью урегу-
лирования взаимоотношений. В мирное время роль государственно-потестар-
ньгх образований была сведена до минимума и не играла существенной роли в 
жизни социума. Именно поэтому государственные структуры номадов носили 
аморфный и лабильный характер. В этой связи К. М. Тернбул высказал очень 
верную мысль о том, что давние военные традиции требовали максимальной 
централизации номадов, кочевой же образ жизни, в свою очередь, требовал их 
сегментации 19. 

Значительную роль в дезавуировании института ханской власти в Казах-
стане XVIII—середины XIX вв. сыграла политика Российского самодержа-
вия, закончившаяся отменой ханской власти в Казахстане. В системе же по-
тестарно-политических отношений в кочевом обществе казахов важная роль 
принадлежала генеалогическому принципу распределения власти. В этой 
связи необходимо подчеркнуть, что важным фактором регулирования по-
тестарных отношений в кочевом обществе являлась генеалогическая орга-
низация социума, выполнявшая общественно-идеологическую функцию и 
осуществлявшая регламентацию различных сторон жизни номадов посред-
ством системы генеалогического родства, опиравшейся на представления о 
праве первородства, старшинства. Так, в частности, Мейер Фортес указыва-
ет, что «доминантная линия родства представляет человеку явные и сущест-
венные знаки социальной личности — правовой статус, права наследования 
имущества и должности, политическую лояльность, ритуальные привилегии 
и обязательства» 20. Так, например, «родовое начало, на котором зиждется 
весь строй общественной киргизской (казахской — Н. М.) жизни, настолько 
не благоприятен для лиц, которые не имели бы родственников, что даже в 
тех редких случаях, когда появляются личности совсем чуждые, они стара-
ются приобрести покровителей и с этой целью становятся под защиту како-
го-нибудь влиятельного киргиза (казаха — Н. М.) и присоединяются к его 
роду. С того момента они становятся сородичами...» 21. Важнейшими крите-
риями были прежде всего старшинство и право первородства. Так, напри-
мер, среди аргынов — крупнейшего в составе кочевого казахского этноса 
генеалогического образования — старшими считались потомки Мейрама, а 
среди патронимий Старшего жуза — джалаиры 22. «В киргизских (казахских 
— Н. М.) народных сеймах, алимулинцы первые подают голос, первые дела-
ют определение, и принятие его одним родом дает полную власть к общему 
согласию и исполнению; предположенное же младшим родом не обязывает 
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к исполнению алимулинцев. Как старейшим по первородству родоначаль-
ника своего, им везде и во всяком случае оказывается наружное предпочте-
ние» 23. В этой связи используются понятия «младшие», «старшие» племена, 
отражающие ранговую структуру кочевых обществ 24. Таким образом, в тра-
диционном кочевом обществе система властного доминирования осмысли-
валась сквозь призму системы генеалогического родства, когда «старшие» 
племена доминировали над «младшими» племенами. Стоявшие вне (над) 
генеалогической структуры «торе» осуществляли, как мы уже отмечали, 
функцию верховной власти. Индивид в этом случае не являлся субъектом 
политической деятельности, а вовлекался в сферу государственно-властных 
структур только лишь как член какой-либо генеалогической группы, и его 
место в потестарно-иерархической структуре общества в значительной сте-
пени определялось статусом его группы. Данная система имела совершенно 
естественный характер и естественно воспроизводилась самим способом 
производства. 

В этой же связи следует рассмотреть природу функционирования государ-
ственных систем в оседло-земледельческих обществах Востока, что позволит в 
наиболее адекватной и репрезентативной форме представить характер меха-
низма власти в аграрных обществах. Так, например, в обществах, которые 
функционируют на базе ирригационной системы земледелия, требующей боль-
шого объема коллективных работ по созданию и реконструкции оросительной 
системы, возникает сложная иерархическая структурная организация, бази-
рующаяся на необходимости регламентировать и координировать общинные 
работы по созданию ирригационных соору25жений, принуждать население к вы-
полнению огромного объема этих работ 25. Так, например, для создания от-
водного канала (в зависимости от экспозиции местности), длина которого мо-
жет достигать нескольких сотен километров, требуется организация колоссаль-
ного объема земляных работ. Таким образом, и в данном случае государствен-
ные структуры в основном возникали на базе регламентации групповых отно-
шений. Индивид вовлекался в потестарные отношения в результате того, что 
он являлся членом той или иной территориальной группы. И в этом случае 
индивид не являлся субъектом политической деятельности и был отделен от 
государственных структур (своим статусом, своим социально-экономическим 
положением). 

В этой связи несомненный интерес представляет тип государства, осно-
ванный на доминировании ядра-центра, представляющего собой город-госу-
дарство, над периферией, населенной менее развитыми соседями, в результате 
прямого военного давления или завоевания. Конечно, данная типология дале-
ко не исчерпывает всех форм государственных образований в древности и 
средневековье. Принципиальное значение имеет тот факт, что в основном го-
сударственные структуры основывались на властвовании над иерархически 
взаимосвязанными территориальными общностями и группами 26. 

Иной характер система властного доминирования носила в средневековых 
западноевропейских странах. Там в процесс государственного регулирования 
вовлекались различные категории земельных собственников, взаимосвязанных 
между собой системой вассалитета и иерархической организации. Непосредст-
венные производители, составлявшие абсолютно наибольшую часть населения, 
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также не являлись субъектами политической деятельности и были включены в 
систему государственного регулирования посредством иерархической органи-
зации земельных собственников. Фактически речь идет о сословном государст-
ве, где индивид в силу экономической и внешнеэкономической зависимости и 
отсутствия права собственности вовлекался в государственно-властную систему 
общества 21. 

С точки зрения эволюционного развития общества,значительный интерес 
представляет вопрос о характере трансформации государственно-властных 
структур на стадии перехода от аграрного к индустриальному обществу. И 
здесь имеют место специфические формы, отличающие западные и восточные 
варианты данного процесса. Трансформация государственных структур на за-
паде шла по пути от сословно-представительной монархии к абсолютной, ко-
торая характеризуется значительным разрастанием властных функций и полно-
мочий. Но и в этом случае индивид зачастую оставался вне сферы активной 
политической деятельности, оставался объектом системы господства-власти. И 
только в рамках буржуазного государства, на базе постепенного процесса отде-
ления непосредственного производителя от средств производства, увеличения 
промышленного производства, роста городов начинается постепенный процесс 
вовлечения индивида в систему государственно-политических отношений. 
Примером тому могут служить города, население которых все активнее 
включается в борьбу за власть и становится субъектом властных отношений. 
Несмотря на революции и ужесточение борьбы за власть, этот процесс транс-
формации государственно-политических структур в XIX в. носил более или 
менее естественный характер. Совсем иначе обстоит дело на Востоке, в част-
ности, в афро-азиатских странах. Здесь произошло усиление традиционных 
форм государственного регулирования посредством групповых противопостав-
лений не только в силу общей социально-экономической отсталости, неблаго-
приятных экологических факторов, но и потому, что эти страны оказались в 
колониальной зависимости от западных государств, когда произошло прерыва-
ние естественного процесса 28. В системе колониального господства имела ме-
сто опора на традиционные социальные институты, системы господства-вла-
сти, на противопоставление различных групп населения по социально-эконо-
мическому, сословно-правовому признакам, придавая им надгрупповое 
значение. Возникает иная система координат власти и государственного доми-
нирования. Если раньше имела место оппозиция между группами и ни один 
индивид не отделял себя от группы, то теперь в рамках колониальной системы 
господства имеет место опора на элитарную прослойку общества, формируют-
ся надгрупповые институты власти, базирующиеся на формировании аристо-
кратической знати по сословно-классовым признакам. Так, например, по мере 
вовлечения Казахстана в орбиту колониального господства характер взаимоот-
ношений казахского общества и российского самодержавия трансформировал-
ся от безусловного признания главенства сословия «торе», которому обес-
печивалось преимущественное право на занятие государственных должностей 
и осуществление властных функций до полной отмены сословных привилегий 
и генеалогической системы политического доминирования и дальше к пред-
почтению тех групп кочевого общества (племен), которые оказали наибольшие 
услуги российской администрации в усмирении степи и ее реформировании 29. 
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На этой основе происходило формирование надгрупповых органов власти. И 
место индивида в государственной системе властного доминирования стало 
определяться уже не сословной и генеалогической принадлежностью к той или 
иной группе, а его верностью и услугами Российскому государству, способно-
стью привлечь свою группу на службу Российскому государству 30. Но и в этом 
случае основная часть индивидов была отделена от государственных структур и 
не являлась прямым субъектом политической жизни общества. С этой целью 
была дезавуирована традиционная система племенной организации потестар-
ных структур и на смену ей была создана территориальная — государственно-
административная система. Если раньше властные полномочия распространя-
лись на группу (племя), состав и территория кочевания которой могли менять-
ся, то теперь царизм попытался привязать каждую группу к определенной тер-
риториальной единице и стал осуществлять властные функции по отношению 
к этим вновь возникшим территориальным образованиям. Например, ханская 
власть в Среднем жузе, одном из крупнейших этнополитических объединений 
казахского социума, опиралась на крупнейшую племенную группировку аргы-
нов и регулировала взаимоотношения различных племен независимо от терри-
ториального фактора посредством системы генеалогического родства. Россий-
ское самодержавие введением «Устава о сибирских киргизах» в 1822 г. раздели-
ло территорию Среднего жуза на округа, волости и административные аулы, 
когда вся традиционная групповая организация оказалась расчлененной и при-
вязанной к этим искусственно созданным территориальным образованиям. Во 
главу каждого округа назначался старший султан, при котором находился не-
большой аппа3р1ат управления и принуждения (казачий отряд от 100 до 200 и 
более сабель) 31. При этом если поначалу должность султана-правителя зани-
мали только лишь представители сословия «торе», то с середины XIX в. эту 
должность стали занимать влиятельные лидеры групп независимо от их со-
словной принадлежности. Право на власть получает политический лидер неза-
висимо от происхождения, назначение которого целиком зависело от россий-
ской администрации. В последующее время казахское население получило 
право выбирать административную верхушку, поскольку имело место всеоб-
щее недовольство назначаемыми на административные должности людьми. В 
результате этого идет острое соперничество различных групп за избрание на 
административные должности своих представителей 32. Фактически в этом 
случае территориально-административная система управления оказалась деза-
вуированной и стала атрибутом прежней системы генеалогического господ-
ства-власти. В этой связи интересно заметить, что попытка индивидуального 
налогообложения кочевников-казахов, предпринятая царской администрацией 
начиная с 20-х г г. XIX в. в форме «ясачной» подати, «кибиточного сбора» и 
других привела к тому, что лидеры традиционных генеалогических групп 
зачастую брали на себя функции откупщиков и уплачивали в казну необходи-
мую сумму, а затем бесконтрольно обирали зависимое население. Иначе гово-
ря, система налогообложения Российского государства в Казахстане так и не 
добралась до индивида, а была адаптирована традиционной родоплеменной 
организацией 33. Фактически в этом случае территориально-административная 
система управления оказалась дезавуированной и стала атрибутом прежней 
системы генеалогического господства. Иначе говоря, индивид в кочевом обще-
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стве XIX в. не стал субъектом политической деятельности и не получил досту-
па к властным структурам, был по-прежнему отделен от нее своей группой, 
родоплеменной организацией. Произошло сращение традиционной кочевой и 
российской (колониальной) систем управления. Примерно аналогичным обра-
зом происходили процессы развития государственно-потестарных структур в 
колониальный период истории многих афро-азиатских стран 34. На основе 
анализа — синтеза традиционного и привнесенных колониальными система 
инноваций, В. В. Бочаров пришел к совершенно справедливому выводу о том, 
что «в колониальных политических системах верхние уровни управленческой 
иерархии функционировали преимущественно в соответствии с политической 
культурой метрополии, нижние же оставались носителями традиционной по-
литической культуры. Колониализм, как правило, в своей управленческой дея-
тельности ориентировался на использование верхних эшелонов традиционных 
управленческих структур (надобщин-ных), в то время как основной носитель 
традиционной политической культуры — община продолжала функциониро-
вать в соответствии с характерными для нее принципами. Колониализм не 
стремился преобразовывать общину, вполне удовлетворяясь эксплуатацией ее 
как целостного организма» 35. 

Особенный интерес представляет процесс адаптации традиционных струк-
тур аграрного общества к изменяющимся реалиям в XX столетии. Как свиде-
тельствует исторический опыт Казахстана, все попытки советского государства 
в 20-е гг. распространить властные функции на каждого индивида не 
увенчались успехом, поскольку он по-прежнему ассоциировал себя с той или 
иной родоплеменной группой. Именно это обстоятельство привело к тому, что 
в 1926 г. партийным лидером республики Голощекиным был выдвинут тезис о 
советизации казахского аула, поскольку, мол, Октябрь пронесся мимо казах-
ского аула и не оказал на него существенного влияния 36. Все попытки рефор-
мирования аула в этот период, в частности, земельно-водная реформа, предел 
сенокосно-пахотных угодий, конфискация скота закончились безрезультатно, 
поскольку традиционная родоплеменная организация успешно адаптировала 
все новации 37. 

Ее сильная живучесть и способность противостоять влияниям извне объ-
ясняются тем, что она объективно воспроизводилась кочевым способом про-
изводства, являясь его необходимым атрибутом, а основным полем своего 
функционирования она имела сферу общественного сознания и идеологии. 
Вследствие этого закономерно, что «кочевой менталитет» совершенно естест-
венно перемалывал любые субъективные новации государственных структур в 
20-е годы, ибо они были нежизнеспособны и носили надуманный характер. 

Казалось бы, коренная ломка традиционных представлений о власти 
должна была произойти после осуществления в 1931/1932 гг. кампании по на-
сильственному переводу кочевников на оседлость, коллективизации, ликвида-
ции частной собственности на скот, общинной собственности на землю, пре-
данию анафеме родоплеменной структуры общества, установлению государст-
венных форм собственности на средства производства, формированию колхоз-
но-совхозных форм хозяйства. Однако, как ни странно, этого не произошло. 
Родоплеменная организация в очередной раз продемонстрировала способность 
к адаптации очередных новаций и реформированию властных органов. В 
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течение XX столетия в результате постепенно набирающей силу урбанизации 
казахского населения впервые появилась реальная тенденция отрицания и не-
приятия традиционных форм господства власти, в частности, родоплеменной 
организации в сфере городского населения второй и третьей генерации, осо-
бенно в среде наследственной интеллигенции, для которой родоплеменная 
принадлежность индивида перестала иметь сколько-нибудь принципиальное 
значение. Несомненно, что это отражает общий ход эволюционного процесса, 
когда, по мере роста интеллекта и отделения непосредственного производите-
ля от средств производства, набирает силу тенденция отрицания групповых 
идеалов и противопоставление им индивида как личности, строящей свои 
взаимоотношения с другими индивидами не через групповую принадлежность. 

Однако поскольку процесс общественного развития казахского социума 
протекал в рамках тоталитарного режима, основанного на противопоставлении 
классов и народов, т. е. имела место идеологизация групповых форм общест-
венного сознания, то, как это ни парадоксально звучит, родоплеменная орга-
низация получила новые импульсы в своем развитии и стала важнейшим атри-
бутом государственной системы управления в Казахстане и целом ряде респуб-
лик Средней Азии, Кавказа. Дело в том, что в тоталитарном обществе, как и 
во всяком обществе, основанном на принципе групповых противопоставле-
ний, занятие престижных должностей, и в том числе в государственно-власт-
ных органах, осуществляется посредством системы личных связей. Другим 
фактором жизнеспособности родоплеменной организации является традици-
онный менталитет «доиндустриального человека», который всегда ориентиро-
ван на групповые идеалы, для которого приоритет группы перед индивидом 
является естественным императивом. И поскольку вплоть до наших дней сред-
неазиатские республики оставались на положении колониальных придатков, с 
ориентацией на аграрные монокультуры и добывающие отрасли промышлен-
ности, а большая часть населения до сих пор проживает в сельской местности, 
постольку традиционные воззрения на отношения господства-власти продол-
жают превалировать в их общественном сознании. Поэтому вполне естествен-
но, что в процессе своей жизнедеятельности выходцы из сельской среды апел-
лируют к групповым идеалам, и прежде всего к ценностям родоплеменной ор-
ганизации, которая воспринимается ими как идеальная модель мирового уст-
ройства. Иначе говоря, происходит сращение и взаимоналожение традицион-
ных групповых идеалов и государственной политики группового приоритета в 
виде классовой дифференциации общества и национально-государственных 
форм советского унитарного государства, которые легко объединяются и син-
тезируются в общественном сознании. Вследствие этого на уровне государст-
венных структур происходит переплетение различных групповых идеалов. 

Принципиальное отличие современного социалистического государства, в 
частности СССР, от традиционных государственных структур в аграрных об-
ществах заключается в том, что властные функции и их реализация уже не ог-
раничиваются группой, а распространяются на каждого индивида, который 
становится винтиком, принадлежностью командно-административной систе-
мы. Естественно, что в этих условиях аппарат превращается в чудовищного 
монстра, призванного контролировать и регулировать жизнь и деятельность 
каждого индивида. Например, системой всеобщей паспортизации, прописки, 
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законами о всеобщей воинской повинности, преследованием так называемых 
«тунеядцев», конфискацией имущества, преследованием за религиозные убеж-
дения, инакомыслие, обязательностью участия в голосованиях, выборах, систе-
мой централизованного распределения жилья, социальных льгот; налогообло-
жением холостяков и бездетных; налогообложением зарплаты; централизован-
ным распределением выпускников вузов и т. д. и т. п. Иначе говоря, личная 
жизнь индивида в условиях тоталитарного государства предельно регламенти-
руется и контролируется. 

В условиях господства групповых идеалов преобладающего числа рожден-
ных в сельской среде и всеобщей системы личных связей как средства дости-
жения успеха и материального благополучия в государстве тоталитарного тип i, 
основанного на распределительной системе должностей и материальных благ, 
дифференциации людей по формальным статусам (национальность, партий-
ность, образование, социальное происхождение, семейное положение и т. п.) 
главным условием достижения жизненного успеха является принадлежность к 
той или иной группе. Вследствие этого всеобщее значение приобретают трай-
бализм, местничество, земляческие связи. Властные структуры практически 
функционировали на базе этих традиционных типов общественных связей. 
Так, например, приход к власти Г. Алиева в Азербайджане повлек за собой 
проникновение во властные структуры его земляков из Нахичевани и занятие 
ими всех ключевых должностей в государственно-политической структуре рес-
публики. Аналогичным образом происходило формирование властных струк-
тур в Узбекистане при Ш. Рашидове. В масштабах всей страны именно таким 
образом шло формирование партийно-государственных структур при JI. И. 
Брежневе, который буквально повсюду назначал на руководящие должности 
либо своих земляков, либо преданных ему людей (лично преданных). Эта же 
закономерность прослеживается при анализе деятельности И. В. Сталина и 
других политических лидеров. Именно в этих условиях широкое развитие по-
лучает коррупция политических деятелей. Именно власть в условиях тотали-
тарной системы обеспечивала доступ к материальному благосостоянию, а не 
деловые качества индивида, не знания, ум и талант, а способность беспреко-
словно выполнять распоряжения, пусть даже и самые преступные и бессмыс-
ленные. 

Интересно заметить, что властные структуры именно таким образом фор-
мируются во многих слаборазвитых странах Азии и Африки. Так, например, во 
многих африканских странах тот или иной политический деятель стремится 
прежде всего обеспечить интересы своей группы, племени в ущерб интересам 
других групп. При этом следует отметить, что в государствах, ориентированных 
на развитие частного предпринимательства и рыночных отношений, межгруп-
повые противоречия обычно бывают смещены (Кения, Зимбабве, Заир и т. д.), 
в то время как в странах социалистической ориентации эти противоречия бы-
вают обострены до предела (Эфиопия, Конго, Кампучия и др.). Такая законо-
мерность объясняется, на наш взгляд, тем, что в государствах 1-го типа эконо-
мика отделена от государства и роль властных структур в ее регулировании 
сведена до минимума. В условиях частной собственности, хотя от государства 
и зависит распределение заказов, кредитов и т. п., у бюрократического аппара-
та меньше возможности субъективного вмешательства и представления одно-

сторонних льгот какой-либо группе, тогда как при сильной государственной 
зарегулированности экономической жизни в обществе она оказывается всеце-
ло в зависимости от государственных чиновников, которые политикой пред-
почтения интересов своих групп интересам других групп, как правило, доводят 
ситуацию до кризиса и конфронтации, нередко заканчивающихся гражданской 
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ПАПУА НОВАЯ ГВИНЕЯ: ВЛАСТНЫЕ СТРУКТУРЫ 

В истории властных структур Папуа Новой Гвинеи (ПНГ) четко выделя-
ются четыре периода: 1) традиционный, 2) колониальный, 3) переходный от 
колониального к государственному, 4) государственный. Точнее, это не столь-
ко периоды (хотя они сменяют друг друга в одной и той же последовательно-
сти), сколько формы властных структур, имеющие у разных племен свою осо-
бую абсолютную хронологию. Так, у прибрежных племен (да и то далеко не у 
всех) первый период, традиционный, сменился вторым, колониальным, в кон-
це прошлого века, а у племен, живущих во внутренних горных районах, эта 
смена произошла в 30-х годах нашего века (колониальные власти узнали о су-
ществовании 200-тысячного населения Нагорий лишь в 1932 г.; до этого они 
полагали, что горы не заселены). Третий и четвертый периоды датируются для 
всего населения ПНГ примерно одинаково. Переходный от колониального к 
государственному период начинается после второй мировой войны, непосред-
ственно затронувшей ПНГ (на ее территорию вторглись японские войска); ха-
рактерные признаки переходного периода — создание по всей стране местных 
советов, затем — Законодательный Совет (1961—1963 гг.) и, наконец, парла-
мент (Палата Ассамблеи). Четвертый, государственный период начался 16 сен-
тября 1975 г., когда на центральном стадионе в Порт Морсби (столица ПНГ) 
был спущен государственный флаг Австралии, а на другой день в Ваигани (ад-
министративный центр столицы) был поднят национальный флаг нового неза-
висимого государства. 

Понятие «традиционный период» мы используем в двух значениях. Во-
первых, как синоним прошлого, т. е. тех властных структур, что существовали 
и функционировали до прихода в страну чужеземцев или, как их официально 
называют в ПНГ, экспатриатов. Во-вторых, под традиционным понимаем то 
ныне существующее, что создано самими папуановогвинейцами или добро-
вольно принято ими в преобразованном виде от экспатриатов и, если претер-
певает изменения в ходе истории, то не отрываясь при этом от своих глубоких 
корней. Традиционное в этом понимании не оканчивается с появлением в 
стране экспатриатов (иначе мы не имели бы о нем никакого представления — 
письменности у папуановогвинейцев не было). Традиционные властные струк-
туры, в частности, продолжают существовать и функционировать во все после-
дующие периоды: колониальный, переходный, государственный. В колониаль-
ный период они существуют и функционируют на племенном и деревенском 
уровнях рядом с иноземными, составляя как бы подводную, подчас даже объ-
являемую незаконной, часть властного айсберга. В переходный период начина-
ется процесс «индигенизации» властных структур, они выходят за пределы 
племени и деревни, появляются на дистриктном и даже общем папуановогви-
нейском уровнях, хотя и подчинены еще структурам колониального режима. 
Подводная часть айсберга выходит на поверхность и получает официальное 
признание со стороны иноземной администрации. Наконец, в государствен-
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ный период законодательная, исполнительная и судебная власть переходят в 
руки папуановогвинейцев, и берется курс на сохранение и даже возрождение 
многих черт традиционной культуры и в первую очередь — ее властных струк-
тур. 

Властные структуры традиционного периода 

Мэррей Д., первый генерал-губернатор английской колонии Папуа (юго-
восточной части острова Новая Гвинея), не смог решить мучивший его вопрос 
о характере традиционных властных структур. Для него это был отнюдь не 
теоретический вопрос — он хотел практически использовать традиционные 
властные структуры (какие существовали, например, в Африке) в качестве по-
средников между иноземной колониальной администрацией и управляемыми 
ею людьми, иными словами, создать систему косвенного управления. В Афри-
ке, где имелись племенные вожди, местные суды, местные меры принуждения 
и наказания система косвенного управления функционировала и давала эф-
фективный результат. В Папуа Д. Мэррей не нашел ни вождей, ни судебных 
органов. У местных жителей, сокрушался он, нет никакого правительства, ни-
какой системы управления. С другой же стороны, он это видел — и это его 
очень удивило — в деревнях (а те годы в Папуа Новой Гвинее городов не бы-
ло) господствовали мир и порядок. Он не мог понять, как это достигается. 
«Это, — писал он, — одна из загадок туземной администрации» [25, с. XXIII]. 
Правда, ему говорили (в том числе и этнографы), что мир и порядок в дерев-
нях поддерживаются будто бы с помощью колдовства. Но мы не можем, воз-
ражал он, строить свое управление на такой базе как колдовство, и отводить 
колдунам роль низшего звена колониальной администрации. В конечном ито-
ге Мэррей пришел к заключению, что «практический администратор» может 
оставить эту проблему нерешенной [25, с. CXXIII). 

Проблема традиционных властных структур оказалась крепким ореш-
ком не только для колониальных чиновников, «практических администра-
торов», но и для этнографов-теоретиков. Так, известный этнограф П. Jloy-
ренс выдвинул теорию саморегуляции, согласно которой мир и порядок 
в деревнях ПНГ поддерживаются с помощью связанных с родством, соглас-
но древней традиции («так делали предки»), прав и обязанностей, норм по-
ведения, соблюдение которых обязательно для всех, а несоблюдение осуж-
дается общественным мнением: нарушитель не может в таких случаях 
рассчитывать на помощь со стороны родственников, его не приглашают на 
празднества и т.д. [13, с. 82—93]. 

Древние традиции действительно существуют в каждом племени, но не в 
виде обобщенных норм поведения и определенных санкций по отношению к 
тем, кто эти нормы не соблюдает, а в виде очень конкретных поступков, со-
вершаемых предками в конкретных ситуациях. К тому же деяния предков пе-
редаются от поколения к поколению за отсутствием письменности в устном 
виде и могут интерпретироваться в каждый данный момент разными людьми 
по-разному, особенно в тех случаях, когда современная конкретная ситуация 
несколько отличается (что бывает сплошь и рядом) от той, в которой жил и 
действовал предок. Примеров подобного рода различных интерпретаций 

обычаев можно привести немало, а также споров, возникающих на этой почве. 
Для того чтобы было можно принять определенное решение и, что еще труд-
нее, чтобы оно было претворено в жизнь, необходимы люди, обладающие вла-
стью. Как только сформируется группа людей, связанных друг с другом терри-
торией, родством, рядом прав и обязанностей, так сразу же возникает и на-
стоятельная потребность в управлении ее хозяйственной, социальной и духов-
ной жизнью, в разрешении споров и конфликтов между кланом и субкланом, 
субкланом и семьей, между самими субкланами и между самими семьями, и 
т.д.,что неизбежно вызывает появление людееспособных выполнять управ-
ленческие, властные функции. 

Понятие «властная структура» включает в себя, наряду с субъектами вла-
сти, также и объект власти — контингент людей, признающих эту власть и вы-
полняющих ее решения, а если нарушающих, то несущих за это ответствен-
ность. 

Первая мысль — объектом традиционной власти является племя. Населе-
ние ПНГ (около 3,5 млн. человек) до появления белых говорило, по данным 
лингвистов, на 700 разных местных языках. Языки межплеменного общения 
(английский, моту, пиджин) появились позднее, в колониальный период. Та-
ким образом, по своему языковому составу местное население было весьма пе-
стрым. Каждую языковую группу этнографы назвали племенем. Племя в ПНГ, 
однако, лишено тех признаков, которые обычно связывают с понятием «пле-
мя». Во-первых, оно не имеет местного названия (все названия племен даны 
европейцами по названию селения, острова, горы. Например, племя васида — 
по селению Васида, племя киваи — по островку Киваи, племя Хаген — по го-
ре Хаген и т. д.). В создании этнической терминологии господствовал полный 
произвол. Так, население дельты р. Пурари долгое время было известно под 
названием «намау», что на местном языке означает «глупые» — это название 
дал миссионер, потерпевший неудачу в попытке обратить местных жителей в 
христианскую веру. Племя не имеет четких границ своей территории (поэтому 
на этнических картах границы обычно не указываются). Правда, этнографы 
проводят границы между племенами (точнее, между языками) там, где люди 
перестают понимать друг друга, но эти границы подвижные. Дело в том, что 
языки постепенно переходят один в другой, и границы, проведенные этногра-
фом, зависят от того, от какой деревни он ведет счет. Нередко, говоря о пле-
мени, этнограф употребляет понятие «центр» и «радиус». Под центром пони-
мается деревня, в которой этнограф живет, и из которой он проводит окруж-
ность радиусом в 5—10 км. В центре территории племени абелям — деревня 
Калабу (там жила Ф. Каберри), в центре территории племени арапеш — дерев-
ня Алитоа (там жила М. Мид) и т. д. 

Почти столетие жизни в условиях колониального режима сделало свое де-
ло: эти племена фигурируют на этнических картах (правда, термин «намау» за-
менен термином «пурари») в официальных документах, в научных трудах; эти-
ми этническими данными руководствовалась колониальная администрация, 
ведя подсчет населения, собирая налоги с местных жителей и т. д. В конце 
концов эти племена вошли в сознание и в реальную жизнь самих папуановог-
винейцев. И все же надо иметь в виду, что термин «племя» имеет в ПНГ осо-
бый смысл, в том числе и в настоящее время. Самое же главное в данном 



I 

54 . 

случае состоит в том, что племя не было в традиционный период объектом 
власти — не было вождя племени, совета племени и других племенных власт-
ных структур. 

Основной объект власти в ПНГ, или, как говорят многие исследователи, 
«основная политическая единица» в традиционный период — это деревня и ее 
жители, составляющие в целом общину. Иногда — несколько соседних дере-
вень. Деревня имеет свою территорию, границы которой хорошо известны не 
только ей («наша земля»), но и жителям соседних деревень. Сельчане связаны 
друг с другом целым рядом взаимных прав и обязанностей. Они противопос-
тавляют себя жителям других деревень. 

В типичном папуановогвинейском селении проживает, если считать не 
только взрослых, но и детей, не более 300—350 человек. «Когда число жителей 
селения превышает этот предел, община уже не может функционировать как 
эффективная кооперативная единица, родственные связи перестают охваты-
вать всех ... единство селения нарушается, происходит дробление» [10, с. 71]. В 
качестве причин для дробления туземцы называют тесноту в мужском доме, 
малые доли при дележе убитой дикой свиньи, или при дележе полученной 
платы за невесту и т. п. Судя по всему, вспоминаются при этом конкретные 
события, вызвавшие споры, конфликты и приведшие к переселению несколь-
ких семей в другое место. 

Каждый, кто войдет в типичное папуановогвинейское селение, заметит на 
открытой площадке большой высокий дом. Это — мужской дом. Он может 
стоять в центре селения, но может быть и на краю, и немного в стороне. Он 
может быть один в селении и может быть не один, а несколько. В мужском 
доме живут мужчины. Здесь они едят и спят. Здесь же хранят свои родовые 
святыни: резные человеческие фигуры, маски, музыкальные инструменты — 
тайна тайн для женщин и детей. Поэтому женщинам и детям запрещено под 
страхом смерти входить в мужской дом. Здесь же мужчины принимают важные 
решения о войне и мире (с соседними деревнями), о выполнении общих хо-
зяйственных дел, о проведении празднеств, решают споры. 

Мужской дом окружен хижинами, в которых живут жены мужчин, их ма-
тери, сестры, а также дети. Это — семейные (часто их называют женскими) 
хижины. Мужчины хранят здесь некоторые свои вещи (копья, луки и стрелы, 
сумки и т. д.), но сами заходят сюда редко. Согласно местным поверьям, 
мужчина, проводящий долгое время в семейной хижине, утрачивает мужские 
качества (силу, храбрость) и становится легкой добычей для врагов. 

Каждый мужчина, отдельно взятый, ощущает острое противоречие меж-
ду общиной, членом которой он является, и семьей, которую он возглавля-
ет. Мужчины требуют его участия в работе по расчистке в лесу участка для 
общего огорода, а жена упрекает его — он мало уделяет внимания семей-
ным делам. Община требует от него, чтобы он внес свою долю в сборе пла-
ты за невесту для юноши из другой семьи или свою долю продовольствия 
для общинного празднества, а он и его жена пытаются уклониться от этого, 
и т. п. Противоречия между общиной и семьей принимают самые разные 
формы и часто дают о себе знать. Деревня поделена на секции (обособлен-

- ribie группы хижин), и нередки споры и конфликты между жителями раз-
пых секций. Нередки и межобщинные трения, порождаемые, например, эк-
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зогамией и патрилокальностью. Ж е н щ и н а сообщает своему брату, живуще-
му в той деревне , откуда она ушла к мужу, о том, что муж плохо обращает-
ся с нею, и брат встает на ее защиту, грозит взять сестру обратно, не воз-
вращая плату за невесту. Бывает и муж недоволен своей женой — она, по 
его словам, часто уходит к своему брату в его деревню, работает на его ого-
роде, пренебрегая своими д о м а ш н и м и делами. 

Мужчины, прошедшие обряды инициации, время от времени собираются 
на сельский сход. Сельский сход играет важную роль в сохранении мира и по-
рядка в деревне. Он собирается (для решения общих дел, а также для разбора 
споров и конфликтов) в мужском доме или, если его нет, на открытой пло-
щадке в центре селения. Все дела решают мужчины, и только мужчины. Жен-
щины либо совсем не присутствуют на сходе, либо, что бывает не часто, сидят 
в стороне поодаль и между собой обмениваются замечаниями. Они лишены 
права голоса, полностью отстранены от решения важных общинных дел, и мо-
гут оказывать на ход дискуссий лишь косвенное влияние через своих мужей. 
Приведем несколько примеров функционирования этой формы власти, опи-
рающейся, главным образом, на общественное мнение. Речь пойдет о событи-
ях, происходивших подчас совсем недавно. Дело в том, что сельский сход как 
форма власти продолжал функционировать и в колониальный период, и в пе-
реходный от колониального к государственному, и продолжает функциониро-
вать в настоящее время. Жители деревень, в частности, предпочитают решать 
свои конфликты сами, лишь в крайних случаях обращаясь в локальный суд 
(где судья — белый) или в деревенский суд (созданный в 1970-х г г.). 

В селении Букауа в 1943 г. произошло весьма неприятное событие. На 
сельском сходе выступил один общинник и, обращаясь к другому, заявил: «Ты 
и твоя жена вели себя на огороде неосторожно, даже не укрылись в кустах, как 
же вам не стыдно!» Согласно местным обычаям, муж и жена должны принять 
меры предосторожности, чтобы их интимных отношений никто не видел. 
Сельчане, получив эту информацию, осудили и жену и мужа за их нескромное 
поведение. В данном случае речь шла о нарушении древней традиции. Муж, 
обуреваемый чувством стыда, встал и убежал из деревни. Он попал в очень тя-
желое положение. Сельский сход осудил и высмеял его, и информация пойдет 
теперь в другие деревни, и долго будут люди перемывать косточки ему и его 
жене. Обычно в таких или подобных случаях подвергшийся осуждению и ос-
меянию перестает бывать в деревне, избегает встреч с людьми, при случайных 
встречах отводит взгляд в сторону или опускает вниз, не посещает сельские 
сходы, не участвует в празднествах. На этот раз человек решил покончить с 
жизнью. Он пришел в военный лагерь (на острове шли бои с японцами), взял 
гранату, подготовил ее к взрыву, но тут же передумал и отбросил в сторону. 
Однако было уже поздно — взрывом ему оторвало руку. 

Информация о поступке и, как следствие, чувство стыда, комментирует этот 
случай Я. Хогбин, — «серьезная санкция в малых общинах... она может вызвать 
либо самоубийство, либо, что чаще, добровольное изгнание» [10, с. 278]. То же са-
мое пишет П. Лоуренс о племени гариа, где подобного рода информация и вы-
званное ею чувство стыда нередко влекут за собой самоубийство [14, с. 19]. В пле-
мени сиуаи дискуссия в мужском доме — сама по себе уже санкция. Тот, кто был 
высмеян, чей поступок был не одобрен, перестает ходить в мужской дом. Один 
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туземец, совершивший инцест, вел затворнический образ жизни, жил в ос-
новном на огороде и пять лет не появлялся в мужском доме. Если провини-
лась женщина, то ее родичи не ходят в мужской дом, пока интерес к собы-
тию не пропадает, а сама она либо покидает селение навсегда, либо кончает 
жизнь самоубийством [20, с. 376]. 

В жизни общины возможны разные ситуации. Скажем, туземец взял с 
чужого огорода несколько клубней ямса. В этом нет ничего плохого, если он 
оставил на огороде свой знак. Но он не оставил своего знака. Об этом доло-
жили хозяину огорода, он знает имя виновного и может рассказать об этом на 
сельском сходе. Есть свидетели, и попытки виновного отрицать свою вину об-
речены на провал. Но ущерб, нанесенный хозяину огорода, невелик, а кон-
фликт в общине — дело серьезное, для всех нежелательное. Сельский сход мо-
жет осудить хозяина огорода за то, что он из мухи делает слона. И все же у хо-
зяина огорода есть способ предать дело гласности. На острове Ниссан (близ 
Новой Ирландии) туземец, придя на празднество, ведет себя не так, как все: 
не ест, не пьет, сидит и поет песню, им же самим сочиненную. Он поет о том, 
как плохо с ним поступили, как жестоко его обидели, какой огромный ему 
причинили ущерб, как он страдает и т. п. Обидчик в песне не назван. Присут-
ствующие, пусть даже не все, знают, однако, о ком идет речь. Сам же обидчик, 
прекрасно понимающий, что песня о нем и что ущерб невелик, не в состоя-
нии даже что-то сказать в свое оправдание — ведь он не назван. Ему очень 
стыдно. В маленьком обществе пословица «стыд глаза не ест» неверна — стыд 
глаза ест. Обидчику стыдно не только перед тем, кого он обидел, но и перед 
всей общиной. Он обязательно как-то загладит свою вину, лишь бы не слу-
шать и не дать другим слушать эту песню [19, с. 204]. Нарушитель иногда го-
ворит, что он виновен, и согласен внести истцу компенсацию, но не в полном 
размере, а только половину. Собирается новый сельский сход и, может быть, 
не один. В конечном итоге вырабатывается компромисс — виновный вносит 
истцу, скажем, две трети требуемой компенсации, а остальную треть — те, кто 
присутствует на сельском сходе. 

Вот один конкретный пример из множества подобных, характеризующий 
подход сельского схода к нарушителям норм. Ситуация стандартная. Истец 
требует возместить ущерб (не обязательно материальный, иногда моральный), 
ответчик отказывается это сделать. Сход решает — ответчик должен понести 
наказание и назначает исполнителей приговора. Те вооружаются копьями, 
идут к хижине ответчика, вызывают его и один из них ранит ответчика копь-
ем. Рана несерьезная — в мякоть руки или ноги. После этого исполнители, до-
вольные содеянным, возвращаются к своим хижинам, ставят копья у стен и 
несут родственникам раненого различные подарки (чтобы те не сердились и 
не собирались мстить). Истец и его группа удовлетворены. Если ответчик и его 
родственники недовольны исходом дела, сход через неделю рассматривает их 
претензии, и выносит новое решение — выплатить раненому материальную 
компенсацию. Общинники сообща выполняют это решение. Теперь и от-
ветчик удовлетворен. Группа истца и ответчика обмениваются подарками. На 
этом деле ставится крест, и, если другие заботы не мешают, устраивается об-
щинное празднество [9, с. 43]. 

Следует, однако, отметить, что ответчик часто добровольно выполняет ре-
шение сельского схода. В противном случае ему могут отказать в помощи при 
работе на огороде, при постройке хижины. Могут усмотреть в его отказе 
причину засухи или проливных дождей, губящих урожаи на огородах: духи 
мертвых обиделись на него и наслали плохую погоду. К тому же он и сам бо-
ится разгневать духов. Довольно часто на сельских сходах встают проблемы, 
связанные с применением черной маши. Согласно широко распространенно-
му поверию, писал Н Н. Миклухо-Маклай, «смерть, даже случайная, происхо-
дит через посредство так называемого "оним", приготовленного врагами умер-
шего. При смерти туземца (иногда даже заблаговременно, перед кончиною 
больного) родственники и друзья его собираются и обсуждают, в какой дерев-
не и кем был приготовлен "оним"... Толкуют долго, перебирая всех недругов 
покойного, не забывая при этом и своих личных неприятностей. Наконец, де-
ревня, где живет недруг, открыта, виновник смерти или болезни (или несколь-
ко таковых) найден ... Составляется план похода, подыскиваются союзники и 
т. д.» [2, т. 2, с. 399]. В племени форе в 1960-х г г. 44,6% смертных случаев бы-
ли отнесены за счет черной магии. 

В племени кванга (район Сепик) в одном из селений умер человек. После 
похорон собирается сельский сход. На повестке дня один вопрос: кто приме-
нил черную магию против покойного? (в том, что причина смерти — черная 
магия, ни у кого сомнений нет). Этнолог жил среди людей этого племени в 
период с октября 1984 г. до октября 1986 г. и каждую неделю собирался сель-
ский сход, подозревали в колдовстве то одного, то другого, то третьего, вспо-
минали с кем ссорился покойный, с кем встречался незадолго до смерти, с 
кем говорил перед смертью. Дискуссии длились несколько месяцев. Искали 
колдуна, не с целью его наказать, а чтобы «закрыть ему дорогу», т. е. как-то 
его обезопасить, ублаготворить, чтобы он больше не вредил. Колдуна не на-
шли и решили ублаготворить всех колдунов, кто мог причинить это зло. Реши-
ли, но решение так и осталось невыполненным. Это значит, полагает этнолог, 
что сельский сход не выполнил свою властную функцию [4, с. 100]. 

Задача у сельского схода особая — не столько наказать кого-то, сколько 
сохранить (а если он нарушен, восстановить) мир и порядок в общине, пусть 
даже совершивший проступок не будет при этом наказан. Главное для сель-
ского схода — мир и порядок в общине. Истец требует возместить ему ущерб, 
нанесенный ответчиком, последний отказывается. В колониальном суде во-
прос решается просто: индивид нарушил такую-то статью закона, а эта статья 
предусматривает такое-то наказание. Суд выносит приговор, не углубляясь 
обычно в детали: является нарушитель единственным в семье кормильцем или 
нет? Кто, кроме него, пострадает от этого приговора? и т. д. В общине это не 
делали. Ответчик это не индивид. Вся община страдает, если истец и ответчик 
уйдут с сельского схода врагами. Делается все возможное, чтобы истец получил 
требуемое, а ответчик не затаил злобы в душе на истца и на тех, кто выступал 
на сельском сходе. Решение ищут долго, и принимают обязательно единоглас-
но, т. е. такое, которое всех устраивает. Ведь ответчик и дальше будет жить в 
общине и желательно иметь в нем друга, готового оказать помощь и содейст-
вие, а не врага, способного прибегнуть к черной магии. Нередко на сельском 
сходе выясняется, что тог или иной обычай разные люди толкуют по-разному. 
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Тогда вызывают на сельский сход мудреца и он дает сельчанам необходимую 
консультацию. 

В племени ятмул, например, есть люди, которыми сельчане гордятся — 
местные мудрецы. Эти люди знают историю (частично реальную, частично ми-
фическую) племени в целом и каждого селения в частности, могут назвать ты-
сячи имен живых и ушедших в мир мертвых людей, могут опознать и назвать 
любое растение в лесу, охарактеризовать его полезные и вредные свойства. 
Они знают все тонкости хозяйственной жизни, все нормы и обычаи, регули-
рующие общественную и семейную жизнь. Им досконально известны мифы, 
предания, легенды, верования, приемы белой и черной магии. Такие люди иг-
рают большую роль в жизни сельчан, в том числе и на сельских сходах. Ска-
жем, возникает спор вокруг платы за невесту: кто должен ее внести или, на-
оборот, получить. Речь идет, конечно, о конкретных людях, о конкретной си-
туации, при этом спорящие обвиняют друг друга в нарушении обычаев и 
норм, трактуя их по-разному, и те и другие находят поддержку среди сельчан. 
Создается тупиковая ситуация. Не будучи в состоянии компетентно решить 
вопрос, зовут местного мудреца. Он приходит, уже знакомый с сутью дела, и 
дает консультацию: надо делать так-то, потому что именно так делали предки. 
После этого сельчане решают вопрос согласно сообщенной им норме обычно-
го права. Правда, сельский мудрец — не постороннее лицо, он хорошо знает 
каждую из тяжущихся сторон, может симпатизировать одной из них больше, 
чем другой и может истолковать соответствующую норму обычного права в 
разных случаях по-разному. Один и тот же проступок может получить ту или 
иную оценку мудреца в зависимости от того, кто этот проступок совершил, 
кому нанесен ущерб, каковы личные отношения у мудреца с истцом и от-
ветчиком, и от многих других привходящих обстоятельств [15, с. 12]. 

Многие этнологи отмечают такие случаи, когда решение после долгих 
дискуссий на сельском сходе вообще не принимается, а сами дискуссии 
вносят в общину разлад, порождают дополнительные конфликты [4, с. 97]. 
В племени чамбри в 1974 г. сразу две беды — засуха и засилье москитов. 
Собрался сельский сход. Первый вопрос — о причине этих двух зол. Высту-
пают представители трех селений (на территории этого племени — всего 
три селения), различий во мнениях нет — в качестве причины единогласно 
признана черная магия. Второй вопрос — кто применил черную магию и 
побудил предков устроить засуху и наслать тучи москитов? После многих и 
пространных выступлений, споров, взаимных подозрений и упреков с пе-
речислением родов (их в трех селениях более трех десятков), с прослежива-
нием генеалогий и т. д., одна из частей этого вопроса решена: устроили за-
суху и наслали тучи москитов предки рода Мали-Ямбукеи; кто-то из ныне 
живущих членов этого рода принес предкам жертву, произнес соответст-
вующее заклинание (известное только членам этого рода) и тогда предки 
решили наказать все племя чамбри. Наступает ночь, сход переносится на 
следующий вечер. Надо теперь решить вопрос — кто из ныне живущих 
мужчин рода Мали-Ямбукеи (только мужчины знают заклинания) уговорил 
предков пойти на такой шаг. Подсчитали число мужчин, членов рода Мали-
Ямбукеи, их оказалось на сходе шесть человек. Каждый из них вынужден 
выступить и все, как один, говорят примерно одно и то же, и в той же по-

следовательности. Сначала каждый из них признает (поскольку это уже ре-
шено на сходе), что устроили засуху и наслали тучи москитов именно пред-
ки рода Мали-Ямбукеи. Затем говорит, что виноваты, собственно, не сами 
предки, а те люди которые вызвали их гнев своим поведением. При этом 
один выступающий изображает наглядно плохое поведение детей и потвор-
ство им со стороны взрослых, другой ходит как пьяный, сквернословит. В 
заключение каждый из шестерых говорит, что это не он подбил предков (с 
помощью жертв и заклинаний) на такое черное дело, а кто-то другой. На-
ступает ночь, и сход вновь переносится на следующий вечер. Сельчане пы-
таются теперь выяснить, кто из шестерых был кем-то обижен, у кого из них 
были причины кому-то мстить. Выступлений множество, утверждений и 
опровержений тоже очень много. Кто-то встает (на сходе все сидят на тра-
ве), берет копье, кричит, танцует, потом, закончив речь, садится. Никого 
это не удивляет — «пусть огонь горит у него внутри», — говорят в таких 
случаях в селе Бусама, — человек после этого чувствует себя гораздо лучше, 
а вреда от этого никому никакого» [34, с. 55]. 

Виновный в применении черной магии не найден. Все шестеро членов 
рода Мали-Ямбукеи — вне подозрений. И тогда принимается следующая вер-
сия: кто-то из членов другого рода (неизвестно, из какого рода и неизвестно 
кто) подслушал секретные беседы членов рода Мали-Ямбукеи, выявил таким 
образом имена предков этого рода, нужные приемы и заклинания, принес 
этим предкам жертвы, выдал себя за члена рода-Мали-Ямбукеи и уговорил 
предков устроить засуху и наслать тучи москитов [6, с. 345]. 

В племени кванга два брата в возрасте 30—40 лет скончались одновремен-
но, в одну ночь. На вопрос о причине ответ сельского схода был один — чер-
ная магия. И затем каждый понедельник, из недели в неделю, из месяца в ме-
сяц шли поиски колдуна. Перебрали всех, с кем у покойных были или могли 
быть недружеские отношения. Споры велись до тех пор, пока новые события 
не погасили страсти, вызванные смертью двух братьев [4, с. 101]. 

Люди на сельском сходе спорят, ничего не решают, а между тем, не-
смотря на это, решение все же принимается, но не на сходе. Решение при-
нимает большой человек (если он в селении один) или большие люди (если 
их в селении несколько). Более того — сельский сход принимает подчас од-
но решение, но оно не выполняется, а большой человек принимает другое 
и заставляет его выполнить. Он может отговорить юношу от брака, если не-
веста почему-либо кажется ему нежелательной для включения ее в общину; 
может заставить сельчан строить ему хижину. Большой человек имеет в сво-
ем селении много зависимых от него людей и своего духа-покровителя, ко-
торый охраняет его и заставляет других сельчан подчиняться ему. Большой 
человек грозит ленивым, непослушным юношам, что не внесет за них плату 
за их невест и каждый из них поэтому останется без жены. Наконец, боль-
шой человек владеет самой сильной черной магией и возражать ему, не вы-
полнить его приказ опасно [9, с. 41]. 

Следует отметить, что институт больших людей тоже пережил и колони-
альный, и переходный периоды, и продолжает функционировать в наши дни. 
Как любой другой социальный институт, он претерпел за эти периоды ряд из-
менений (о них — позже), но сущность свою сохраняет поныне. Показа-
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тельно на этот счет свидетельство Э. Стразерна: «Основные ценности для ту-
земцев района горы Хаген — это власть индивида и группы, богатство, пре-
стиж. Следует, однако, отметить, — уточняет он, — что только некоторые лю-
ди реализуют эти ценности, а именно большие люди. Они регулярно провоз-
глашают нормы, манипулируют ими и даже нарушают их ради достижения 
власти, богатства и престижа. Они оказывают определенное влияние на фак-
тический состав групп» [24, с. 5]. 

Очень сложно и, пожалуй, даже невозможно однозначно оценить, чья 
власть в обшине сильнее — сельского схода или больших людей. В одних селе-
ниях большие люди держатся на сходе как бы в стороне. Не зная заранее, чем 
закончится дискуссия, часто весьма бурная, они, в отличие от других, одни из 
которых говорят «да», другие — «нет», предпочли бы помолчать и потом под-
держать общее мнение, обычно компромиссное. Но молчать нельзя — их 
речей ждут. Правило на сходе такое — выступить должен каждый. В некото-
рых мужских домах в углу стоит большая деревянная фигура предка, так что 
не выступить это значит не только подорвать свой авторитет среди сельчан, но 
и вызвать гнев предка — он может наслать неурожай, болезнь и т. п. С другой 
же стороны, никто из больших людей не хочет попасть впросак — сказать «да» 
или «нет» или что-то промежуточное и оказаться на фоне принятого сходом 
решения в группе инакомыслящих. Рядовой общинник может не один раз по-
менять свою позицию, а большому человеку делать это не полагается — он мо-
жет потерять уважение сельчан и статус большого человека. Поэтому большие 
люди в тех селениях, где решение сельского схода имеет вес, ведут себя очень 
осторожно. Они демонстрируют свое ораторское искусство, отчаянно жестику-
лируют, иногда потрясают копьем, цитируют мифы, но при этом все же тща-
тельно уклоняются от того, чтобы занять сколько-нибудь определенную пози-
цию. Они не хотят ни с кем вступать в спор и ничего решать, чтобы потом, 
когда решение сходом будет принято, каждый из них мог сказать, что именно 
это он и предлагал. 

Люди племени мелпа называют речи, из которых нельзя извлечь ничего 
определенного, термином жек, а этнологи — «косвенная речь», «завуалирован-
ная речь». Рядовые общинники выступают с «прямыми речами», а большие 
люди — с «косвенными», «завуалированными». Впечатление от такой речи у 
рядовых общинников особое — что-то в ней вроде бы имеется, но оно завер-
нуто в оболочку из многих произнесенных слов, «завуалировано», и задача со-
стоит в том, как это что-то найти, выявить [23]. В Папуа Новой Гвинее шек 
встречается особенно часто в тех племенах, где власть больших людей не осо-
бенно ярко выражена. 

Большой человек созывает утром собрание взрослых мужчин и призывает 
их сегодня трудиться совместно: расчищать в лесу участок для огорода, ловить 
рыбу, строить мужской дом, готовиться к общему празднеству и т. п. Для мно-
гих этот план может быть не очень приятным — придется отказаться сегодня 
от работы на своем семейном огороде, от починки своей семейной хижины, от 
многих других своих семейных дел. Начинается обсуждение, проходящее весь-
ма бурно. Выступления некоторых жителей деревни сопровождаются такой 
жестикуляцией, не только руками, что напоминают пляску. То или иное реше-
ние вырабатывается с трудом, потому что должно быть принято не большинст-
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вом, а единогласно. Большой человек может даже отказаться от своих планов, 
если они вызывают серьезные возражения. Но, как правило, его предложение 
одобряется и выполняется всеми. Любая попытка уклониться об общего дела 
вызывает весьма нежелательные последствия для того, кто эту попытку пред-
примет (всеобщее неуважение, отказ в помощи, черную магию и т. п.). 

Вообще поведение большого человека в селении и на сельском сходе, где 
он может выступить как с «косвенной» речью, так и с «прямой», зависит не 
столько от характера общества («эгалитарного», «ацефального») и не от того, 
может он или не может сослаться на свод писаных или неписаных законов, а 
от его личных качеств и силы его власти. Сослаться ему всегда есть на что, 
точнее на кого — на предков. Формула «так делали предки» действует, если 
авторитет большого человека велик, безотказно. Отсутствие свода писаных за-
конов при этом не мешает, а помогает большому человеку проводить в жизнь 
свои решения и приказы — он может сам придумать закон, сообщенный ему 
будто бы предками и нередко делает это. 

Исследователи, изучавшие институт больших людей у различных папуано-
во-гвинейских племен, подробно перечисляют личные качества, необходимые 
для того, чгобы стать большим. Одни на первое место ставят военное искусст-
во (до запрета межобщинных войн администрацией); другие — знания; третьи 
— умение общаться с духами предков; четвертые — трудовые навыки (произ-
водит больше, чем потребляет); пятые — колдовство и т. д. Упоминается жела-
ние помочь тем, кто в этом нуждается; способность мобилизовать сельчан на 
совместный труд, а их ресурсы — на проведение общих празднеств; хорошее 
отношение к членам семьи (хороший муж, отец, брат); скромность в отноше-
ниях с маленькими людьми (таких большинство, а больших людей — столько, 
сколько в селении секций). Большой человек не подчеркивает, как правило, 
своей власти перед другими, хотя особый статус его отмечен даже в языке. 
Так, в деревне Бошу было два человека по имени Саул, один из них — боль-
шой, Саул тамо боро (тамо — человек, боро — большой), другой — малень-
кий, Саул тамо кенен (кенен — маленький) (2, т. 3, ч. I, с. 157). 

Большой человек заставляет и других утверждать, что он такой же, как 
все, не выше по статусу других. Подобная ситуация отмечена, например, на 
острове Ниссан. Факты, однако, свидетельствуют о другом. Большой человек 
на этом острове имеет много огородов, много жен, много раковинных денег. В 
его хижину никто не смеет входить. Женщины не должны садиться рядом с 
ним, дети — играть в его присутствии. Мужчины стараются его избегать. Ко-
гда он спотыкается и падает, падают все, кто с ним рядом. За неуважение к 
его статусу взимается штраф [19, с. 214]. 

Большой человек — тот, кто способен вступать в контакт с духами пред-
ков. Последнее качество считается подчас главным (по крайней мере, в неко-
торых племенах). В дополнение к этому он должен быть хорошим оратором. 
Но главное — он должен заботиться не только о своем благе, но и о благе 
сельчан (хотя бы на словах), о доброй славе селения среди соседей, т. е. он 
должен иметь то качество, которое люди сиуаи называют «хаоком». Именно 
это качество, так они говорят, и порождает в большом человеке стремление 
добиться авторитета и власти [20, с. 78]. 
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Репутация человека, способного вступать в контакт с духами предков 
или хорошего колдуна, должна подтверждаться конкретными фактами: пра-
вильными предсказаниями погоды, обильными урожаями таро и ямса после 
магического обряда, удачной охотой, реальной помощью больным людям и 
т. п. Туземец по имени Сонги (племя сиуаи, остров Бугенвиль) попытался 
было расчистить себе путь к статусу большого человека с помощью колдов-
ства, но не преуспев в своих магических делах, отказался от этой практики 
и даже вынужден был оправдываться перед сельчанами: причина неудач, по 
его словам, в том, что он унаследовал это искусство от своего младшего 
брата, умершего в детстве и еще не успевшего полностью овладеть всеми 
знаниями и приемами [20, с. 428]. 

Большой человек, пишет П. Лоуренс, это «немногим более» чем посред-
ник между предками и ныне живущими [19, с. 91]. Это «немногим более» оз-
начает, однако, очень многое. Ныне живущие стремятся все делать так, как де-
лали предки. Благосостояние общины, полагают они, возможно только при 
этом условии. Как именно делали предки — об этом знает большой человек. 
Только он знает имена предков, создавших культуру племени. Весь его автори-
тет покоится на знании и на закреплении созданных ими традиций. Он не мо-
жет лично никого наказать за отклонение от этих традиций, но сделает так, 
что нарушителя накажут те же духи предков [13, с. 80]. 

Большой человек внешне мало чем отличается от остальных — те же оде-
жда, утварь, пища. Он много трудится. Роль у него нелегкая — он должен все 
время доказывать, что ни один из соперников, претендующих на его положе-
ние в общине, не может сделать для сельчан больше добрых дел, чем он. У не-
го много жен и поэтому много огородов, раковинных денег и других благ. Но 
он добывает их не для себя (такие люди тоже есть, но у них нет шансов стать 
большими), а для других: одному поможет внести плату за невесту, другому — 
совершить родильный обряд, третьему — уплатить мастерам за постройку хи-
жины (ничто и никому в общине не дается и не делается даром). В источниках 
нередко употребляется термин «дар», но большой человек не дарит, а дает 
взаймы. Все взятое от него в виде «дара» надо вернуть. «Дарит» он сразу, а воз-
вращать приходится по частям, в течение длительного времени и в течение 
всего этого времени получивший «дар» становится зависимым от большого 
человека, не может отказаться от работы на его огородах [5, с. 103]. 

Большой человек может по-разному распорядиться своей властью — это 
опять-таки зависит от его личных качеств. Он может проявить заботу о благе 
общинников, уважать решения сельского схода и т. д., и может стать в своем 
селении тираном, деспотом. Таким тираном был, например, Кавагл (родился 
около 1890 г.), убивший двух своих жен и несколько своих родичей [22]. 

Было два пути продвижения в большие люди: мирный и военный; второй, 
видимо, преобладал. Претендент на статус большого человека собирал группу 
мужчин, под его руководством люди нападали на соседнюю деревню, грабили, 
убивали, подчиняли оставшихся в живых своей власти. Причину для набега 
нетрудно было придумать (черная магия, кража свиней, похищение женщин, 
споры о земле и т. д.). Убийство «не наших» не надо было оправдывать — это 
считалось хорошим делом. Межобщинные войны велись часто, военные глава-
ри в ходе обрядов инициации готовили подростков к войне. В ряде племен во-
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енные набеги на соседние деревни имели место в 1970-х и даже в 1980-х годах. 
По словам Р. Берндта, война для жителей Нагорий это «один из самых ярких 
аспектов их жизни» [3, с. 183]. Готовясь к войне, люди, если верить его сло-
вам, испытывают величайшее наслаждение. 

Для того чтобы мобилизовать мужчин своей деревни, а иногда и дружест-
венных соседних на военный набег, большой человек, желающий подтвердить 
свой статус, или претендент на этот статус устраивал большое празднество. Так 
поступил, например, Тойя (по Миклухо-Маклаю Туй), большой человек де-
ревни Горенду. В марте 1872 г. он пригласил к себе в гости мужчин двух со-
седних деревень, Бонгу и Гумбу. Цель празднества — военный набег на гор-
ную деревню Марагум. Логика такова: я вас кормил, поил, преподнес вам по-
дарки, теперь вы должны идти воевать. Подобного рода «подарки» Р. Берндт 
называет «взятками» [3, с. 393]. 

Тойя пригласил на празднество и тамо Маклая с той же целью. «Все гово-
рили о Марагум, — пишет Миклухо-Маклай в дневнике, — и хором прибавля-
ли, что теперь, когда Маклай с нами, Марагум тамо будет плохо». Маклай, не 
подозревая о том, с какой целью его пригласили, пришел на празднество. Лю-
ди Горенду принесли большой сверток саго, много кокосовых орехов, шестеро 
человек несли трех свиней, привязанных к шестам, положенным на плечи. Все 
это было хозяевами тщательно подсчитано. Гости, люди Бонгу и Гумбу, столь 
же тщательно осмотрели и подсчитали принесенное. Свиньи были заколоты, 
распластаны, на циновках лежали куски свинины. На другой стороне площад-
ки — два ряда бревен, между которыми 39 больших глиняных горшков по 
полметра в диаметре (для варки свинины) и еще 5 горшков большего размера 
(для варки саго). 

«Жители Горенду, — пишет Миклухо-Маклай, — как хозяева, 
разносили воду в больших бамбуках и складывали дрова около 
горшков». Тойя громко называл имя гостя и его деревню. Гость подхо-
дил к нему, получал кусок свинины и шел к своему горшку (у каждого гостя 
— свой горшок, в котором он сам будет готовить себе угощение). Раздался го-
лос: «Маклай, тамо русс». Маклай подошел к Тойя, получил на зеленом листе 
несколько кусков мяса, пошел к своему горшку. Два туземца клали в горшки 
ямс, один — стоя по одну сторону ряда горшков, другой — по другую. Затем 
люди Горенду, хозяева празднества, налили в каждый горшок морской (одну 
треть) и пресной (две трети) воды, прикрыли каждый листом хлебного дерева 
и тарелкой из скорлупы кокосового ореха, разожгли костер. Длина костра — 
не менее 18 м, ширина —1м. Другие в это же время выскребывали раковина-
ми мякоть кокосового ореха (предназначенную для варки саго в пяти больших_ 
горшках), играли на музыкальных инструментах. Тамо Маклай сходил в Го-
ренду — там женщины все еще чистили ямс для празднества. Затем вернулся 
на площадку — там горел костер, в горшках варились свинина и саго, несколь-
ко стариков принялись за приготовление опьяняющего напитка кеу. Тамо 
Маклай, будучи не вполне здоров, подошел к Тойя и сказал, что уходит до-
мой. Кушанье в его горшке, уже готовое, было положено в корзину, обложен-
ную внутри свежими листьями хлебного дерева. Тамо Маклай отнес это до-
мой. После этого были схватки с людьми Марагум, а затем, через некоторое 
время, тамо Бонгу заключили мир с ними [2, т. I, с. 192—197, 267, 320]. 
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Миклухо-Маклай присутствовал на таком же празднестве (цель его оста-
лась неизвестной) в 1876 г. На этот раз хозяевами были тамо Бонгу, а гостями 
— тамо Гумбу, Горенду, Богадьим и Колику-Мана. Хозяева покормили гостей 
скромным завтраком, а затем приступили к главному — раздаче «подарков». 
Наряду с продовольствием (саго, кокосы, тут же умерщвленные собаки), хо-
зяева «дарили» гостям деревянные сосуды (табиры), мужские пояса, украше-
ния. «Подарки» для людей Горенду принимал Бонем — статус большого чело-
века перешел, видимо, от Тойя к нему. Этот статус не является пожизненным. 
Как правило, большой человек, которому за 40, становится менее активным, 
отходит в сторону от руководства общинными делами, от организации празд-
неств, и переходит в лучшем случае в разряд мудрецов, к советам Koropi х 
прислушиваются, в худшем — в группу людей рядовых. Тойя (Миклухо-Мак-
лая называет его в 1876 г. «стариком») был в одной из таких групп. Любопыт-
ная деталь: Омуль, тамо Бонгу, «отдавая Бонему один табир за другим, накры-
вал каждый веткой» [2, т. 2, с, 333]. Это — особый метод подсчета «подарков». 
Бонем вернет Омулю столько табиров (которые он раздаст людям Горенду), 
сколько веток было к ним приложено. 

Властные структуры колониального периода 

Колониальная администрация в тех областях, которые она сумела поста-
вить под свой контроль, ввела свои властные структуры. «Политика австралий-
ской администрации в Папуа Новой Гвинее до второй мировой войны, — пи-
шет японский этнограф С. Хатанака, — была строго колониальной. Прави-
тельство Австралии не разрешало туземцам участвовать в управлении. С другой 
стороны, отсутствие туземных политических структур не предоставило Австра-
лии никакой местной базы, на которой можно было бы строить современное 
правительство» [7, с. 115]. 

Местная база, как было показано выше, в ПНГ имелась и в современных 
государственных структурах ей отведено должное место, но колониальная ад-
министрация ею не воспользовалась. Она поделила контролируемые ею облас-
ти на районы и каждый из них отдала под управление патрульного офицера. 
Патрульный офицер, киап (от немецкого kaptain), имеет в своем ведении 
подчас более ста деревень. В каждой группе соседних деревень по его приказу 
построен рест-хауз, но в основном киап живет на своей усадьбе и посещает 
деревни изредка, каждую обычно раз или два в год. Придя в деревню, он со-
ставляет перепись населения, собирает налоги, разбирает споры и конфликты. 
Он не знает местных языков, а местные жители не знают ни английского, ни 
пиджина. Киап ищет среди них человека, владеющего языком пиджин (в Па-
пуа — языком моту), если находит, назначает его на постоянную должность — 
это теперь тултул, переводчик. Кроме того, киап кого-либо из местных жите-
лей назначает своим помощником — отныне это лулуай, староста (в Папуа — 
деревенский констебль). Позднее, когда Территория Новая Гвинея и Папуа 
будут объединены под единым управлением, термин «лулуай» перейдет и в 
Папуа. Этот термин вошел в язык пиджин из языка племени толаи (Н. Брита-
ния), где он обозначал военного вождя. Подчас на должность лулуая попадал 
случайный человек, даже житель другой деревни — просто пришел из любо-

пытства посмотреть, что делает киап, чем-то ему помог, произнес несколько 
слов на пиджине — и вот он лулуай. «Обязанности лулуая, — читаем мы в ра-
порте австралийской администрации Территории Новая Гвинея в Лигу Наций, 
— таковы: он действует как представитель администрации в своей деревне, 
следит за тем, чтобы все ее распоряжения и (установленные ею) правила вы-
полнялись. Он несет ответственность за порядок в деревне, сообщает админи-
страции (киапу) о любом нарушении мира или других нарушениях правил. Он 
разрешает конфликты и споры между людьми» [21, с. 40]. 

Возложив на лулуая такие обязанности, колониальная администрация по-
ставила его в весьма сложное положение. Он оказался между двух огней. Сле-
дить за выполнением распоряжений администрации — это значит отрывать 
сельчан от их работ на огородах, заставлять их прокладывать дороги (нужные в 
основном киапу), строить мосты через реки и т. д. Слишком ревностная дея-
тельность лулуая в этом направлении вызывает недовольство со стороны 
сельчан и лулуай быстро утрачивает в их глазах авторитет, теряет статус боль-
шого человека (если он до прихода киапа таковым был). Если же лулуай про-
являет нерешительность и медлительность в выполнении приказов киапа, по-
следний строго его наказывает. 

Сельчане боятся лулуая и особенно киапа, когда последний посещает де-
ревню. Он делает это редко и требует от лулуая, тултула и сельчан беспреко-
словного повиновения. Лулуай докладывает киапу об имевших место наруше-
ниях, тултул переводит (подчас с ошибками), киап что-то понимает, чего-то 
недопонимает и принимает меры к «виновным»: бьет их, заставляет есть сы-
рых ящериц, спать в выкопанных ими же больших 'ямах и т. п. Оправдываться 
бесполезно — тултул переводит слова «виновных» так, что их речи из оправда-
ния превращаются в признание вины. Жаловаться на лулуая, сваливающего 
свое неумение управлять людьми, и тем самым свою вину перед киапом на 
других, опасно — злопамятный лулуай может придумать новые нарушения, а 
киап — отправить в тюрьму. И он, действительно, отправляет в тюрьму, это 
входит негласно в его обязанности — администрации нужен бесплатный при-
нудительный труд на правительственных плантациях. 

Метод колониального управления в те годы — угрозы, физические наказа-
ния, подчас весьма изощренные и жестокие; полиция, суд, тюрьма. Киап, на-
ведя «порядок» в деревне, покидает ее на полгода или даже на год (подушный 
налог собирается раз в год) и тогда на первый план выступают традиционные 
властные структуры — сельский сход и большие люди. В деревне устанавлива-
лось двоевластие — лулуай, тултул и стоящий за их спиной киап с полицией, 
судом и тюрьмой, с одной стороны, и сельский сход и большие люди — с дру-
гой. Борьбы за власть между ними, как правило, не было. Сельский сход и 
большие люди руководили традиционными сферами хозяйственной, общин-
ной и семейной жизни — огородничеством, рыболовством, охотой, празднест-
вами, обрядами инициации, женитьбой и выдачей замуж и т. д. Были на фоне 
этой общей картины отклонения либо в одну сторону, в сторону полной вла-
сти сельского схода и больших людей, что зависело от их личных качеств, либо 
в другую сторону — в сторону абсолютной власти лулуаев и тултулов, что было 
обусловлено отчасти тоже их личными качествами, но в немалой мере и под-
держкой их произвола со стороны киапа и других чиновников. 
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Классическим примером лулуая-деспота может служить туземец по 
имени Бумбу (остров Вогео). Он избивал (руками своих зависимых) несо-
гласных с ним больших людей, заставлял сельчан на сельском сходе прини-
мать нужные ему решения, обманывал киапа, выдавая жалобы сельчан за 
выдумки «немецких агентов», стремящихся будто бы вернуть Германии ее 
колонии и т. п. Правительственный этнолог (колониальная администрация, 
как уже было отмечено, имела в своем штате такую должность), попав на 
остров Вогео, хорошо разобрался в ситуации и добился смещения Бумбу с 
должности лулуая. Он призвал администрацию возродить традиции сельско-
го схода и больших людей [9, с. 64]. 

В колониальный период резко изменился способ, с помощью которого 
достигался статус большого человека. Военный путь в этому статусу отошел с 
первого на второй план. Инициаторы и руководители военных набегов теперь 
привлекались к суду и отбывали тюремное заключение. После этого их шансы 
на продвижение в большие люди значительно уменьшались. Теперь на первый 
план вышел мирный путь продвижения в большие люди, с помощью угоще-
ний и подарков. Этот путь не был заново открыт, был известен и раньше, но 
поскольку он связан с длительной подготовкой и большими тратами матери-
альных благ, сфера и частота его применения были невелики. Теперь же, после 
запрета войн, он получил очень широкое распространение. 

Суть этого метода борьбы за власть хорошо выразил житель острова Гуде-
ноф: «Раньше мы воевали с помощью копий, — сказал он, — а теперь мы 
воюем с помощью пищи» [26, с. 189]. То же самое почти буквально повторил 
туземец горного племени абелям: «Когда-то мы воевали копьями, теперь мы 
воюем ямсом» [12, с. 69]. 

Большой человек призывает жителей своего селения выращивать больше 
таро и ямса, выкармливать больше свиней, добывать раковинные деньги, изго-
товлять украшения и т. д. Большие люди соседних селений понимают, что 
кто-то из них будет приглашён на празднество в качестве гостя. Проходит не-
которое время, и один из них получает ветку с листьями — он приглашен и 
должен придти вместе со своими родичами через столько дней, сколько листь-
ев на ветке. Каждый день он отрывает по одному листу, и каждый оторванный 
лист ухудшает его настроение. Перед тем, как оторвать последний лист он пы-
тается с помощью магии вызвать ливень, чтобы под благовидным предлогом 
не идти в гости. Видя, что ливня нет, он считает, что большой человек, при-
гласивший его, применил контрмагию. Он идет в гости, как на заклание. Хо-
зяин празднества принимает гостей, угощает их, дарит ценные подарки, а лю-
ди, зависимые от него, ведут точный учет угощений и подарков, поют песни в 
честь гостей, исполняют танцы, театрализованные представления. Гости ухо-
дят, вдоволь наевшись, уводят с собой живых свиней, уносят корзины со сви-
ниной и с подарками [16, с. 26—27]. 

Большой человек, побывавший в гостях, понимает, что его родичи очень 
довольны другим большим человеком и попали в положение зависимых от не-
го, в положение его должников. Другой большой человек, а не только он, мо-
жет теперь оказывать на них свое влияние. Чтобы не было в его селении двое-
властия, он должен устроить ответное празднество. Если он превзойдет в оби-
лии угощений и количестве подарков (его люди тоже все учтут) того, кто 
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начал борьбу за власть, то последнему придется готовить новое празднество, 
мобилизуя все свои ресурсы и ресурсы своих людей. Такой вид борьбы за 
власть с помощью пищи в племени энга называется «тее», в племени мелпа — 
«мока», в племени кева — «рава», в племени бонгу — «мун» и т. д. 

В тех случаях, когда празднество дается с целью борьбы за власть, в 
расчете на то, что гость не сможет устроить столь же пышное ответное, многие 
детали свидетельствуют, что это именно «война с помощью пищи», сменившая 
войну с помощью оружия. Хозяева решают вопрос, кто будет на них «напа-
дать», т. е. кого пригласить в качестве гостей. Гости приходят вооруженные до 
зубов, имитируют военное сражение. Такую «мнимую борьбу» видел Миклухо-
Маклай: гости «атаковали», хозяева «оборонялись» [2, т. 3, ч. I, с. 118]. Боль-
шой человек, устроитель празднества, подчас на нем не присутствует (из бояз-
ни, что гости применят против него черную магию), и люди его деревни без 
него «держат оборону». Так было, например, в деревне Турунгом (остров Бу-
генвиль). Здесь угощения вообще не было — хозяева около часу играли на па-
новых флейтах, пели, танцевали, а потом раздавали гостям «подарки», а гости 
отмечали на тростниковых бирках то, что ими получено. Были «подарены» 32 
свиньи, много корзин с пищей. Вся церемония длилась около двух часов, по-
сле чего «атакующие» отправились с «подарками» в свою деревню, а уставшие 
хозяева (подготовка к празднеству потребовала с их стороны немало времени и 
усилий) разошлись по своим хижинам [20, с. 401]. 

Сельские сходы как орган власти тоже претерпели в колониальный период 
ряд изменений. Формально они были поставлены как бы вне закона. Админи-
страция создала суды по туземным делам (Courts for native matters), на которых 
председательствовали киапы или члены туземной полиции. Когда Р. Берндт, 
беседуя с чиновниками администрации, упомянул о «неформальных судах» 
(подразумевая под ними сельские сходы), те ему ответили, что «впервые слы-
шат о таких «независимых» судах в своем регионе и, что такие суды официаль-
но признаны незаконными, независимо от того, кто там рассматривает дела, 
туземная полиция или местные туземные чиновники» [3, с. 422]. 

Попытки отнять у сельских сходов и больших людей их властные функции 
не дали ожидаемых результатов, несмотря на все усилия чиновников. Так, 
юристами было разработано уголовное законодательство в соответствии с тем, 
что было в метрополии. Были обучены в Австралии на юридических факульте-
тах десятки туземных судей, заменивших в дистриктах судей-экспатриатов. Но 
сельчане предпочитали сельский сход, где судили по нормам обычного права. 

Сельские сходы как форма власти, в том числе судебной, продолжают 
Функционировать, и нетрудно понять, почему. Структура судебной системы, 
введенной австралийской администрацией в Папуа Новой Гвинее, совершенно 
чужда для туземцев. В судах по туземным делам (Courts for native matters) пред-
седательствуют киапы и решают конфликтные дела, не сообразуясь с местны-
ми обычаями. Нередко бывает так, что киап выносит один приговор, а сель-
ский сход, собравшись после этого, выносит другой по тому же самому делу. 
Приведем несколько примеров. Истец сообщает суду, что в его огород про-
никла чужая свинья, нанесла ущерб урожаю. Киап выносит приговор: истец 
может убить эту свинью и съесть ее мясо. Ответчика такой приговор не уст-
раивает. По его просьбе собирается сельский сход и исправляет ошибку киапа: 
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истец может убить свинью и съесть ее мясо (сельскому сходу приходится 
считаться с судом киапа), но он должен дать ее владельцу другую свинью та-
кой же величины. Другой пример: муж отослал свою жену обратно в ее дерев-
ню, не имея на это веских причин и требует от ее родственников вернуть от-
данную за нее в свое время плату. Киап выносит приговор: муж сам виноват, 
родственники жены ничего ему не должны. Собирается по просьбе мужа сель-
ский сход и выносит свой приговор: родственники жены должны вернуть му-
жу внесенную за нее плату, независимо от того, по какой причине он порвал с 
женой [8, с. 65]. Еще один пример: киап приговорил ответчика к тюремному 
заключению. Истец недоволен таким приговором — ведь ответчик нанес ему 
материальный ущерб и ущерб должен быть возмещен. Ответчик, отбыв срок, 
возвращается в деревню. По просьбе истца собирается сельский сход и выно-
сит свой приговор: ответчик должен возместить истцу нанесенный ему ущерб. 
Возможен и другой вариант: киап приговорил ответчика к тюремному за-
ключению, но люди в деревне считают этот приговор слишком суровым. От-
ветчик возвращается из тюрьмы и требует на сельском сходе компенсацию за 
нанесенный ему моральный и материальный ущерб. Сельский сход выносит 
свой приговор: этот ущерб должен быть возмещен [8, с. 65]. 

Киапы, конечно, не одобряют действия сельских сходов, предупреждают, 
что их решения незаконны, грозят. Но они не могут знать обо всем, что про-
исходит в деревнях. А там не принимают и не признают их приговоров. Сель-
ский сход судит иначе, ставя главной целью не наказание, а мир и порядок в 
общине, и выносит такой приговор, который удовлетворяет, по возможности, 
обе тяжущиеся стороны. 

Властные структуры переходного периода 

После окончания военных действий на территории ПНГ и краткого пе-
риода власти военных (АНГАУ) служащие колониальной администрации по-
степенно возвращаются из Австралии на свои прежние места. И сразу ощуща-
ют на себе, что нельзя войти дважды в одну и ту же реку. Это другая страна, и 
тот факт, что она состоит из двух разнородных частей — из колонии Папуа и 
подопечной Территории Новая Гвинея, представляет собой после совместной 
борьбы и изгнания японских оккупантов явный архаизм. В этой стране другой 
народ — папуановогвинейцы участвовали в войне на стороне союзных войск, 
многие из них были награждены медалями, они многое повидали и узнали, и 
не хотят возвращения прежних колониальных порядков. Рядом с ПНГ появи-
лась независимая Республика Индонезия, и крах голландского колониального 
режима в западной части острова Новая Гвинея стал делом времени. Канберра 
быстро оценила новую обстановку и приводит положение в ПНГ в соответст-
вие с нею. В 1949 г. колония Папуа и Территория Новая Гвинея были объеди-
нены под единым управлением, и Австралия взяла на себя перед ООН обяза-
тельство вести народ Территории Папуа и Новая Гвинея к самоуправлению и 
независимости. 

В 1951 г. начинается замена системы «лулуай-тултул» системой выборных 
деревенских советов. Вскоре решено не создавать отдельный совет в каждой 
деревне, а объединить около сотни деревень и создать для них один местный 

совет. Так и сделано, причем в каждом совете — несколько экспатриатов 
(«многорасовый местный совет»), а киап остается в качестве консультанта при 
нем. В 1956 г. функционирует 12 местных советов; в 1960 г. — 60 (охвативших 
население в 250 тыс. человек); в 1967 г. — 139, с охватом 1 млн 787 тыс. чело-
век. При этом многорасовых советов становилось все меньше: в 1967 г. их бы-
ло 108 из 139, а в 1970 г. — лишь 40 из 146. Аббревиатуру MRC (multi-racial 
council) папуановогвинейцы расшифровали «masta rules council», т. е. «совет, 
которым управляют белые хозяева». Уменьшение числа многорасовых советов 
они комментировали так: «Кончилось время «да, сэр, да, сэр». Началось время 
«нет, сэр». 

Местный совет установил подушный налог — основной источник доход-
ной части его бюджета, взял на себя те обязанности, которые прежде выпол-
няли киапы, лулуаи и тултулы (прокладка дорог, ремонт мостов, постройка 
школ, медпунктов и т. д.). Среди членов совета на первых порах — много быв-
ших лулуаев и тултулов, их в качестве кандидатов выдвигает киап, а жители 
деревень еще не осмеливаются ему перечить. Мало кто из членов совета имеет 
хотя бы начальное школьное образование. Но постепенно люди набираются 
опыта, появляются лидеры с широким кругозором. При советах создаются ко-
митеты: налоговый, финансовый, земледелия, образования, здравоохранения, 
по контролю за соблюдением экзогамных норм и т. д. Простор для самостоя-
тельных инициатив открыт. По мнению многих папуановогвинейцев, развитие 
их хозяйства и культуры началось лишь после того, как были созданы местные 
советы. 

В Канберре говорят, что папуановогвинейцы не готовы к независимости, 
и в этих словах — немалая доля правды. Среди папуановогвинейцев многие 
говорят то же самое. Но, комиссии ООН, посещающие страну, упрекают Авст-
ралию в медлительности. Жизнь торопит — появился «синдром желтой угро-
зы». Западный Ириан в 1963 г. стал одной из провинций Индонезии. Возника-
ет опасение, что Индонезия захватит и восточную часть острова Новая Гвинея. 
Перед Канберрой встает альтернатива: либо ввести на остров свои погра-
ничные войска, либо возложить охрану границы с Западным Ирианом на па-
пуановогвинейцев. Выбран второй вариант. В качестве условия его выполне-
ния он требует предоставления Территории Папуа и Новая Гвинея независи-
мости. Начинается процесс индигенизации властных структур: появляются 
киапы — папуановогвинейцы, судьи — папуановогвинейцы. В высшем законо-
дательном органе страны, Законодательном Совете, в 1961—1963 гт. заседает 25 
экспатриатов и 12 папуановогвинейцев (до войны только экспатриаты). 

Колониальная администрация проводит процесс индигенизации не только 
в сфере законодательной и исполнительной, но и в сфере судебной власти. В 
1973 г. она перестраивает свод уголовных законов «в направлении к папуано-
вогвинейским нормам соучастия, консультаций и консенсуса» [27, с. 28]. Со-
гласно «Акту о сельских судах» (1973 г.), им предписано обеспечить мир и гар-
монию. Первые сельские суды появляются в 1975 г., а через три года их уже 
900 и они обслуживают 80 % населения ПНГ. Судьи, назначенные министром 
юстиции, не имеют обычно юридического образования, но хорошо знают 
обычное право. Им разрешено руководствоваться местными обычаями даже 
если они противоречат официальному закону. Во многих селениях построены 
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здания для суда; присутствуют на процессе не все жители селения, а только 
истец, ответчик и свидетели. Судьи и клерки, жители этого же селения, судят 
согласно местным нормам и обычаям. За стенами здания — остальные 
сельчане, уже разобравшие конфликт и вынесшие решение, с их настроением 
судья и клерки вынуждены считаться. В некоторых селениях (например в Ту-
пуселеи, близ Порт-Морсби) судебное заседание — на открытой площадке, в 
центре деревни, ведется на местном языке (моту). Это все тот же сельский 
сход, претерпевший изменения, выполняющий одну из своих функций, судеб-
ную [27, с. 293-294]. 

Принимается решение учредить парламент и назвать его Палатой Ассамб-
леи. В 1964 г. проводятся первые выборы в этот новый законодательный орган. 
Всеобщее тайное голосование дало такие результаты: из 64 депутатов 36 — па-
пуановогвинейцы, 2 — метисы, 26 — экспатриаты. Выборы в парламент на-
глядно показали силу традиционных институтов. Кандидаты в парламент вы-
двигаются от племенных и родовых групп, поэтому в каждом избирательном 
округе как минимум столько кандидатов, сколько в нем таких групп. Некото-
рые группы выдвигают по несколько кандидатов, наивно полагая, что чем 
кандидатов больше, тем больше шансов, что один из них будет избран. Пред-
выборная компания проводится в духе празднеств тее, мока, рава, мун и т. д.: 
кандидаты «покупают» голоса (об этом они говорят открыто), даря избирате-
лям разные предметы, устраивая для них щедрые угощения. Кандидат от од-
ной племенной группы, выступая на собрании в другой, хорошо знает, что на 
первое предпочтение (выборы проводились по преференциальной системе) он 
не может здесь рассчитывать (оно будет отдано кандидату от этой группы) и 
призывает отдать ему, в лучшем случае, второе предпочтение. Каждая группа 
«блоков» голосует за своего кандидата и та, которая выдвинула несколько кан-
дидатов, ставится в невыгодное положение — голоса делятся между ними и 
каждый из них заранее обречен на поражение. 

Победили те кандидаты, которые, как правило, знали английский, пид-
жин или в крайнем случае моту и сочетали в своих речах призывы к эконо-
мическому развитию с призывами к сохранению вековых традиций. Правда, 
прошел в депутаты (от избирательного округа Тари) бывший военный вождь 
Тиабе — неграмотный, не знающий ни одного из трех языков межплеменного 
общения, но зато имеющий 6 жен, родственники которых, в дополнение к го-
лосам его группы, добавили ему свои голоса. На заседаниях Палаты Ассамблеи 
он ни слова не понимает из того, что там говорится, — пришлось рядом с ним 
посадить его сородича-переводчика. Сама Палата Ассамблеи — это своего рода 
мужской дом, все депутаты — мужчины. Из 227 кандидатов в депутаты по 44 
открытым округам (были еще 10 специальных округов — там баллотировались 
только экспатриаты) женщин было всего три, но и они потерпели поражение. 
Добавим задним числом, что и в местных советах (во всяком случае первых) 
женщин не было. Наконец, еще одна любопытная деталь — кандидаты, потер-
певшие поражение на выборах как в местные советы, так и в Палату Ассамб-
леи, долгое время, подчиняясь традиции, не появлялись в своих деревнях, жи-
ли во временных хижинах близ своих огородов — так сильно было испытывае-
мое чувство стыда. 
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На заседаниях Палаты Ассамблеи обсуждаются различные проекты зако-
нов (формирование доходной и расходной статей бюджета страны, финанси-
рование отраслей хозяйства, образования, здравоохранения и т. д.). Разбирают-
ся и такие проблемы, как экзогамия, плата за невесту, осуждается влияние 
связей по родству на приговоры в деревенских судах, звучат требования запре-
тить черную магию, культы карго. Один из белых депутатов предложил при-
нять «закон о ресторане», суть которого сводилась к запрету жевания бетеля в 
этом заведении. Предложение не прошло. 

М. Мегтит отмечает, что наличие депутата в округе не поведет к отказу от 
традиционных властных структур — сельских сходов и больших людей. Сель-
ские сходы будут решать споры и конфликты, большие люди — «воевать с по-
мощью пищи». Сохраняются (там, где они есть) мужские дома. Хотя, добавля-
ет он, депутат может, возможно, оказывать влияние на жизнь в округе посред-
ством местных советов [17, с. 193]. 

С таким крупным специалистом, как Меггит, трудно спорить. Не вполне 
ясно, однако, в какой мере можно противопоставлять местные советы и Пала-
ту Ассамблеи, с одной стороны, большим людям и другим традиционным ин-
ститутам, с другой. Ведь в местные советы и в Палату Ассамблеи выбирают, 
как правило, именно больших людей. Правда, теперь появились новые пути к 
завоеванию этого статуса — выращивание товарных культур, коммерческая 
деятельность (открытие «лесных лавок»), организация кооперативов и т. д. Но 
принцип сохранился прежний — большой человек тот, кто помогает внести 
плату за невесту, совершить обряд (родильный, свадебный, погребальный), а 
главное — организует празднества с угощениями и подарками. Человек откры-
вает «лесную лавку», к нему приходят родственники, берут спички, мыло, ке-
росин, посуду, — денег не платят. Все распродано, точнее, роздано, ему не на 
что покупать оптом товары для продажи, он закрывает лавку. Можно расце-
нить это как банкротство. На деле это — один из путей продвижения в боль-
шие люди. На очередных выборах этот человек становится председателем ме-
стного совета или депутатом Палаты Ассамблеи. 

Властные структуры государственного периода 

Вряд ли на земном шаре найдется еще такое государство, где компьютер 
соседствует с каменным топором; где наряду с банкнотами и монетами в ходу 
раковинные деньги; где самые современные лекарства подчас бессильны перед 
верой в черную магию, где колдовство тормозит проведение реформ не только 
в здравоохранении, но и в экономике, образовании [18]. «Папуа Новая Гви-
нея, — отметила С. Хатанака в 1972 г., — занимает уникальное место в миро-
вой истории: люди каменного века создают ныне, в XX столетии, новую на-
цию» [7, с. 121]. Через три года, в 1975 г., Папуа Новая Гвинея обрела статус 
независимого государства и была принята в Организацию Объединенных На-
ций (где государство и нация — синонимы). 

Путь от родовых общин до современного государства пройден европейца-
ми за 400 поколений (среднее расстояние между поколениями — 25 лет). Ны-
не живущие папуановогвинейцы прошли этот путь за одну свою жизнь — дет-
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ство они провели в родовых общинах, а ныне являются видными политичес-
кими и культурными деятелями современного государства. 

Один из таких людей прибыл в 1976 г. в нашу страну с официальным ви-
зитом в качестве министра иностранных дел Папуа Новой Гвинеи. Его зовут 
Альберт Маори Кики. Свой жизненный путь он довольно обстоятельно описал 
в своей автобиографической книге «Десять тысяч лет в одну жизнь» [1]. На 
примере жизни этого человека можно наглядно показать, как за традицион-
ным периодом в истории страны следует колониальный, за ним — переходный 
и, наконец, государственный и как традиционные институты и обычаи прохо-
дят через все периоды, трансформируясь, но не теряя своей сути. Один и тот 
же человек в разные возрастные периоды своей жизни не может, особенно, ес-
ли к тому же не хочет, стать совершенно другим человеком. 

Маори Кики (имя Альберт он присвоил себе позже) родился в 1931 г., в 
деревне своего отца, туземца племени ороколо. Свое детство он провел в де-
ревне своей матери, туземки племени пареваво. Люди пареваво жили родовы-
ми общинами, по 20—30 человек в каждой и постоянно переходили с одного 
места на другое. Главное их занятие — собирательство и охота. Через год-пол-
тора дичь в окрестностях становилась скудной, съедобные растения были соб-
раны. Люди складывали свои скудные пожитки и переходили на новое место, 
за 50—70 км. Только через 5—6 лет, пожив в трех-четырех разных местах, они 
возвращались на прежнее. Каков образ жизни, такова и культура. Хижины — 
несколько шестов, покрытых листьями. Одежда — кусок коры, надетый на го-
лову и свисающий за спиной до лодыжек. Утварь — выдолбленные тыквы, 
плетеные сумки. Орудия — каменные топоры и ножи. Оружие — лук и стрелы. 
Глиняной посуды не было. Огонь добывали путем трения. Мужчины держа-
лись вместе, отдельно от женщин — полагая, что быть часто с женой вредно, 
мужчина утрачивает силу, враг может его легко убить. Войн с соседями было 
много. «Лидером всегда был тот, кто убил больше врагов. Его не выбирали и 
не назначали, он сам заявлял о себе» [1, с. 11]. Когда Маори (у него было еще 
два имени — Марука и Лахори) исполнилось семь лет, его вместе с другими 
мальчишками увели в лес. «Нас жестоко избили, а мы еще должны были си-
деть не двигаясь и не выказывая беспокойства, пока возле наших лиц летали 
горящие головни». Это был один из обрядов инициации, смысл которых — от-
лучение подростка от женщин, носительниц семейного начала, и приобщение 
к миру мужчин, к родовым предкам. Второй обряд — подросткам надевают 
маски, изображающие родовых предков. Маори бегал в маске по деревне, его 
мать и сестры лежали на земле и он перепрыгивал через них. Когда позднее 
Маори в 1949—1951 тт. учился в Согери, он резко выступал против женского 
равноправия. «В то время я еще был, — признает он, — под сильным влияни-
ем традиционных взглядов» [1, с. 57]. 

В возрасте 10 лет Маори Кики переселился к отцу, в деревню племени 
ороколо. В школу он не хочет идти — «у меня не было желания садиться на 
одну скамью с малышами». Но миссионеры вылавливают таких мальчишек и 
однажды поймали его (хотя он спрятался в куче кокосовых листьев) и, «вопя-
щего и брыкающегося», привели в класс. Там его сразу же выпороли за укло-
нение от учебы, что не требовало особых приготовлений — он был совершен-
но голый (мальчишки его возраста не носили одежды). «Первое мое платье 
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моя мать соорудила из старого мешка. Она просто прорезала в нем две дыры 
для рук и одну побольше, для головы». Так начался колониальный период в 
жизни Маори Кики (одна из глав его книги называется «Я вхожу в мир белого 
человека»), что, однако, вовсе не означало, что традиционный кончился. Он 
жил в семейной хижине и должен был пройти и в племени ороколо обряды 
инициации, чтобы жить в мужском доме вместе с взрослыми мужчинами. 
Здесь, как и в племени пареваво, «проводить много времени с женой счита-
лось не мужественным и недостойным». Мальчишек привели в обрядовый 
дом, где они, «безропотно выдержав жестокую порку», получили ярко разукра-
шенные луки и стрелы (Маори получил их от людей племени пареваво, брать-
ев своей матери, которые специально прибыли для этого). Теперь он перешел 
жить из семейной хижины в дом юношей. Второй обряд — на мальчишек на-
дели маски, кто-то крикнул: бегите! «И мы опрометью побежали в деревню, 
где женщины с воплями бросались на землю и нам приходилось через них пе-
репрыгивать» [1, с. 37]. Третий обряд Маори Кики не довелось пройти — дом, 
где проводили этот обряд сгорел. Он пишет об этом. «Я чувствуют себя оби-
женным» [1, с. 44]. Тем не менее, он перешел жить в мужской дом. Мир бело-
го человека делал свое дело — обряды инициации вскоре прекратились, о чем 
люди ороколо вспоминают с сожалением. «Я тоже жалею, что те времена про-
шли. Возвращаясь мысленно в прошлое, я думаю, что тогда мы были и здоро-
вее и счастливее» [1, с. 44]. 

В 1946 г. Маори Кики закончил в деревне начальную школу. «Я вспоми-
наю, как нерегулярно посещал школу и удивляюсь, что я вообще чему-то 
научился». Первый перерыв в учебе (несколько месяцев) пришелся на тот пе-
риод, когда он проходил обряды инициации. Второй — на годы войны. Потом 
— работа санитаром в больнице, рассыльным — в конторе, переводчиком при 
киапе (около года), опять санитаром в больнице. На этот раз там другой врач, 
Альберт Спиер, сыгравший в жизни Маори Кики важную роль «Мистер Аль-
берт Спиер был первым белым человеком, который предложил мне сесть» [1, 
с. 53]. Он впервые заставил Маори Кики подумать не только о племени ороко-
ло, но и о судьбе всей страны, устроил в школу второй ступени, а затем помог 
поехать на Фиджи учиться в медицинском колледже. «Я никогда не забуду то-
го, что сделал для меня мистер Спиер, хотя он всего на несколько лет старше 
меня, я отношусь к нему как к отцу. Я написал ему с Фиджи и попросил раз-
решения называться впредь его именем в знак моего глубокого уважения к не-
му. Так к моим именам Маори Кики прибавилось имя Альберт. Потом, когда 
у меня родились дети, я назвал моего сына — Перси, в честь отца мистера 
Спиера, а дочь — Джейн, в честь его сестры» [1, с. 57—58]. Альберт Маори Ки-
ки провел на Фиджи в Суве три года. Здесь он решил бороться за равенство 
белых и туземцев в ПНГ, притом не в одиночку, но повести за собой людей. 
Он написал своему двоюродному брату, живущему в Порт Морсби, и попро-
сил его подыскать себе жену. «Что мог я сделать, оставаясь холостяком ... люди 
за ним не пойдут» [1, с. 65]. Брат подыскал невесту и сообщил ему имя (Эли-
забет) и адрес. На первое письмо к Элизабет он ответа не получил, на второе 
она ответила: «Да, вы мне нравитесь». Это письмо пришло 5 марта 1955 г., «о 
чем свидетельствует восторженная запись в моем дневнике» [1, с. 66]. Через 
два года после этого Альберт Маори Кики, получив диплом, улетел из Сувы в 
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Порт Морсби и отправился к Элизабет. «Меня встретила ее сестра и я спросил 
у нее: — Где моя жена? Она с удивлением посмотрела на меня и сказала — 
Что вы говорите? Какая жена? — Элизабет, — ответил я. Тут она все поняла: 
Ой, наверное, вы и есть тот человек, который писал ей письма. Позвала Эли-
забет, и я сразу сказал ей: Я хочу на тебе жениться» [1, с. 66—67]. Альберт 
Маори Кики не погрешил против традиции — брак был делом общинным, все 
обычно решалось без участия жениха и невесты и даже их семей, и молодые 
нередко встречались друг с другом на свадебном обряде. Он готов был даже 
внести выкуп за невесту — попросил родственников из своего племени при-
слать раковины и связку собачьих зубов и получил их. Но дядя Элизабет зая-
вил, что не желает соблюдать старые обычаи и желает получить европейские 
деньги. Альберт Маори Кики, не имевший в то время ни пенни, возразил на 
это: «Если вы придерживаетесь старых обычаев и требуете выкуп за невесту, 
тогда берите традиционный выкуп. Если же вы хотите быть современным, то-
гда вам нужно привыкать к свадьбам без выкупа» [1, с. 68]. 

Так закончился колониальный период в жизни Альберта Маори Кики и 
начался переходный (с 1957 г.), о чем он пишет в главе «Годы борьбы» и в по-
следующих главах своей книги. В течение пяти лет он ведет борьбу за равенст-
во рас, работая в Порт Морсби, в отделе социального обеспечения. Однажды 
он изложил Альберту Спиеру многочисленные факты расовой дискриминации 
и тот сказал ему: «Это твоя страна и ты должен с этим бороться» [1, с. 76]. Он 
создает Ассоциацию Благосостояния Керема. Через некоторое время — Ассо-
циацию Новогвинейских Рабочих (однако время для объединения рабочих 
всей Территории Новая Гвинея, даже без Папуа, еще не пришло и ее при-
шлось переименовать в Ассоциацию Рабочих Порт Морсби). С 1962 г. работает 
на острове Бука чиновником по делам социального обеспечения. Здесь он соз-
дает во всех деревнях школы для взрослых; участвует в работе Общества Бла-
госостояния Хахалиса; по его инициативе созданы мужские клубы (для выра-
щивания кокосовых пальм и продажи копры); он предлагает создать местный 
совет. В 1963 г., вернувшись в Порт Морсби, поступает учиться в администра-
тивный колледж, становится членом Исполнительного комитета Общества Па-
пуа Новая Гвинея. Окончив колледж, продолжает с 1965 г. работу в админист-
рации, в отделе социального обеспечения, причем значительно продвигается 
по службе. Но его общественная деятельность, выступления в печати (в журна-
лах «Новая Гвинея», «Пасифик Пост») со статьями типа «Австралийцы, уби-
райтесь вон!» приводит к конфликтам с администрацией. Его считают радика-
лом и смутьяном. Он уходит из конторы и два года работает киапом (патруль-
ным офицером), ездит по деревням в округе Порт Морсби, в основном улажи-
вает земельные и семейные конфликты. Он — один из инициаторов партии, 
возглавившей борьбу против режима «хозяин-слуга», где хозяин — белый, слу-
га — черный. Встает вопрос о названии партии. Майкл Сомаре предлагает: 
Пангу Па. Кто-то сказал: Пангу партия (Па — от Папуа, Н — от Новая, Гу — 
от Guinea). «И тогда я сказал: — Все хорошо, только давайте писать слово 
«партия» по-нашему — «пати». Так появилось название Пангу пати» [1, с. 129]. 

На первых выборах в Палату Ассамблеи (1964 г.) Альберта Маори Кики 
нет в числе кандидатов — он учится в административном колледже. К тому 
же, в случае избрания он не смог бы вернуться на работу в администрации, а 

/ 
103 

место в отделе социального обеспечения он не намерен терять. После того, 
как отношение к нему в администрации ухудшилось, он все же уволился с ра-
боты и выдвигает свою кандидатуру в Палату Ассамблеи на выборах 1968 г. В 
ходе предвыборной компании он посещает деревни племени ороколо, где его 
знают. Люди здесь, пишет он, устали и разочаровались. По приказу админист-
рации выращивали рис на продажу — выяснилось, что его некому продать. 
Потом выращивали кофе на продажу, с тем же результатом. Люди отказались 
от обрядов инициации, от масок (вернее, их заставили отказаться). Но по-
прежнему совершают магические обряды, произносят заклинания. Да и сам 
Альберт Маори Кики воспринял больше от своей культуры, чем от миссионе-
ров. «Моя мать, — пишет он, — всегда будет со мной. Я не забыл, чему она 
меня учила, хотя некоторые вещи я уже никогда не смогу понять. Время от 
времени я пою моим детям старые песни. Я пою им заклинание, которое в ле-
су должно привести ко мне дикую свинью или казуара, и они слушают мело-
дию, но не понимают, о чем я пою. А у меня каждый раз, когда я повторяю 
священные слова, выступают слезы на глазах» [1, с. 70]. Когда он попадает в 
трудное положение, он вызывает дух своей матери из мира мертвых и она по-
могает ему найти оптимальный выход. 

Альберт Маори Кики баллотируется по избирательному округу Кикори, 
где живут ороколо, элема, пурари (он называет их старым термином — «на-
мау»), гоарибари, каири. Люди ороколо говорят ему: «Не трать на нас время. 
Мы и так будем за тебя голосовать». То же сказали люди пареваво, «хотя и шу-
тили, что я, наверное, разучился владеть копьем». То же говорят люди других 
племен, кроме элема. Дело в том, что его сородич (из клана Маори) соблазнил 
чужую жену из элема. «По нашему обычаю, ему полагалось заплатить за это 
жизнью» [1, с. 139]. По тому же обычаю прямую ответственность за членов 
клана несет его глава. «Итак, поскольку я глава клана, то преступление, совер-
шенное братом, — мое преступление и сородичи мужа той женщины прямо 
мне заявили: «Мы не будем за тебя голосовать». Перед Альбертом Маори Ки-
ки встала проблема выбора: либо дать согласие на убийство брата — таков 
приговор сельского схода, либо потерять много голосов. Он предложил пере-
дать дело в суд белых, но там ограничились бы тюремным заключением на 
полгода, что родичей женщины не устраивало, они требовали смерти. Хотели 
выкупить А. М. Кики из клана Маори (это — клан его матери) и перевести в 
клан отца — это возможно, «нужно только заплатить выкуп свиньями, рако-
винами и прочим» [1, с. 140], но тогда клан Маори начал бы против него кам-
панию. В конце концов люди элема, учтя нежелание мужа соблазненной жен-
щины идти в тюрьму за убийство, согласились передать дело в суд. 

Пока происходили эти события, к ороколо приехал Улли Бейер. Появле-
ние белого сильно озадачило людей ороколо. Многие из них все еще верили, 
что все белые — это их предки, вернувшиеся в мир живых из страны мертвых. 
«Когда кто-то из нас умирает, — пишет Альберт Маори Кики, — он идет и 
идет под землей, пока не приходит к дому белого человека. Там его моют и 
снимают с него черную, «плохую» кожу. Как только он становится совсем бе-
лым, его сажают на корабль и он плывет на остров мертвых» [1, с. 45—46]. А 
потом этот белый прибывает в мир живых к своим сородичам. Он не знает о 
том, что он здесь родился и был черным, и ему нельзя об этом говорить. 
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Вспоминается случай, происшедший с Миклухо-Маклаем в апреле 1877 i 
Большой человек деревни Бонгу, Саул-боро, спросил его: «Скажи, помнишь 
ли ты, когда то дерево было очень маленьким?» И указал на дерево, которому 
было, наверное, несколько сот лет. Саул-боро высказал предположение, что 
оно было посажено тамо Маклаем [2, т. 2, с. 342]. В случае с Улли Бейером 
ороколо сначала подумали, что это — Кики, отец Альберта Маори Кики. «Я 
попытался было спорить, но мне сказали: «Ты не знаешь, а мы знаем — это 
он». Когда Альберт Маори Кики шел по деревне с Улли Бейером, ему говори-
ли: «А, ведешь на прогулку старого Кики?» Потом пришли к выводу, что это 
не Кики, а младший брат Кики, Ловори. Тогда стали говорить: «Ох, как 
печально опять видеть Ловори» [1, с. 136]. 

В избирательном округе Кикори баллотировалось шесть кандидатов, в том 
числе один европеец, Кийт Тетли. Во время голосования он стоял возле каби-
ны и раздавал входившим в нее избирателям целлофановые пакеты с табаком. 
На пакете было написано: «Голосуйте за кандидата Кийта Тетли». Пакеты с та-
баком и надпись на них не произвели никакого впечатления. «Люди брали у 
него табак, а потом шли и голосовали за другого кандидата. Некоторые ходили 
к нему за табаком по нескольку раз. Одна женщина с гордостью показала по-
том четырнадцать пакетов!» [5, с. 142]. Кийт Тетли почти совсем не получил 
голосов. Но Альберт Маори Кики тоже не победил. «Я не раздавал табак, оде-
жду или деньги», — пишет он [1, с. 142]. Но главное состояло в том, что голо-
совавшие за него племена составляли по численности лишь четверть населе-
ния избирательного округа. Победил Том Кораэа из племени элема. Вот его 
предвыборная программа «Я верю в любовь. До недавнего времени я работал в 
Совете местного управления. Я молод, но мудр и сделаю все от меня завися-
щее для развития нашей страны. Я ненавижу дискриминацию» [1, с. 141]. 
Правда, к этому он добавлял, что не надо стремиться к независимости, потому 
что белые в этом случае перестанут помогать, покинут ПНГ. Так как Альберт 
Маори Кики, секретарь Пангу пати этого требует, то не надо за него голосо-
вать. Возможно, это тоже сыграло роль — многие папуановогвинейцы к этому 
времени еще не считали себя созревшими для независимости. Один из членов 
Пангу пати, потребовавший независимости к 1970 г., был из этой партии ис-
ключен. 

Автобиографическая книга Альберта Маори Кики на этом событии 
кончается. Но ее можно продолжить. На выборах в Палату Ассамблеи в 1968 г. 
он одержал победу. Майкл Сомаре, в это время ставший премьер-министром, 
сразу же направился в родную деревню и прошел весь цикл обрядов инициа-
ции. Это, естественно, повысило его авторитет в глазах папуановогвинейцев. 

В сентябре 1975 г. Папуа и Новая Гвинея стала независимым государст-
вом. Сразу же встал вопрос о названии страны — оно сложилось исторически 
в колониальный период, но его трудно признать удачным. Папуа — часть ост-
рова Новая Гвинея и можно об этом специально не упоминать. Острова Адми-
ралтейства (Манус), Новая Британия, Новая Ирландия и два острова из груп-
пы Соломоновых (Бука и Бугенвиль) в названии страны не отражены. Было 
предложено много новых названий (в том числе «Парадизия»), но они не по-
лучили в Палате Ассамблеи поддержки. В конечном итоге решено сохранить 
прежнее, изъяв из него частицу «и» (чтобы подчеркнуть единство страны). Ут-
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вержден флаг ПНГ с изображением ручного барабана, копий и райской пти-
цы. В 1976 г. Альберт Маори Кики, министр иностранных дел Папуа Новой 
Гвинеи, прибыл с официальным визитом в Москву. 

Начался новый период в истории ПНГ и в истории законодательного ор-
гана власти, Палаты Ассамблеи. Парламент выбирает премьер-министр. Пре-
мьер-министр формирует правительство, в основном однопартийное; парла-
мент выражает недоверие совету министров; лидер оппозиции, став премьер-
министром, формирует новый совет министров и т. д. Так, правительству пре-
мьер-министра Майкла Сомаре дважды было выражено недоверие — в 1980 и 
в 1985 гг. Пришедший к власти в 1988 г. премьер-министр Рабби Намалиу 
предложил парламенту внести поправку в раздел Конституции ПНГ, согласно 
которому можно сменить кабинет министров через полгода после его утвер-
ждения. Было решено увеличить этот срок до двух с половиной лет. 

Конституция ПНГ, принятая Палатой Ассамблеи в 1982 г. (кстати, самая 
большая в мире по количеству пунктов), призывает уважать ценные обычаи и 
традиционную мудрость народа [12, с. 28]. Создание новых властных структур 
(например, провинциальных правительств), реформы в области экономики, 
здравоохранения, образования и т. д. должным образом сможет понять и оце-
нить только тот, кто знает, наряду со всем прочим, традиционные институты и 
обычаи, в первую очередь, традиционные властные структуры. Они вошли в 
современность ПНГ, очень противоречивую, многообразную, полную сложных 
проблем. 
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В. В. Бочаров 

СОЦИАЛЬНО-ПОЛИТИЧЕСКОЕ УПРАВЛЕНИЕ И 
ОБЩЕСТВЕННЫЕ ТРАДИЦИИ 
(На примере тропической Африки) 

Одной из наиболее важных, а в настоящее время и актуальных проблем 
теоретической политологии является вопрос о соотношении ролей лидеров и 
народных масс в политическом процессе. В рамках этой проблемы можно вы-
делить ряд аспектов. В данной же статье главное внимание уделено прежде 
всего определению роли политических традиций общества в их воздействии на 
политическое поведение лидера (или лидеров). Сегодня отчетливо наблюдается 
тенденция, характерная не только для обыденного, но и научно-теоретическо-
го сознания к преувеличению, а подчас и к абсолютизации роли лидера в этом 
процессе. К примеру, с именем конкретного лидера зачастую связывается воз-
можность проведения тех или иных социально-экономических и политических 
реформ, при этом напрочь упускаются из виду объективные возможности того 
или иного социума к принятию этих инноваций. Справедливости ради следует 
отметить, что несмотря на то, что эта тенденция стала особо очевидной в по-
следнее время, она довольно отчетливо была заметна и ранее, во всяком 
случае в том, что касается советского обществоведения. Это происходило даже 
вопреки марксистской научной традиции, которая, как известно, была провоз-
глашена официальной и единственно возможной при исследовании общест-
венных процессов и которая отводит довольно-таки скромную роль личности 
в истории, отдавая приоритет объективным законам и закономерностям обще-
ственного развития. Это особенно наглядно проявлялось в политической прак-
тике нашего государства, когда за тем или иным лидером или политической 
группировкой в различных государствах мира признавалась способность осу-
ществить развитие общества в том направлении, которое они, придя к власти 
или борясь за нее, декларировали в своих программах. В результате эти силы 
получали со стороны СССР щедрую моральную и материальную поддержку, 
если, конечно, их декларации соответствовали нашим идеологическим при-
оритетам. (Я здесь не собираюсь рассматривать вопрос научной ценности раз-
личных теорий построения социализма как общественного строя. Главное то, 
что в любом случае это предполагало кардинальное переустройство обществен-
ного организма в соответствии с заранее заданной схемой, и такая возмож-
ность теоретически признавалась.) 

Эта же тенденция характерна и для зарубежной политологии. Вот как, к 
примеру, оценивает известный американский историк и политолог Р. Кон-
квест роль И. Сталина в нашей истории, а также и роль общества, лидером 
которого он являлся: «... в Советском Союзе сталинской эпохи создалось 
положение, при котором экономические и общественные силы не опреде-
ляли метода правления. Наоборот, центральный фактором были личные со-
ображения правителя, которые вылились в действия, часто противоречащие 
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естественным тенденциям этих сил... Общество было перестроено по его фор-
мулам (Сталина,— В. Б.). Оно не сумело перестроить самого вождя» [8, с. 115]. 

Однако анализируя политическую культуру нашего государства тех вре-
мен, складывается другое впечатление — что сам режим и поведение лидера во 
многом определялись именно обществом и, в частности, его политическими 
традициями [4]. 

Ограниченные потенции политического руководства определять развитие 
общества в предусмотренном им направлении без учета реальных обществен-
ных предпосылок наглядно продемонстрировала и политическая история Аф-
рики. Известно, что после политической эмансипации бывших колоний этого 
континента руководители вновь возникших независимых государств избрали а 
качестве модели политического развития, как правило, строй своих бывших 
метрополий. Однако вскоре буржуазно-демократические институты в этих аф-
риканских государствах были с очевидно жесткой закономерностью заменены 
моделями авторитарного типа, военными диктатурами и однопартийными ре-
жимами. Действие объективных закономерностей на форму проявления поли-
тической власти было достаточно наглядным и впоследствии. Политические 
элиты этих государств декларировали самые разнообразные варианты развития 
своих обществ и в большинстве случаев искренне старались реализовать их на 
практике. Тем не менее, несмотря на эти декларации там возникали поли-
тические режимы, имевшие более общего между собой, нежели отличного, не-
смотря на все попытки отечественного идеологизированного обществоведения 
усмотреть именно различия. 

В данной статье сделана попытка, используя африканский материал, 
вычленить механизмы воздействия общества и, в частности, его политических 
традиций на социально-политическое управление государств этого континента, 
выявить механизмы его детерминации этими традициями. 

Для решения этой проблемы мы будем пользоваться понятием политичес-
кой культуры общества (ПК). Оно в отечественной литературе, а также в по-
литической практике часто используется для обозначения степени владения 
представителями того или иного конкретного общества или какой-либо его 
части знанием существующих в государстве политико-правовых норм и ис-
пользованием их в своем политическом поведении. Причем речь всегда идет о 
тех нормах, которые зафиксированы в политико-правовых документах. В этом 
случае, как можно заметить, понятие политической культуры довольно жестко 
коррелирует с понятием социально-экономического прогресса общества, в ре-
зультате которого возрастает роль права в регуляции такого поведения и, соот-
ветственно, уменьшается роль других регуляторов, например, традиций. Ины-
ми словами, социально-экономические прогресс общества отождествляется, по 
сути дела, с развитием культуры и представляется как своего рода историчес-
кое движение от полного бескультурья, характерного для ранних обществен-
ных форм, к все более высоким этапам культуры. В соответствии с этой логи-
кой более высоким стадиям социально-экономического прогресса общества 
соответствует и более высокий тип культуры в целом и политической культуры 
в частности. Поэтому политическое поведение граждан, мотивированное поли-
тико-правовыми документами, расценивается как признак их высокой поли-
тической культуры, те же поведенческие стереотипы, которые не укладывают-
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ся в эти нормы, рассматриваются как «некультура», или «антикультура», или 
как архаизмы, пережитки и т. д., одним словом, как признаки низкой поли-
тической культуры. Э. В. Соколов справедливо отметил, на наш взгляд: «Наука 
должна пользоваться общезначимым понятием культуры, соответствующим 
объективной истине о ней... Многие привычки, поступки, слова, представле-
ния, которые в обыденной жизни считаются признаками «некультурности» 
или малой «культурности», исследователь обязан рассматривать в общем куль-
турном контексте» [10, с. 20]. 

Отождествление культуры и общества, которое действительно эволюцио-
нирует от более примитивных к более сложным формам, а значит, и разделе-
ние культур на «высокие» и «низкие» может служить и часто служило идеоло-
гической базой для насильственного внедрения инокультурных инноваций в 
«низкие» культуры, т. е. их «окультуривания» со стороны «высоких» культур, 
что приводило первых к плачевным результатам. Это имело широкое распро-
странение как в мировой, так и в отечественной практике. 

С нашей точки зрения, культура общества и ПК в частности очень опо-
средованно коррелирует с социально-экономическим прогрессом общества. К 
примеру, очень близкие по форме политические режимы наблюдались в обще-
ствах самых различных стадий социально-экономического прогресса (напри-
мер. тирании). Конкретная культура, или ПК, формируется и под влиянием 
таких факторов как экология, демография, важным аспектом культуры (ПК) 
являются политические традиции. Как справедливо заметил В. А. Бейлис: 
«Культура передается и богатеет традициями...» [2, с. 11]. 

Современные африканские ПК, существующие в рамках государств этого 
континента, сформировались в колониальный период. Это обусловило на-
личие в них разнородных элементов, выражающееся в различии мировоз-
зренческих, идеологических и социально-психологических установок управ-
ляющих и управляемых. 

Колониальные политические системы возникли искусственным путем в 
том смысле, что их появление было связано не с процессом саморазвития, а с 
сознательной и целенаправленной деятельностью европейцев, которые, обла-
дая значительным материально-техническим превосходством, довольно легко 
установили политическое господство над африканскими социумами, перенеся 
на местную почву характерные для их политической культуры представления о 
государственно-политическом устройстве общества. В результате высшие эта-
жи административно-управленческого аппарата колоний строились на прин-
ципах бюрократизма. Их структура и функции регламентировались соответст-
вующими документами. Туда рекрутировались преимущественно европейцы, 
для которых такая форма поведения была неотъемлемой частью их политичес-
кой культуры. Эта управленческая иерархия возвышалась над общиной, обла-
давшей собственными механизмами саморегуляции, основанными на традици-
ях, которые колонизаторы стремились сохранить, приспособив к своим целям. 
Анализ политической практики в колониальный период свидетельствует о том. 
что управленческая деятельность европейцев испытывала на себе влияние тра-
диционной политической культуры африканцев, которая во многом формиро-
вала их политическое поведение. 
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Две субкультуры, составлявшие ПК колониальных африканских обществ, 
характеризовались принципиально отличным механизмом целеполагания, оп-
ределявшимся уровнем эволюции индивидуальных психических процессов в 
этих культурах. Если европейцы, ставя перед собой цели управления, конст-
руировали в сознании идеальную модель будущего состояния системы, вычле-
няя методы и средства ее достижения, то африканское сознание ориентирова-
лось в процессе управленческой деятельности на воспроизводство заданного в 
прошлом и освященного авторитетом предков идеала. Оно враждебно относи-
лось к разного рода инновациям в общественной жизни, рассматривая их как 
угрозу социуму, как предпосылку его деградации. 

Таким образом, ПК европейцев заключала в себе возможность определен-
ной свободы управляющих в выборе как будущей модели общественного уст-
ройства, так и средств достижения этой цели. Важным элементом управ-
ленческой деятельности европейцев в Африке было научно-теоретическое зна-
ние, которое обслуживало эту деятельность. К примеру, Б. Малиновкий от-
мечал, что управленческая деятельность колонизаторов приближалась к 
научному эксперименту, а порой и к контролируемому эксперименту [27, с. 7]. 
Ярким примером этого является подход европейцев к выбору формы колони-
ального управления. Известны две основные концепции. Первая — так назы-
ваемое прямое управление, которой придерживались французы, вторая — кос-
венное управление, избранная английскими колонизаторами. Последняя пред-
полагала использование африканских традиционных институтов власти в сис-
теме колониальной администрации, прямое же управление ориентировалось на 
ликвидацию традиционных управленческих структур и замену их институтами 
европейского типа. Иными словами, здесь, по сути дела, ставился в теоре-
тической форме вопрос о роли политических традиций африканских обществ 
в колониальной политической культуре. Результаты же деятельности европей-
цев показали, что несмотря на существенные различия в этих концепциях как 
англичане так и французы использовали традиционные властные институты в 
управлении заморскими территориями, причем формы этого использования в 
значительной мере совпадали [5, с. 140—144]. Одним словом, практика проде-
монстрировала, что воспроизводство традиций в колониальной политической 
культуре — объективный процесс, не зависящий от воли и сознания управлен-
цев. Причем если практические результаты со всей очевидностью вступали в 
противоречия с французской теорией, то английская схема была, по сути дела, 
теоретическим обобщением их колониальной практики в Индии и Западной 
Африке. Последняя же осуществлялась в известной мере бессознательно. 

Использование традиций в политической жизни африканских колоний, и 
в частности старых властных структур в нижних эшелонах административного 
аппарата, было связано с необходимостью воздействия на управляемых не 
только средствами физического принуждения, но и идейно-психологического, 
которое* доминировало в африканских социумах в доколониальный период [3]. 
Иными словами, это обеспечивало легитимацию колониальным властям, так 
как соответствовало прежним представлениям африканцев о власти, ее приро-
де и функциях. Упование же только на средства физического принуждения де-
лало управленческий процесс слишком затратным с экономической точки зре-
ния, так как предполагало расходование огромных средств на содержание ап-
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парата принуждения, а значит, и не столь эффективным. Так, губернатор Тан-
ганьики писал в 20-х гг. нынешнего столетия: «Необходимо помнить, что для 
нас совершенно невозможно управлять такой большой страной, как Тан-
ганьика, прямо через английских чиновников, если мы не увеличим их чис-
ленность во много раз, что невозможно по финансовым причинам» [15, с. 94]. 

Устранение традиционных вождей в ходе колониальной практики, как по-
казывает материал, способствовало процессам дезинтеграции африканских со-
циумов, что в свою очередь осложняло работу колониальной администрации. 
Наоборот, восстановление англичанами традиционных институтов власти в 
Восточной Африке, например, которые были разрушены немцами во время их 
господства в этой части континента до первой мировой войны, обусловило ре-
интеграцию африканских социумов [17, с. 142]. 

Английский колониальный чиновник повествует о таком эпизоде из 
своей служебной практики в Кении. Бригада, состоявшая из ста человек, 
члены которой принадлежали к этнической группе нгони, прекратила рабо-
ту и пришла к нему. Оказалось, что без ее ведома управляющий плантацией 
заменил старосту, который пользовался авторитетом традиционного лидера. 
После того как этот чиновник посоветовал управляющему восстановить их 
руководителя, бастующие вернулись к работе [26, с. 190]. Этот факт свиде-
тельствует о том, что даже во вновь возникавших человеческих сообществах 
по поводу новых для африканцев форм деятельности сохранялся авторитет 
традиционных лидеров. 

Использование европейцами традиционных лидеров в системе управления 
было вынужденной мерой, продиктованной объективными причинами. Одна-
ко эти традиционные структуры были плохими проводниками управляющей 
информации из центра управления к управляемым элементам системы. Обще-
ство требовало от них выполнения прежде всего традиционных норм, что, как 
правило, противоречило тем функциям, которые предписывались им админи-
страцией. Нередко эти лидеры делали выбор в пользу традиции, особенно час-
то в наиболее отдаленных от центра районах, т. е. там, где давление на них со 
стороны управляемых было особенно сильным [40, с. 3]. 

Пытаясь преодолеть культурный дуализм управленческих структур, евро-
пейцы стремились к их большей бюрократизации, что наталкивалось на обрат-
ную реакцию традиционной политической культуры, которая зачастую была 
способна адаптировать инновации, не изменяя своим основным принципам 
функционирования. В 1950-е годы, например, англичане стали требовать, что-
бы верховные вожди назначали подчиненных себе правителей (субвождей) не 
по принципу родства, что было свойственно ПК доколониального периода, а 
на основании индивидуальных способностей претендентов, т. е. в соответствии 
с бюрократическим принципом, характерным для ПК европейцев. Проведен-
ные Л. Фаллесом в эти годы социологические исследования среди сога (Уган-
да) показали, что действительно среди субвождей не было наследников по от-
цовской линии, однако все они оказались родственниками по материнской. 
Таким образом, был обойден запрет, наложенный администрацией, и в то же 
время сохранен принцип, определяющий качественное своеобразие традици-
онной политической культуры [19, с. 192]. 
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Попытки, предпринимаемые колонизаторами по реорганизации управ-
ленческих структур с целью изменения самого процесса, зачастую заканчива-
лись тем, что вновь созданные органы в своей деятельности выполняли не те 
функции, которые на них возлагали, а начинали действовать, воспроизводя 
функциональные поведенческие модели, характерные для традиционных ин-
статутов власти. К примеру, в 1954 г. англичане ввели выборные органы, сове-
ты, при «туземных властях» всех уровней. В соответствии с буквой реформы за 
этими советами закреплялись совещательные функции, в то время как решаю-
щая власть оставалась за «туземными властями». Однако созданные вновь со-
веты, как показала практика, начали воспринимать себя в соответствии с тра-
диционными представлениями о власти, воспроизводя деятельность тех или 
иных конкретных институтов. На самом низком уровне функционирование 
этих новых структур строилось по образу и подобию деревенских советов ста-
рейшин. В то же время аналогичные советы, но более высоких уровней иерар-
хии, как свидетельствует И. Шоу, нередко старались узурпировать исполни-
тельную власть у «туземных властей» [34, с. 173]. Иными словами, идея какого-
либо разделения власти была глубоко чужда традиционной политической куль-
туре, а поэтому управленческие структуры, создаваемые колонизаторами, не-
избежно отождествляя себя с традиционной властью, стремились вести себя 
соответствующим образом, т. е. вступали в соперничество за ее монополию. 

Наиболее сильно влияние традиций на колониальные органы власти ощу-
щалось в низших звеньях иерархии, которые укомплектовывались преимуще-
ственно африканской интеллигенцией, являвшейся в той или иной мере носи-
тельницей традиционной политической культуры. Функционируя в этих орга-
нах, она воспроизводила традиционные стереотипы политического поведения, 
которые зачастую противоречили официально предписанным нормам. В этой 
связи примечательны наблюдения JT. Фаллеса. Он описывает ситуацию, когда 
к мелкому клерку обратился его отец с просьбой выдать ему какую-то пустя-
ковую справку. По словам автора, чиновник вел себя как традиционный 
вождь, отец же воспроизводил поведение просителя, обратившегося к вождю 
за разрешением конфликтной ситуации [19, с. 198]. 

Имеющиеся по колониальному периоду материалы свидетельствуют о том, 
что в первую очередь сами низы, т. е. управляемые, определяли политическое 
поведение представителей новой власти, в том числе и европейцев, в соответ-
ствии со своими представлениями о властно-управленческом процессе, бази-
ровавшимися на доколониальной политической культуре. Л. Фаллес описывает 
ощущения английского чиновника, который был поражен, «что очень часто 

• * вожди объясняли свой успех по службе личными отношениями с белыми 
чиновниками. Причем было практически невозможно перевести эти отноше-
ния в чисто служебные, что является идеалом бюрократического управления, 
поскольку подобные попытки воспринимались африканцами, состоявшими на 
службе у администрации, как проявления расизма» [19, с. 213]. Столкнувшись 
с этой ситуацией, чиновники стояли перед необходимостью установления дру-
жеских связей с африканскими служащими, в том числе и с вождями, следуя 
таким образом принципам построения иерархии, характерной для традицион-
ной политической культуры, ориентирующейся на дружеские связи с личную 
преданность. 
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В Африке сами колониальные бюрократические системы коренным обра-
зом отличались от аналогичных в метрополиях. Здесь за чиновниками верхнего 
эшелона официально закреплялись высокие законодательные, финансовые, су-
дейские полномочия. В своих воспоминаниях бывший чиновник английской 
администрации отмечает, что деятельность комиссара округа в качестве судьи 
очень напоминала действия традиционного вождя, когда он вершил суд в при-
сутствии членов племени [26, с. 58]. 

Другими словами, имел место своею рода диктат политической культуры 
низов на политическую культуру верхов, в том смысле что последние, стремясь 
достичь целей управления, были вынуждены соответствовать требованиям, 
предъявляемым к ним управляемыми. Леви-Брюль приводит в своей работе 
материалы, свидетельствующие, что представления о правителе как о персоне, 
обладающей сверхъестественным магическим потенциалом, что было характер-
но для традиционной африканской политической культуры, распространялись 
в колониальный период и на европейских чиновников. Он, в частности, ссы-
лается на материалы В. Скита, которому нередко доводилось наблюдать, когда 
африканцы «хороший урожай или недород риса приписывали переменам 
управляющего округом. Однажды мне довелось слышать, когда крокодилы-
людоеды вдруг почему-то начали особо свирепо нападать на людей, что вино-
ват в этом был представитель правительства...» [35, с. 36]. Влияние ТПК на ко-
лониальные управленческие структуры верхних иерархических уровней прояв-
лялось и в значительной степени ритуализации их деятельности. По наблюде-
ниям С. Драке, европейцы часто окружали своих высокопоставленных чинов-
ников «многочисленными ритуалами и помпезностью, чтобы иметь возмож-
ность влиять на африканцев, вызывая у них благоговейный ужас» [18, с. 519]. 
Политические традиции доколониального периода определили позже и такую 
функцию колониальной власти, как централизованное распределение матери-
альных ресурсов. Если в доколониальный период власть сосредоточивала у се-
бя общественные фонды, к примеру, часть урожая, распределявшегося среди 
населения в случае стихийных бедствий, а также определенную часть добычи, 
захватываемой в ходе военных действий, то в колониальное время анало-
гичную функцию приняла на себя администрация. Налог, вносимый африкан-
цами, расходовался частично на оказание помощи местному населению в 
случае стихийных бедствий. Политика по наделению колониальных структур 
такими функциями, как свидетельствуют материалы этого времени, проводи-
лась вполне сознательно и преследовала цель укрепить их авторитет у населе-
ния за счет эксплуатации характерных для него представлений о власти. 

Во многом благодаря этой политике у африканцев формировалось пред-
ставление, что именно колониальное правительство сосредоточивает в себе 
свойства, характерные для властно-управленческих структур доколониального 
периода. Таким образом шло укрепление и развитие «иждивенческой психоло-
гии», корни которой лежали в традиционных идеологических и мировоз-
зренческих представлениях и суть которой заключается в том, что индивид 
ставит успех своей жизнедеятельности в зависимость прежде всего от внешних 
по отношению к нему властно-управленческих структур, наделяемых им 
сверхъестественными свойствами. 



86 
103 

Доколониальные этнополитические традиции африканских социумов оп-
ределяли и поведение лидеров в процессе национально-освободительной борь-
бы, которая развернулась на африканском континенте после второй мировой 
войны. Этими лидерами были группы интеллигенции, которые наиболее остро 
ощущали дискриминацию, как по отношению к традиционному обществу, так 
и внутри колониально-административной иерархии, где им были уготовлены 
исключительно подчиненные роли. Анализ антиколониальных движений пока-
зывает, что там, где их лидеры игнорировали политические традиции доколо-
ниального прошлого, утверждая себя в качестве таковых, там они утрачивали 
свои лидерские позиции. Характерным в этом смысле примером является Сва-
зиленд, где политическим партиям, состоявшим из интеллигенции, противо-
стоял верховный вождь свази. В этой борьбе Собхуза активно использовал эле-
менты традиционной политической жизни, умело приспосабливая их к новым 
политическим реалиям. Например, в ходе выборов 1964 г. он активно исполь-
зовал традиционную политическую символику, в частности изображение льва, 
которое ассоциировалось в культуре свази с верховной властью. Это во многом 
определило его победу. Политические же партии интеллигенции брали на воо-
ружение в своей борьбе преимущественно лозунги, основанные на идеалах де-
мократии и индивидуалистического гуманизма, возникших на европейской 
почве. Они требовали, например, проведения общенациональных выборов по 
системе «один человек один голос», выступали против расизма. Африканцам, 
носителям традиционной политической культуры, они попросту были непо-
нятны. Эти требования отражали соответствующую стадию эволюции личнос-
ти, высокую степень ее индивидуализации, что характерно только для эпохи 
капитализма. Что касается расизма, то и тот вписывался в принципы, опреде-
лявшие ТПК, так как закреплял на базе довольно очевидного внешнего при-
знака жесткую социально-политическую иерархию, что являлось неотъемле-
мым свойством ТПК. В довершение к этому, многие пропагандистские мате-
риалы этих партий публиковались на английском языке, изобиловали социа-
листической фразеологией, что также было недоступно пониманию африкан-
цев (рядовых свази). Это предопределило в конечном счете поражение этих 
политических сил на выборах. 

В восстании May-May в середине 1950-х гг. в Кении приняли участие 
многие этнические группы, но преобладали кикуйю. Это движение по форме 
напоминало деятельность традиционных тайных обществ с сильной ритуализа-
цией деятельности и возглавляемых лидерами харизматического типа (колду-
нами, пророками, знахарями и т. д.). Многие авторы, изучавшие это движе-
ние, приходят к выводу, что его инициатором была центральная ассоциация 
кикуйю (ЦАК), состоявшая в основном из интеллигенции. По свидетельству 
бывших участников May-May, движение возникло потому, что ранее исполь-
зуемые методы борьбы не принесли желаемых результатов [25, с. 22]. По мне-
нию Ф. Корфилда, общество May-May, которое являлось прямым ответвлени-
ем ЦАК, служило инструментом, с помощью которой Дж. Кениата и его по-
следователи старались подчинить кикуйю своей воле [16, с. 267]. 

Таким образом, политические идеалы: ценности, лозунги и цели, воз-
никшие в европейских ПК и перенесенные на африканскую почву, не мог-
ли в принципе мобилизовать широкие народные массы африканцев на ак-

тивную политическую борьбу, так как они их просто не понимали. Поэтому 
традиционализм становится важным элементом в политике новых сил, воз-
главивших национально-освободительные движения. Положение поли-
тического авангарда движений, возникших, по сути дела, на другой куль-
турной основе, определило и высокую степень их автономии от народных 
масс, способствовало возникновению известного разрыва между ними и 
этими массами. Это, в свою очередь, определило необходимость психоло-
гического раздвоения в борьбе, которая вынуждала руководителей движе-
ния в поисках поддержки народа скрывать свои истинные политические 
устремления. Неудивительно поэтому, что в этих обществах беспринцип-
ность политиков в процессе борьбы за власть проявлялась особенно очевид-
но. Приведем один такой пример. В результате раскола ТАНУ в 1958 г. из 
нее выделился Африканский национальный конгресс, который несмотря на 
свой программный радикализм, выражавшийся в нежелании каким-либо 
образом сотрудничать с англичанами в деле предоставления независимости 
Таньганьике, выступал за сохранение роли вождей после достижения стра-
ной политической независимости, против чего изначально было руково-
дство ТАНУ. События, происшедшие позже, дают основания думать, что 
причиной раскола было не различие в идеологических концепциях, а стрем-
ление руководства АНК к захвату монополии политической власти, в ходе 
чего оно пыталось опереться на традиционный авторитет вождей. Интерес-
но в этой связи, что в 1963 г., после запрета правительства уже независимой 
республики деятельности всех политических партий, кроме ТАНУ, многие 
члены АНК и его лидеры (впрочем, как члены и лидеры других партий) бу-
квально через несколько дней после этого распоряжения подали заявления 
о вступлении в члены ТАНУ. Как справедливо заметил В. Я. Кацман в этой 
связи: «Подобный шаг свидетельствовал об определенной беспринципности 
политических деятелей, и главным образом, об очень незначительных рас-
хождениях между ТАНУ и оппозиционерами» [7, с. 17]. К этому можно 
только добавить, что корни этой беспринципности имели, на наш взгляд, 
объективный характер и лежали в глубоком различии политических культур 
между лидерами движений и массами управляемых. Интеллигенция, при-
шедшая к власти после достижения колониями политической независимо-
сти, также вынуждена была активно использовать в своей управленческой 
деятельности традиции прошлого, причем не только доколониальные, но и 
колониальные, т. е. возникшие в этот период времени. Причем это проис-
ходило зачастую вопреки идеологическим установкам политических элит, 
ориентирующихся на стандарты европейской ПК. Имеющиеся материалы 
говорят о том, что и здесь основную роль играли низы, т. е. управляемые, 
предъявлявшие к руководителям соответствующие требования и диктовав-
шие им соответствующие методы управления ими. Это, в частности, отно-
сится к использованию физического принуждения, которое нашло приме-
нение в управленческих процессах независимых африканских государств. 
Из документов, поступавших с мест в центр, содержание которых приводит 
в своем исследовании Р. Ингл, видно, что подобные методы управления в 
Танзании стали применяться по отношению к общине буквально в первые 
же годы после обретения страной политической независимости. В частно-
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сти, им приводится протокол заседания комитета развития в районе Ханде-
ни 1962 г., на котором была принята резолюция о применении телесных на-
казаний палкой по отношению к уклоняющимся от планов правительства 
по развитию сельского хозяйства. В 1963 г. на заседании управленческого 
органа районного уровня все присутствующие согласились с мнением о не-
обходимости использования мер принуждения при организации с/х коопе-
ративов на следующем основании: «Работы в колониальный период носили 
принудительный характер и все работали хорошо». В 1967 г. уже после при-
нятия Арушской декларации на одном из заседаний районного комитета 
развития его члены решили: «Для выполнения мероприятий, предусмотрен-
ных Арушской декларацией, необходимо использовать принуждение», 
причем допускалась возможность телесных наказаний [23, с. 94—105]. 

Что же касается официальной политики верхов в это время, то еще в 
1968 г. президент республики Дж. Ньерере призывал при проведении поли-
тики кооперации (уджамаа) делать ставку исключительно на методы убеж-
дения: «Мы не должны форсировать развитие с/х, мы должны убеждать лю-
дей, помогать им, а не стараться принудить их. Чтобы совершить револю-
цию, необходимо сначала переделать сознание человека» [36]. Спонтанное 
использование низами управленческого аппарата физического принуждения 
как метода управления объясняется, во-первых, противодействием общины 
новой власти, стремившейся сохранить свой консервативный уклад, во-вто-
рых, психологической готовностью общины к силовым воздействиям на нее 
извне, которая сформировалась в колониальный период. Р. Ингл приводит 
в своей работе такой пример, который ему пришлось наблюдать: «Во время 
общего собрания в одной из деревень Танзании чиновник районного уров-
ня выговаривал женщинам за то, что они не выполнили какое-то указание 
властей. После этого он спросил: «Вы хотите, чтобы для того, чтобы заста-
вить вас трудиться, мы использовали китако (название кнута из кожи носо-
рога, который применяли немцы на принудительных работах.— В. />.)». Из 
толпы, по свидетельству ученого, слышались крики одобрения [23, 104]. 

Попытки политико-административных иерархий активно воздействовать 
на общину в государствах Тропической Африки с целью внедрения в ее уклад 
новых форм жизнедеятельности определяли и обратную реакцию общины, вы-
ражавшуюся в противостоянии ей, с использованием традиционных методов. 
Например, те руководители, которые наиболее активно пытались на нее воз-
действовать, зачастую обвинялись ее членами в колдовстве. Такие обвинения 
традиционного порядка предъявлялись африканцами к лицам, от которых ис-
ходила либо реальная, либо мистическая опасность воспроизводству освящен-
ного предками жизненного уклада. Известны случаи, когда чиновники, под-
вергшиеся подобного рода обвинениям, оставляли службу и даже вынуждены 
были покидать деревню [38, с. 121—125]. 

Борьба основных масс африканского населения в государствах этого кон-
тинента, которые большей частью являлись носителями традиционной поли-
тической культуры, проявляется и в отборе руководителей, которые соответст-
вуют ее представлениям о власти. Это, в частности, имеет место в регионах, 
где руководители избираются демократическим способом. В Танзании 1970-х 
гг., как показали социологические исследования, руководителями низших 
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звеньев ТАНУ — партии, стоявшей во главе социально-экономических реформ 
в стране, избирались люди, либо не заинтересованные в реформах, либо по 
своему психическому складу не склонные к активной преобразовательской 
деятельности. По данным танзанийского исследователя Н. Е. Нтиругивы, 
изучавшего положение в районе Гейта, таких руководителей ячеек там было 
большинство [29, с. 41]. 

Политико-административные иерархии в государствах Тропической Аф-
рики при проведении реформ вынуждены были опираться на традиционные 
структуры власти, т. е. те, которые определяли управленческий процесс в 
общине в доколониальный период. По данным Р. Ингла, например, меро-
приятия, планируемые руководством района, не могли быть воплощены в 
жизнь, если они не получали поддержки старейшин в деревнях, их планы 
приходилось корректировать [23, с. 159]. Ориентации иерархии на 
использование в своих низших звеньях молодежи, которая вследствие своих 
психо-биологических особенностей была более приспособлена к воспри-
ятию инноваций и тем самым была предпочтительней иерархии в качестве 
проводников своей политики, не способствовала росту ее авторитета. От-
сутствие же авторитета у властей на нижних уровнях грозило серьезными 
последствиями всем лидерам в политической системе, что пагубно сказыва-
лось на ее потенциях управления обществом. Именно такое развитие собы-
тий наблюдалось в некоторых деревнях ньямвези (Танзания), где игнориро-
вание традиционных властных структур при организации государственно-
политической системы на местах повлекло за собой возрастающее недове-
рие народа к руководителям высших эшелонов власти этой страны. Столк-
нувшись с этой проблемой, власти верхних уровней пытались привлекать 
при формировании местных органов управления и традиционных лидеров. 
Во многих районах Танзании в таких комитетах доминировали старейшины. 
В целом проблема взаимоотношения традиционных властей с государствен-
ными и партийными органами для большинства государств Тропической 
Африки является актуальной и сегодня. Как справедливо заметил А. С. Ба-
лезин: «Даже спустя более двух десятилетий вопрос о роли традиционных 
правителей не снят с повестки дня» [1, с. 4]. Причем это касается и тех го-
сударств, которые буквально с первых дней независимости повели актив-
ную борьбу с традиционными властными структурами. Здесь указы об отме-
не института вождей следовали, как правило, почти сразу же с получением 
политической независимости (например, в Гвинее такой указ вышел в 1957 
г., в Танзании — в 1963 г.). Такие законотворческие акции относительно 
вождей были характерны прежде всего для государств так называемой со-
циалистической ориентации, поскольку именно здесь концентрация власти 
в руках новой иерархии была наиболее значительной. Традиционные же 
властно-управленческие структуры продолжали представлять для нее опре-
деленную опасность. 

Борясь, с одной стороны, с авторитетом традиционных лидеров на местах, 
а с другой — стремясь использовать накопленный ими навык в выполнении 
государственных функций в колониальный период, новые власти делали из 
них чиновников, однако при этом перемещали их в другие районы, т. е. туда, 
где они не пользовались традиционным авторитетом. В результате в 1964 г. в 
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Танзании половина всех чиновников в прошлом были традиционными вождя-
ми. С 1963 по 1966 гг. число традиционных вождей, входивших в управленчес-
кие органы выше уровня деревни, составило 25—30 % [20, с. 224]. В поли-
тической культуре Танзании, несмотря на негативное в целом отношение пра-
вительства к традиционным властям всех уровней, можно было встретить и 
случаи, когда бывшие вожди занимали высокие государственные посты, 
причем в том регионе, в котором проживали их традиционные подданные. 
Так, в 1963 г. комиссаром области Морогоро стал традиционный вождь Лугуру 
— вызыватель дождя [37, с. 134]. 

Отметим, что политика назначения традиционных лидеров в другие эт-
нические группы и использование их таким образом в системе государствен-
ного управления не поддерживалась населением. Интересно, что в тех районах 
страны, в которых уже в 70-х г г. у власти, в том числе и партийной, находи-
лись те же люди, которые управляли и до получения независимости, и до 
Арушской декларации, население воспринимало это как абсолютно нормаль-
ное явление [28, с. 7]. 

Несмотря на попытки государственно-партийной иерархии в той же Тан-
зании последовательно проводить политику на сокращение роли традицион-
ных лидеров в управлении (так, в 1969 г. Национальное собрание Танзании 
приняло закон, по которому традиционные лидеры лишались своих эконо-
мических привилегий [И]), представление о вожде как о форме реализации 
власти на принципах политической культуры, характерной для доколониаль-
ного периода, продолжает жить в сознании людей и сегодня. 

Социологические исследования, проведенные в Танзании в конце 1960-х 
гг., показали, что среди членов Национальной ассамблеи и членов правитель-
ства традиционный политический статус котировался очень высоко и играл 
особенно важную роль при выборах в парламент и меньшую роль — при на-
значении на руководящие посты [22, с. 71—72]. Это свидетельствует о том, 
что, действуя в рамках политической культуры, основанной на принципах бур-
жуазной демократии, общественное сознание продолжало оценивать ситуацию 
в соответствии с принципами традиционной политической культуры, т. е. оп-
ределять свойства власти по доколониальной модели. При назначении на 
должности внутри иерархии также доминировали критерии, определявшие 
этот порядок в доколониальных африканских социумах, т. е. по дружбе и 
личной преданности. 

Примечательно, что в государствах, где постоянно проводилась политика 
на нейтрализацию традиционных властей в управлении, их позиции не только 
не были подорваны, но и зачастую окрепли. П. Ригби на материалах гого по-
казал, что в конце 60-х годов роль традиционных лидеров, которые оставались 
в этом районе за бортом официальных органов власти, в управлении общест-
венными процессами не только не уменьшилась, но наоборот, по сравнению с 
первыми годами независимости, возросла. На конкретном примере выборов 
руководителя деревни он продемонстрировал, что, даже если эти лидеры сами 
не баллотировались, успех кандидата зависел в решающей мере от их поддерж-
ки [33, с. 85-95]. 

Как отмечает X. Биенен, увидев вред, какой приносила политика «переса-
живания» традиционных лидеров в другие регионы, что, например, привело к 
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спаду в движении «самопомощи», их стали использовать в качестве государст-
венных служащих в своих же регионах [13, с. 353]. Это, в частности, определи-
ло рост традиционализма в целом, который наблюдался в государствах Тро-
пической Африки в 1970—1980-х годах. 

Интересны в этом смысле наблюдения английского исследователя М. Вол-
ша в начале 80-х гг., которые, во-первых, свидетельствуют о роли традицион-
ных лидеров в современной жизни в Танзании, во-вторых, иллюстрируют из-
вестное изменение отношения к ним со стороны официальных властей. Этот 
ученый был свидетелем, как секретарь ТАНУ районного уровня на собрании, 
посвященном организации борьбы с надвигающейся эпидемией холеры, при-
зывая, по сути дела, к использованию магических средств традиционных лиде-
ров, приводил в качестве положительного примера свою этническую группу 
(он был бена), когда вожди, используя эти свойства, успешно занимаются 
врачеванием болезней. Он призывал также к тому, чтобы жители деревни про-
должали чтить память знаменитого верховного вождя сангу Мерере (собрание 
проходило в деревне проживания этнической группы сангу). Тем самым он 
санкционировал авторитет Алфео, традиционного вождя, проживавшего в этой 
деревне, принадлежащего к тому же клану, как и великий правитель-предок. В 
данном случае партийный функционер открыто призвал Алфео принимать бо-
лее активное участие в управлении деревней. Выяснилось также, что реальное 
влияние традиционного лидера на жизнь деревни остается огромным. По ут-
верждению местного учителя, в деревне ничего не делается без предваритель-
ной консультации с Алфео. Оппозиция же Алфео негативно отражалась на 
управленческом потенциале партийно-государственной иерархии. 

М. Волш отмечает очевидную поддержку со стороны властей, авторитета 
традиционного вождя. К примеру, во время его пребывания среду сангу он 
стал свидетелем проведения ритуала на могиле Мерере. Власти же по случаю 
этого события сделали исключение из действовавшего в то время строжайшего 
запрета на пивоварение. При этом они старались особенно не рекламировать 
свое сотрудничество с традиционными властями. Так, сам партийный секре-
тарь, выступавший за сохранение памяти вождя Мерере, в ритуале на его мо-
гиле участия не принимал. Обращает на себя внимание еще один факт, зафик-
сированный исследователем и дающий основания предполагать, что офици-
альные структуры власти в 80-х годах стремились использовать традиционных 
лидеров в своих целях, применять методы, уже известные из политики «кос-
венного управления». Например, когда автор попросил у Алфео разрешения 
участвовать в ритуале на могиле верховного вождя-предка, тот рекомендовал 
ему обратиться с аналогичной просьбой в партийный комитет ТАНУ. 

Примечательна и история политической карьеры Алфео после получения 
страной независимости. Она в известной мере отражает общие закономерно-
сти эволюции традиционных властей. Так, в 1963 г. после отмены института 
вождей он стал государственным чиновником, но был переведен на чужбину. 
Однако лишение традиционных привилегий вызвало его недовольство, и он 
скоро вернулся в родную деревню. М. Волш упоминает о попытке властей 
конфисковать у Алфео домашнюю птицу и скот, которая, вероятно, была 
предпринята в связи с выходом указа о лишении вождей традиционных эконо-
мических привилегий в 1969 г. Однако, как явствует из материала, эта попытка 
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не увенчалась успехом. С 1972 по 1976 гг. (период проведения в Танзании то-
тальной кооперации уджамаа с активным использованием физического прину-
ждения) Алфео опять был привлечен на государственную службу вдали от род-
ных мест. Однако вновь вернулся восвояси. В 1978 г., выполняя в родной де-
ревне функции казначея, он способствовал сбору денег на войну с Угандой. В 
1982 г. он был избран на высшую государственную должность в родных краях 
[40, с. 135-167]. 

Из имеющихся материалов исследований, проведенных в начале 80-х го-
дов, можно сделать вывод об огромной роли, которую продолжают играть тра-
диционные структуры власти в жизни страны, и прежде всего, конечно, в жиз-
ни сельских жителей. Одним словом, весь опыт независимости развития афри-
канских государств показывает, что попытки исключить традиционные власти 
из политического процесса не имели успеха, так как без них, по сути дела, не 
удавалось управлять обществом, проводить в жизнь свои планы. К примеру, 
принятая правящей партией Танзании в первые годы независимости эконо-
мическая программа основывалась на политике опоры на собственные силы, 
важным элементом которой были безвозмездные общественные работы по со-
циально-экономическому развитию своих территорий. Эти работы у населения 
ассоциировались с традиционными повинностями, связанными с обязательны-
ми отработками на полях вождя, урожай с которых рассматривался обычно как 
всенародное достояние и употреблялся на благо всех жителей в случае засухи, 
например, или других стихийных бедствий. В колониальный период эта тради-
ция часто эксплуатировалась вождями, служившими англичанам в качестве 
«туземных властей», для производства на своих полях экспортных культур, 
средства от продажи которых использовались в личных целях. 

После получения независимости, несмотря на то, что многие вожди ском-
прометировали себя сотрудничеством с колонизаторами, традиция обществен-
ных работ на полях вождя продолжала сохраняться, поскольку продолжала 
жить сама идея вождя как законного варианта реализации власти. Поэтому 
партийно-государственные иерархии, возникшие после обретения колониями 
независимости, вынуждены были использовать авторитет традиционных лиде-
ров, прежде всего низших уровней, при реализации своей экономической по-
литики. Во многом благодаря их участию в довольно короткие сроки в Танза-
нии было простроено 368 школ, 267 общественных центров, 116 аптек, 440 
кооперативных магазинов и 10000 миль дорог [20, с. 241—242]. И в 80-е г г. эти 
представления продолжали жить в сознании народных масс, что определило 
политику высших органов управления на использование традиционных лиде-
ров местного управления в системе партийно-государственного регулирования. 
По данным Г. Томпсона, в одной из деревень, в которой он проводил иссле-
дования, общественные работы не выполнялись. В соседней же деревне, в ко-
торой секретарем партийной организации был сын бывшего вождя, организо-
вать общественные работы не составляло большого труда. Там, по сведениям 
исследователя, все государственные и партийные органы были укомплектова-
ны в соответствии с принципами традиционной политической культуры. В 
них входили бывшие советники и старосты вождя [38, с. 132]. Показательно 
что, у того, например, движение самопомощи пошло на убыль после того, как 

в деревенские органы управления пришла молодежь, т. е. часть населения, не 
обладавшая традиционным социально-политическим авторитетом. 

Т. Рэйнджер описывает зафиксированные им формы взаимодействия 
традиционных и современных структур власти в одном из районов Зимбаб-
ве после получения независимости. Он был свидетелем того, что члены де-
ревенского партийного комитета, взявшего на себя административные 
функции, исполняемые ранее вождем, посетили местного знахаря, чтобы 
получить «совет и одобрение». Он также упоминает об одном традицион-
ном вожде, участнике войны за независимость, который сам возглавил коо-
ператив. Причем, со слов членов этого кооператива, они полностью доверя-
ли своим лидерам, благодаря которым им удалось выжить во время войны 
[32, с. 336—340]. Отметим, что борьба официальных властей с традицион-
ными политическими структурами в Зимбабве длилась недолго. Видимо, 
осознав невозможность игнорировать традиционных лидеров в управлении 
страной, правящая элита Зимбабве после трехлетнего периода, в течение 
которого вожди были лишены традиционных полномочий (распределения 
земли и судейских функций), вновь включила их в систему государственной 
власти, что было закреплено в конституции страны. 

На протяжении всего политического развития государств Африки после 
получения ими политической независимости отчетливо прослеживается тен-
денция к все большей формализации традиционного лидерства, закреплению 
этих лидеров на политико-правовом уровне. В начале 70-х г г. король Свази-
ленда отменил действие составленной по вестминистерской модели конститу-
ции, принятой под давлением англичан при получении независимости, и со-
средоточил в своих руках абсолютную власть. По мнению короля, свази не ну-
ждались в чуждых их традициям политических институтах, а посему необходи-
мо восстановить старую структуру власти. Однако в 1978 г. из-за недовольства 
прежде всего интеллигенции была принята новая конституция, которая свела 
функции парламента, по сути дела, к функциям племенного совета старейшин. 
На местах власть осуществляли в соответствии с этой конституцией советы 
племенных и деревенских старейшин (либандлы), подчинявшиеся королевско-
му совету (ликока). Последний, хотя полный его состав по традиции содержал-
ся в тайне, включал в себя наиболее зажиточных представителей клана Джа-
мини (правящего клана у свази). Политическая жизнь в Свазиленде и сейчас 
сохраняет все характерные черты традиционной культуры, выступая подчас в 
архаико-экзотической форме. Ф. Кулик подробно описал празднование 
«инчвала». Картина, нарисованная им в начале 70-х гг., переносит читателя в 
доисторические времена, где «король» вместе со своим правительством и кол-
дунами путем совершения различных магических акций «обеспечивает» про-
цветание своей стране и ее народу [9, с. 195—199]. 

Процесс возрастания роли элементов традиционной политической культу-
ры в политико-правовой сфере государств Тропической Африки в 80-е годы 
объясняется тем, что пришедшая после достижения политической независимо-
сти к власти интеллигенция ориентировалась прежде всего на модели поли-
тического устройства общественных систем, характерные для бывших метро-
полий, т. е. политической культуры развитых «гражданских обществ». Однако 
при отсутствии таковых в Тропической Африке это привело к тому, что соз-
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данные на этих принципах политические структуры на ic ie функционировали 
на базе традиционной политической культуры. В результате политический 
процесс, который значительно отличался от того, который предусматривался 
действовавшими политико-правовыми нормами, значительно отличался от то-
го, который реально осуществлялся. Большинство членов общества, как пока-
зывает материал, попросту не понимали своей новой роли и действовали в со-
ответствии с известными им стереотипами политического поведения. Напри-
мер, по данным Ж. Кворро, лидеры партячеек ТАНУ выполняли свои функ-
ции без энтузиазма, не понимая, чего от них хотят [31, с. 52]. В соответствии 
со сведениями, полученными О. Барром в другом районе Танзании, руководи-
тели этого звена партийной иерархии считали, что в жизни ничего не должьо 
меняться, и утверждали, что сама ячейка как общественное подразделение не 
содержит в себе ничего нового, чтобы выделяло ее из известных ранее соци-
альных структур [30, с. 446]. 

Таким образом, созданные в государствах Африки политические структу-
ры были, по существу, мертворожденными, так как оказались неспособными 
функционировать в новом культурно-политическом контексте. А. Р. Золберг, 
изучая политические аспекты жизни государств Тропической Африки, пришел 
к выводу, что органы и учреждения, созданные там властями, существуют 
только на бумаге, не выполняя предписанных им функций [41, с. 72]. И это 
касается, по существу, всех уровней партийно-государственной иерархии. Так, 
Р. Ингл отмечает несовпадение предписанных и реально выполняемых функ-
ций в управленческих органах районного звена, причем его попытки выяснить 
у чиновников их реальные обязанности не увенчались успехом, поскольку они 
их просто не знали [23, с. 50—51]. 

В условиях, когда новые политические структуры, созданные по образу 
и подобию европейских государств, не пользовались авторитетом у населе-
ния африканских государств, большое влияние приобретали оппозицион-
ные политические силы, которые отвечали требованиям, предъявляемым к 
ним африканцами, с их представлениями о формах организации власти, т.е. 
усиливались неформальные политические процессы. Это является одной 
из важных причин политической нестабильности на этом континенте. Дей-
ствительно, такие институты буржуазной демократии как парламентаризм 
или многопартийность превращались, по сути дела, в официальное прикры-
тие трайбалистских тенденций, что представляло основную угрозу поли-
тической стабильности со всеми вытекающими из этого последствиями — 
насилием, репрессиями, кровопролитием и т. д. Поэтому институты демо-
кратии, возникшие на африканской почве в 60-х годах нынешнего столе-
тия, были «выброшены одним правительством за другим. Их сменили одно-
партийные государства и военные режимы» [24, с. 190]. Видимо, авторитар-
ные структуры оказались не только наиболее желательными для обществ 
Тропической Африки, но, по всей вероятности, и единственно возможны-
ми. Эти авторитарные режимы активно включают в практику управления 
элементы традиционной политической культуры, используя их социально-
психологическое организующее начало. Причем имеются в виду те элемен-
ты, которые обеспечивали использование доколониальными властными ин-
ститутами психологического принуждения управляемых. При этом из поли-
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тической практики упускаются традиционные механизмы контроля за вла-
стью, которые существенно деградировали в колониальный период. Прези-
дент и генеральный секретарь Демократической партии Габона О. Бонго ха-
рактеризовал политическую власть в своей стране как аналог организации 
власти в традиционном обществе. По его мнению, она в этом смысле со-
ответствовала основному принципу последней, а именно: обеспечивала 
безусловную обязательность для всех подданных тех решений, которые 
после обсуждениям с народом принимает облеченный высшей властью 
вождь [14, с. 17]. 

Заирская политическая система также строится на принципе «демокра-
тического монолитизма», который выводится из традиционной политической 
культуры, населяющих эту страну народов. Такой принцип предполагает силь-
ную централизованную власть в сочетании с демократией, но позволяющий 
вождю использовать все свои прерогативы [21, с. 77]. Президент Мобуту наде-
лен, в частности, правом приостанавливать любое решение национального 
парламента и местных властей, издавать собственные указы и законы, лично 
назначать и смещать государственных служащих [6, с. 28]. 

Назначения лиц на посты в государстве, осуществляемые в большинстве 
стран Тропической Африки лично его главой, производятся на базе принци-
пов, сложившихся в доколониальный период. Они производятся, как правило, 
на основе дружеских связей и личной преданности. Это нередко находит отра-
жение и в официальных документах и политико-правовых актах. Об обязанно-
сти руководителей партии и государства быть покорными лично президенту 
говорил на одном из семинаров, проводившихся с руководителями районного 
звена, посвященном проблемам руководства страной, бывший премьер-ми-
нистр Танзании Э. М. Сокойне [39]. В Габоне члены политбюро правящей 
партии перед вступлением в должность приносят генеральному секретарю (он 
же и президент страны) следующую присягу: «Я клянусь и обязуюсь ... быть 
лояльным и верным генеральному секретарю партии». 

Говоря о соотношении политических традиций африканцев и новых вла-
стей, ставших во главе государств после достижения африканскими колониями 
политической независимости, нельзя обойти такое широко представленное в 
политических культурах этих государств явление как трайбализм. Трайбализм, 
с нашей точки зрения, есть использование в процессе борьбы за власть между 
различными политическими группировками элементов традиционной поли-
тической культуры, связанных с принципами функционирования социально-
родственных коллективов как основных субъектов политического процесса. 
Эти принципы определяли политические процессы в африканских обществах 
доколониального периода. В результате большинство современных обществен-
но-политических движений в государствах Тропической Африки строится на 
этно-племенной основе. Политика правящих элит крайне противоречива в от-
ношении трайбализма. С одной стороны, он служит опорой власти и, естест-
венно, используется этими элитами для укрепления своего положения в поли-
тической системе, с другой — он служит и социальной базой для любого рода 
оппозиции данной власти, что заставляет последнюю вести с ним борьбу. В 
Заире, например, запрещено создавать этнорегиональные общественные орга-
низации, назначать чиновников на службу по месту их рождения, т. е. налицо 
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попытки пресечь трайбалистские тенденции в политической жизни страны. В 
то же время ближайшее окружение президента состоит из его соплеменников 
нгбанди. В 70-х годах правительство президента Томбалбая в Чаде, опираясь в 
своей политике на традиционных правителей, тем не менее старалось бороться 
против проявлений трайбализма: в частности, созданное в эти годы под руко-
водством самого президента «Национальное движение за культурную и соци-
альную революцию» на съезде одобрило так называемую политику аутен-
тичности. Согласно ей. было решено в официальном и обязательном порядке 
распространить на все население юга Чада соблюдение инициационного обря-
да пондо племени сара, к которому принадлежал сам Тобалбай. По замыслу 
президента, это должно было способствовать формированию национальна . о 
самосознания чадцев [12]. Иными словами, здесь со стороны верховного пра-
вителя мы видим попытку внедрения ритуалов и символики той этнической 
группы, к которой принадлежал он сам, с целью создать определенное этнопо-
литическое единство, ассимилировав другие этнические группы в сара, что в 
соответствии с традиционной политической культурой обеспечивало бы ему их 
лояльность, а значит, служило бы укреплению власти. 

Степень проявления трайбализма варьируется в зависимости, во-пер-
вых, от этнодемографической ситуации в каждой отдельной стране, во-вто-
рых, от политики центральных властей. Однако даже в тех государствах, в 
которых борьба против этих тенденций в общественно-политической жизни 
проводится наиболее последовательно, они тем не менее обнаруживают се-
бя, что свидетельствует об их объективном и закономерном характере. В 
этом смысле Танзания считается наиболее благополучной страной. Здесь 
удачно сложилась этнодемографическая ситуация, так как нет этноса, кото-
рый бы явно доминировал в количественном отношении среди населения 
страны. Это же наблюдается в столице Дар-эс-Саламе, что также немало-
важно, поскольку в противном случае политическая элита неизбежно попа-
дала бы под воздействие такой этнической группы. Наконец, правящая эли-
та страны довольно последовательно, начиная с зарождения национально-
освободительного движения, выступала против трайбализма. Тем не менее, 
анализ политического поведения населения страны в процессе выборов по-
казывает, что несмотря на существующий в стране запрет прибегать к трай-
балистской идеологии, многие из кандидатов в высший законодательный 
орган страны в своих предвыборных речах ссылались на свою этническую 
принадлежность, а также, хотя и завуалированно, обыгрывали моменты тра-
диционной вражды своей этнической группы с группой, к которой принад-
лежали их соперники. Для избирателей же, как показали социологические 
исследования, этническая принадлежность кандидата на выборах тоже су-
щественна [37, с. 137]. 

Итак, подведем итоги. Отметим, что первоначально попытки европей-
ских колонизаторов, а затем и африканской интеллигенции, пришедшей к 
власти после обретения колониями независимости, по организации управ-
ления обществом на принципах, заимствованных из европейских поли-
тических культур, не имели успеха. Общественные традиции в конечном 
счете определяли и продолжают определять характер африканских поли-
тических режимов, в том числе и поведение политических лидеров. Этим 

лидерам приходится вносить существенные коррективы в свои теоретичес-
кие модели политического устройства, которые они пытаются внедрить в 
общественную жизнь африканцев. В противном случае их управленческие 
потенции резко падают, одновременно возрастают неформальные поли-
тические процессы, что негативно сказывается на стабильном функциони-
ровании социального организма. Одним словом, материал свидетельствует о 
том, что политические лидеры, в данном случае в государствах Тропической 
Африки, далеко не свободны в выборе модели политического режима, хотя 
вследствие исторически сложившихся условий, теоретически обладают дос-
таточно широким диапазоном такого выбора. Решающую роль в становле-
нии политических режимов играют традиции. 
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EC. Соболева 

ТРАДИЦИИ В СИСТЕМЕ ВЛАСТИ НА ОСТРОВЕ ТИМОР 

Европейцы, прежде всего португальцы и голландцы, владевшие до середи-
ны XX в. соответственно восточной и западной половинами Тимора — край-
него восточного и самого крупного из Малых Зондских островов, — отмечали 
однотипность социальной структуры населяющих его племен, а также сходные 
проявления власти вождей и отношения к ним. Полевые исследования позво-
ляют рассмотреть эту проблему сохранения традиций в системах власти, хотя 
специальных исследований в этом плане на Тиморе пока не проводилось. 

Между тем, данная тема для Тимора более чем актуальна. Столкнувшись с 
воинственными племенами охотников за головами в труднодоступных внут-
ренних районах острова, расположенного к тому же в зоне муссонного клима-
та с его двумя сезонами дождей и двумя сухими сезонами, европейцы не мог-
ли покорить тиморцев почти до конца XIX в. Затем, применяя системы пря-
мого и косвенного управления, колониальная администрация совершила мно-
го крупных ошибок. Как пишет знаток Тимора Р. Синатга [13, с. 98], «дворцо-
вая революция», радикальные изменения традиционных властных институтов, 
произведенные сверху, без связей с другими переменами, привели к неразре-
шимым конфликтам. Пытаясь восстановить порядок, наиболее приближенный 
к прежнему, тиморцы неоднократно восставали (например, в 1912—1914 гт., 
когда едва не была захвачена столица Португальского Тимора — г. Дили) [5]. 

В 1970-е гт. из населявших Тимор почти 1 млн человек основная часть со-
средоточилась не на малярийных участках побережья, а в центральных горных 
районах, где более здоровый климат позволял заниматься домотыжным земле-
делием (выращивание суходольного риса, маиса, корнеплодов) и скотоводст-
вом (разведение буйволов). Лингвисты насчитывают на Тиморе более трех де-
сятков языков, относящихся к трем семьям: австронезийской, меланезийской, 
папуасской. Основное население западного (бывшего Нидерландского) Тимора 
составляют атони. На восточном (бывшем Португальском) Тиморе более 30 эт-
нолингвистических групп. Уровень общественного развития тиморцев был 
примерно сходен. Их материальная культура и социальная организация были 
однотипны. Большая часть населения жила весьма замкнуто, ограничиваясь 
пределами поселка [20, с. 5]. Поселки представляли собой чаще всего укреп-
ленные крепости. Португальцы выделили в качестве административной едини-
цы «поселок», включив в него несколько деревень, и назначили туда старост: 
кемаки назвали такую должность дато-касе (иностранный вождь) [24, с. 140]. 
Тиморские деревни иногда были разбиты на сегменты. Каждая из них состоя-
ла из нескольких хуторов или групп домов. Теоретически там проживало не-
сколько родовых групп. Каждый род возводили к тотемическому предку и 
считали теоретически экзогамным. 

Данные эти, однако, не отличаются точностью. Так, наиболее часто 
встречавшееся в старой литературе представление о том, что тиморские вожди 
считаются потомками крокодила и поэтому ежегодно приносят ему в жертву 
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девушку [1, с. 248—249], на самом деле относится лишь к правителям неболь-
шого народа гело, населявшего раньше крайнюю западную оконечность остро-
ва, а ныне переселившегося на о. Семао в заливе Купанг. Другие родовые 
группы возводили свою родословную к некоторым видам змей, собаке, мор-
скому коту и пр. [45, с. 60]. 

Несколько деревень объединяли в суку. Расшифровка этого термина связа-
на с определенной сложностью, поскольку на Тиморе, как и в других районах 
Индонезии, он определяет разные типы социальных объединений — от племе-
ни до клана [30, с. 19]. На Португальском Тиморе некоторые из них получили 
названия королевств или княжеств, а правителям их португальцы дали назва-
ние лиураи, взяв его из языка тетумов — одного из наиболее многочисленных 
племен Центрального Тимора. Термин лиураи обозначал в XVIII— XIX вв. пра-
вителя княжества Вехали — по легенде религиозного центра тетумов. Букваль-
ный перевод термина звучит как «тот, у кого много земли» [37, с. 98—99]. По-
мимо княжеств, на Португальском Тиморе существовала масса независимых 
суку их главам португальцы также присвоили титулы лиураев. Кроме того, во-
жди получили португальский титул дон, а в 1718 г. португальцы ввели систему 
присвоения местным вождям воинских званий [11, с. 477—478]. Некоторые со-
хранились даже у племен Нидерландского Тимора: кабу (от порт, капрал) и др. 

Типичной для Тимора была система брачных связей, когда придержива-
лись порядка брать жен из одних родовых групп и отдавать своих женщин за-
муж в другие родовые группы. Группы берущих и дающих жен имели четко 
установленные взаимные обязанности и права во время обрядов жизненного 
цикла, помогали друг другу материально, улаживали споры и т. д. Дающие жен 
считались выше берущих жен. Самый старший из свойственников, дающих 
жен, считался обладающим властью над жизнью берущих жен. А присутствие 
свойственников, берущих жен, на празднике подчеркивало богатство и могу-
щество дома, принимающего гостей [38, с. 273—274]. 

Относительная стабильность местных княжеств, отмеченная этнографами, 
связана с малой подвижностью населения: редко кто надолго покидал родную 
деревню или посещал соседние княжества (чаще люди уезжали на другой ост-
ров или в столицу). Почти 90 % браков заключались в пределах княжества, 
следуя традиционной системе брачных связей. Индонезийские власти (как ра-
нее колониальные) ограничивают передвижение по острову: для этого требует-
ся получить специальный пропуск. 

Основу верований тиморцев составляли анимизм и почитание умерших 
предков. Социальный статус, право быть избранным на политическую долж-
ность и религиозный пост определялись рождением в соответствующей родо-
вой группе, но затем решались коллективом. Собственность передавалась по 
отцовской линии (мы не рассматриваем здесь мало изученные случаи матри-
линейности). Старший сын наследовал должность отца, младший — дом и ве-
роятную возможность занять религиозный пост, если тот принадлежал его от-
цу [28, с. 100-101]. 

У тиморцев политический статус основывался на прямом обладании на-
следственными святынями, хранящимися в знатных родовых группах. Это са-
мые могущественные святыни, происходящие прямо или опосредованно из 
Верхнего Мира, либо они так долго переходили из рук в руки, что истоки их 
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теряются во мраке веков. Они считались своего рода «дворянскими гербами». 
Передача святынь возможна лишь в трех случаях: внутри рода от родителей к 
детям; правитель может наградить ими отважного воина; наконец, реликвию 
приносит в род мужа невеста, за которую выплачен выкуп. 

Свойственный тиморским культурам принцип удвоения (взаимодополне-
ния) элементов имеет глубокое философское обоснование. По представлению 
жителей Малых Зондских островов, мир представляет собой баланс (равнове-
сие) двух противоположных элементов: мужского и женского, старшего и 
младшего, живого и мертвого, светлого и темного. В поэзии мамбаи эта идея 
выражена кратко следующим образом [43, с. 11]: 

Когда недостаточно черного, 
Добавь белого; 
Когда недостаточно белого, 
Прибавь черного. 

Полярность в повседневной жизни выражается в форме обмена между 
членами семьи, в обязанностях по отношению к предкам и лицам высокого 
ранга. Согласно указанному принципу, мамбаи классифицируют свои ритуалы 
и обряды плодородия как белые, а погребальные ритуалы как черные [24, с. 
298—299]. Здесь налицо симбиоз двух сфер: живой помогает умершим родст-
венникам обрести хорошее положение после смерти посредством ритуалов, а 
предок вознаграждает живых процветанием. 

По представлениям мамбаи, ставивших себя в центр Вселенной, поли-
тический процесс — такая же часть порядка, как движение мира духов [32, с. 
23], циклы рождения и смерти, ежегодный рост культивируемых растений. От-
ветственными за плодородие почв они считали хозяев ритуала, хранителей 
священных предметов и хранителей священных текстов. Таким образом, куль-
ты, приоритет которых опирается на мифы, определяют иерархию должностей: 
мифы о странствиях предков, уходящие в космологию, подкрепляют престиж 
правящих домов. 

Повторяемые ежегодно основные коллективные праздники (у кемаков они 
называются узлами) представляются инсценированными мифами, давшими ход 
этим обрядам. Начинают обряды те дома (или родовые группы), в которые 
оказались переданными ритуальные святыни во время обменов ценностями 
при проведении обрядов жизненного цикла. Центральную роль в коллектив-
ных обрядах играют вожди — «пупок» центростремительной силы княжества. 
Вождь определяет ритуальный календарь, точку отсчета по времени [38, с. 274]. 
Все действия выполняют помощники вождей: «хозяева» слова, воды, стражи 
священного поля и др. Вожди же только присутствуют при ритуале, но ника-
ких действий не производят. Кемаки говорят о них: «как только они стали 
большими вождями, они уселись». Точно так же неподвижны бабушка и де-
душка, давшие начало всему в мире; букв, «если их толкнуть, они не двигают-
ся; если их покачнуть — не шевелятся». Неподвижность у кемаков является 
символом старшинства. Хозяин ритуалов считается потомком действующих 
лиц мифа. Бунаки считали, что сам процесс рассказывания мифа, как и риту-
ал, способствуют увеличению плодородия почвы. 
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То, чем вождь управляет, на языке кемак выражается как укон но баду 
(творить суд и устав), от слов баду («запреты, регулирующие управление зем-
лей») и укон («есть мясо животного, принесенного в жертву в качестве платы 
за нарушение обычного права») [38, с. 117—118]. Отсюда следует, что кемаки 
понимали под управлением прежде всего поддержание порядка (традиционно-
го права) и отношения по поводу земли. Лица, которым это вменялось в обя-
занность, и которые имели на это право (закрепленное устной традицией и 
материальными свидетельствами в виде наследственных реликвий), осуществ-
ляли это по определенным правилам. 

Прежде всего, тиморцы должны были следовать пути предков. Предков 
они почитали как источник жизни и как защитников живых потомков, веря 
при этом, что предки сообщаются с потомками не столько физически, сколько 
путем поддержания традиций, и в первую очередь в социальной жизни, ибо 
они оставили потомкам обычаи, традиции, технику земледелия, ткачества, ис-
кусство войны, строительства и т. д. Духи предков следят за потоками и при 
случае могут помочь им либо навредить. Поэтому перед началом войны, по-
стройки дома, обработки поля и пр. — перед началом каждого действия — 
предкам приносят жертвы. Доставшиеся от предков предметы считают свя-
щенными (тетумлулик) и хранят в священных домах [6, с. 183]. 

Для нормальной жизни общества необходимо согласие: ссора между род-
ственниками может считаться причиной трудных родов; на пиру нельзя делить 
и есть жертвенное мясо, если родственники в ссоре. Точно так же согласован-
ность вождей необходима для существования всей деревни. 

Следуя принципу удвоения (взаимодополняемости и контраста), многие 
народы Тимора подразделяли власть на «холодную» и «теплую». Кемаки связы-
вают различие между холодным и теплым с различием между мужским и жен-
ским [38, с. 169—170]. Согласно космологии мамбаи, их главные божества — 
Отец-Небо и Мать-Земля. Отец-Небо, воплощение мужского начала, считается 
горячим, и он всегда где-то далеко (как и его потомки-мужчины), наблюдает и 
охраняет. Мать-Земля спасает от жара, кормит и нянчит; она всегда рядом, 
она считается холодной. В соответствии с этими представлениями мамабаи 
выделяют явления «горячие» (связанные с активными функциями) и «холод-
ные» (связанные с пассивными функциями) [24, с. 312]. Таким образом, муж-
ские функции — организаторские, а женские — связаны с плодородием. 

На уровне деревни разделение на старших и младших также определяет их 
«мужские» и «женские» функции. «Теплые мужские вожди» считаются старши-
ми и живут в «теплых мужских старших домах». У кемаков «теплый вождь» 
вершит правосудие и регулирует управление продуктами почвы (т. е. выполня-
ет организаторские задачи), а «холодный вождь» должен вызывать дождь (т. е. 
обеспечивать рост растений, ибо дождь — это молоко, которое питает расте-
ния, а последние становятся пищей для людей) [38, с. 122]. 

У атони ритуальный, или священный, вождь считается «женщиной». Он 
отвечает за жертвоприношения, обеспечивающие успех в земледелии и победу 
в войне. Также его называют «спящим», поскольку ему следует передвигаться 
только в пределах ограниченной территории (за чем особо следили светские 
вожди), и сам по себе он олицетворяет покой и неподвижность. Перемещение 
принадлежащих ему священных предметов в. другие час и княжества означало 
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открытие земледельческого сезона; подношение ему риса и маиса означало за-
вершение жатвы. В прошлом ему также дарили рабов и головы убитых врагов. 
Во время войн с «внешним врагом» (голландцами, японцами) атони его тща-
тельно прятали. 

Светский вождь считался «мужчиной, самцом». Он отвечал за ход военных 
операций, общий порядок, суд. Светские вожди приносили дань священному 
вождю. Тем не менее, абсолютной власти над подданными светские вожди не 
имели: люди могли переехать от одного светского вождя к другому, если 
считали, что у того порядка помягче [14, с. 372]. Должности светского и риту-
ального вождей и их помощников (за исключением ритуального рассказчика и 
истороика, которые становились таковыми благодаря своим способностям) 
были наследственными. Право на занятие этих должностей имели представи-
тели определенных родовых групп [14, с. 367]. По этнографическим свидетель-
ствам 1960-х гг., несмотря на распространение христианства, атони продолжа-
ли верить в способность традиционных вождей общаться с божествами или 
предками королевских родов, обеспечивая таким образом благополучие земли 
[14, с. 361]. 

Итак, как считали кемаки, вожди должны «идти по следам» предка, от ко-
торого к ним перешли родовые святыни. Свое право на власть предок мог до-
быть разными путями, в том числе получить в дар или добыть в сражении (что 
отражено в конкретном мифе) [38, с. 118]. В меняющейся политической обста-
новке середины XX в. атони пытались трактовать мифы по-иному, переставляя 
некоторые акценты, добиваясь определенных политических должностей у ад-
министрации [35]. 

Распределение функций власти между потомками мифического героя мог-
ло осуществляться по-разному. В ритуальном центре кемаков, Маробо, это 
право унаследовали три «дома» (родовые группы), восходящие к трем братьям 
— потомкам основателя Дато Телу. Тот получил свою власть от лиураи (в дан-
ном случае — от мифического персонажа, связанного с главным каменным ал-
тарем в Маробо). Потомок старшего из братьев «хранит священное» (музы-
кальные инструменты), а потомок среднего — священный камень (алтарь, на 
котором проводились основные обряды; это обеспечивало превосходство над 
остальными братьями, и именно в этой родовой группе до вмешательства пор-
тугальцев кемаки выбирали короля). Потомки среднего брата «управляют дож-
дем». Все вместе они являют собой воплощение политической и ритуальной 
власти в обществе [38, с. 122—123]. 

На этом же принципе выделялись три основные социальные группы: 
знать, свободные общинники, зависимые лица (рабы, крепостные, принадле-
жащие княжеству). Знать — это те, кто по рождению, адаптации и браку явля-
ются членами родовых групп («домов»), обладающих наследственными святы-
нями; занимающий политический пост представитель знати именовался тер-
мином дато. Свободные общинники —это те, кто рожден или адаптирован в 
дома, не имеющие святынь, несмотря на то, что они происходят от тех же 
предков и принадлежат к тем же родам. После запрета работорговли потомки 
рабов и крепостных вошли в состав домов бывших хозяев, но еще не до конца 
растворились в тиморском обществе. Почтительное отношение к вождям отра-
жается и в лексике. В языке тетум-терик для обозначения частей тела лиураев 
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и для производимых ими обыкновенных действий (есть, пить, говорить и пр.) 
имеются особые термины. 

Публично это выражается также в этикете: вождям целуют руки, в их при-
сутствии не смеют сидеть. Склоняются перед ними, как и перед принадлежа-
щими им предметами. При встрече с вождем всадник обязан спешиться и т. п. 
В то же время, вождей считают причиной бедствий. Тем не менее, раньше в 
случае болезни или смерти вождей или их родственников кого-нибудь обвиня-
ли в колдовстве и наказывали (обращали в рабство, заковывали в колодки, 
казнили) [11, с. 486-487; 31, с. 75-76]. 

Физическая сила и магические возможности часто считали признаком свя-
щенности. Чиновник нидерландской администрации X. Грейзен писал об од-
ном из своих современников — вожде, с которым ему пришлось столкнуться. 
У того не было высокого статуса, однако, по мнению тиморцев, его личные 
качества были характерны для вождя: помимо военных организаторских спо-
собностей, тот человек привлекал в свой район и защищал беглых рабов, ли-
кантропов (оборотней), лиц, обвиненных в инцесте и т. п. [24, с. 263]. 

В легенде тетумов действует неуязвимый для оружия лиурай, который сам 
дал себя убить, так как нарушил им же заключенный договор: врагам удалось 
отрубить ему голову, только когда по его же подсказке и с его согласия ему 
натерли шею священной травой [39, с. 82]. Тиморцы верят, что у всех смертей 
есть социальная причина. Не только правильность выполнения ритуалов, но и 
справедливость обеспечивают сохранность семьи вождя. В бывшем ритуальном 
центре тетумов Вехали, где европейцы вмешались в порядок наследования в 
XX в., сразу же умерли как несправедливо (на взгляд тиморцев) снятые, так и 
незаконно назначенные на должность вожди [24, с. 262]. 

Несмотря на укрепление на Тиморе христианства и развитие школьного 
образования, вера в магическую силу реликвий предков не была изжита до 
конца. О том. что она несколько ослабла, свидетельствует ограбление в 1947 г. 
в Вехали «священного дома». Далее, по рассказам, преступники погибли: кто 
тут же, на месте преступления, кто — в тюрьме до начала следствия, что насе-
ление расценило как подтверждение магической силы вождя-владельца укра-
денных золотых украшений [24, с. 263]. Еще в 1784 г. Хогендорп писал, что 
попытка украсть святыни равносильна самоубийству, поэтому их держат в до-
ме короля просто в подвешенных корзинах, без особой охраны [31, с. 68]. 

Рядовыми святынями могут оказаться как камень из алтаря, так и цен-
ное оружие (копье, нож), наделенные чудесной силой, ткань. Чаще это ук-
рашения из золота и серебра; среди них особо ценятся диски с централь-
ным выпуклым кабошоном, которые считаются сверхъестественными (при-
бывающую Луну атони, например, считают символом роста), и полумесяцы 
(изображения рогов буйвола — символ силы и мощи). В числе священных 
предметов могли быть музыкальные инструменты (барабаны, гонги, рога 
буйвола, игравшие важную роль во время коллективных обрядов) и экспор-
тированные на Тимор в исторический период стеклянные и каменные бусы, 
китайский фарфор, украшения из переплавленных европейских монет, ста-
рые португальские пушки, ружья и флаги [38, с. 122; 40, с. 340—342]. Среди 
мамбаи существовало представление, что флаг и военный барабан — это 
близнецы, а португальцы — это младшие братья мамбаи, отделившиеся от 
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своих старших братьев со времен возникновения мира и вернувшиеся поз-
же, чтобы установить правильную систему правления. По легенде, предки 
мамбаи прошли по пути мертвых, чтобы просить возвратить их собствен-
ность, и получили железный столб (флагшток) и обещание вернуться с при-
битым листом (т. е. с флагом). Это поверье, очевидно, накладывается на 
восточно-индонезийское представление о магической силе металла и ткани 
(соответственно ценностей «мужских» и «женских»). 

Отсюда становится понятно, почему смена государственного флага по-
сле свержения португальской монархии и установления республики, непо-
нятная тиморцам, стала причиной их восстаний. Во время японской окку-
пации (1942—1945 гг.) некоторые вожди отказались подчиниться приказу и 
выдать из «священного дома» португальские флаги, за что были казнены. 
Впоследствии португальцы объявили их национальными героями Тимора 
[9, с. 103; 10, с. 53-54; 23, с. 69-80]. 

Похороны вождей требовали сложных дорогостоящих обрядов. Траур по 
королю длился несколько лет и даже десятилетий. Все это время его оплакива-
ли, а труп хранили в доме, завернув в пожертвованные родственниками и 
свойственниками ткани (такой сверток мог достигать 3 м в диаметре). Нако-
нец, получив от подданных продукты для пира, наследник приглашал мно-
гочисленных гостей и соседей, покойного оплакивали и хоронили. В прошлом 
атони клали в могилу вождя двух рабов. Рога животных, забитых для погре-
бального пира, устанавливали на могиле как свидетельство важности церемо-
нии [11, с. 487—488]. Фаталуку во время погребального обряда в обратном по-
рядке со времени их основания перечисляли поселки, созданные предками ро-
да со дня прибытия на Тимор. Ошибка в тексте могла иметь для всех трагичес-
кие последствия: душа умершего не находила дороги к предкам. 

В каждой деревне имелись «хранители слова» (официальные рассказчики), 
помнившие наизусть тексты о странствиях предков. Воспроизводились эти 
тексты крайне редко и только по специальным поводам — на праздниках (об-
ряды жизненного цикла — наречение имени, вступление в брак, похороны; 
освящение дома и т. п.), куда приглашали большое количество свойственни-
ков, а также союзников. В обычное время эти истории были табуированы. В 
конце праздника проводился обряд разрыва связей между духами умерших и 
живыми, установившихся во время ритуального рассказывания [8]. По за-
мечанию Г. И. Дзенискевич, аналогичная практика публичного рассказывания 
мифов, характерная для крупных праздников — потлачей, — существовала у 
индейцев Северо-Западной Америки, когда приглашалось большое количество 
гостей и родовые мифы призваны были убедить их в праве устроителя на 
пользование конкретными родовыми угодьями. 

Устное творчество играет в жизни тиморцев важную роль, поскольку боль-
шая часть населения неграмотна. В колониальный период репертуар «хозяев 
слова» не только не был уничтожен, но наоборот, культура сопротивления 
обогатилась сказками и легендами, в которых фигурируют герои, легко иден-
тифицируемые с конкретными людьми, боровшимися как с европейскими, так 
и с японскими захватчиками. Даже в военном танце «Тебедо» на барабане вы-
бивают ритм « Чужаки, убирайтесь вот [17, с. 12—14]. 
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На первый взгляд оказывается закономерным, хотя и удивляет, непомер-
ное восхищение тиморцев португальским офицером в период восстания 1912 г. 
Его слава была так велика, что его прозвище позже было дано португальскому 
военному судну, приданному Тимору: «Арбиру» (тетум, «человек, который 
никогда не отдыхает» т. е. непобедимый, священный) [7, с. 99; 23, с. 29—59]. В 
рамках канона расценивают тиморцы и факт вооруженной борьбы, которую с 
1976 г. ведут на восточном Тиморе вооруженные силы партии Фретилин про-
тив индонезийской армии. Все эти годы в горах находился главнокомандую-
щий Фалинтил (вооруженные силы Фретилина) Кай Рала Шанана Гусман [2, 
с. 31—32]. Жители деревень и городов Тимора видели в нем символ сопротив-
ления, луч надежды и опору [19, с. 50—51]. Помимо руководства, выработки 
стратегии и тактики борьбы, Шанана является также известным поэтом, пи-
шущим на португальском языке [42, с. 61], что может служить дополнитель-
ным аргументом в пользу такого толкования имиджа Шананы. Австралийскому 
журналисту Р. Домму, который в 1990 г. сумел взять у него интервью, Шанана 
показался образцом харизматической классической модели лидера 
латиноамериканского типа [19, с. 50—51]. В действиях отрядов Филинтил, од-
нако, прослеживаются характерные для тиморской традиционной системы 
власти принципы: имеется иерархическая система строгого соподчинения, но 
вместе с тем партизанские отряды самостоятельно действуют в своих районах, 
выполняя рекомендации центрального командования [21, с. 4]. 

После 1979 г., когда руководство Фретилин рекомендовало ушедшим в го-
ры мирным жителям сдаваться индонезийской армии с целью спасения граж-
данского населения, на местах создалась сеть связных и агентов, действующих 
несмотря на репрессии и трудности [15, с. 4]. Население продолжает помогать 
партизанам, а в горах выросло новое поколение борцов [22, с. 18]. Можно 
предположить сохранение в отрядах определенных традиций и обрядов. Так, 
над Р. Доммом был проведен обряд «делания его невидимым» для индонезий-
ских патрулей: ему натерли лоб листьями [19, с. 50]. Этот же обряд практико-
вался в период борьбы с японской оккупацией, как свидетельствует рассказ 
очевидца в книге М. Кинг [34, с. 158]. 

Помимо важной для общества ритуальной сферы, вожди должны были 
улаживать споры, входящие в область обычного права. Их можно было разби-
рать по-разному. Так, у кемак споры между домами решались в зависимости 
от существующих между ними связей: чужие ли они друг другу, соотносятся 
ли как старший/младший братья и являются ли они дающими/берущими жен 
относительно друг друга. Б. Ренар-Кламажиран приводит в качестве образца 
следующий конфликт: сын отделился и построил себе новый дом. Как-то раз, 
придя в старый дом, он без спросу сорвал с дерева плоды, что дало основания 
обвинить его в краже. Вождь, однако, не признал это кражей, поскольку дере-
во было посажено отцом обвиняемого, следовательно, он как сын сохранил 
право пользоваться плодами дерева, не спрашивая предварительно согласия 
нынешнего главы этого дома [38, с. 124]. 

Проблемы деревенских жителей и мелкие дела рассматривались непосред-
ственно на месте. Глава родовой группы мог, например, определить размер 
штрафа за оскорбление свойственника. Глава деревни решал вопросы разводов 
(что связано с возвратом имущества). У атони раджа (хозяин земли) в пределах 

своего линиджа разбирал споры между отдельными лицами и межгрупповые 
конфликты, защищал своих подданных против посторонних; он выслушивал 
обе стороны и решал вопрос согласно нормам обычного права Самой суровой 
критикой в его адрес было: «Он несправедлив» (частично или полностью). Важ-
ные дела, решаемые главой княжества, включали вопросы наследования, адап-
тации, неуплаты долгов, разрыва отношений. Вождь вызывал спорщиков или 
преступников в свою ставку. Как правило, под давлением общественного мне-
ния и из-за опасности междоусобицы, те к нему являлись. Нерешенные дела 
рассматривал районный человек [14, с. 361; 24, с. 249, 348]. Затрагивать жизнь, 
свободу и имущество подданного вождь не мог. Навязать свою волю одному 
из сегментов, если жители, относящиеся к другим сегментам, ему противи-
лись, он тоже не мог [14, с. 361]. Никакой военной силы он не имел; в край-
нем случае, ему полагался оруженосец. 

О том, что власть вождей на Тиморе ограничена и что вождь «скорее сото-
варищ своих подвластных», писали еще в начале XIX в. [1, с. 252]. По одной 
из характеристик, королевства на Тиморе — это скорее «аристократические 
республики» с наследственным вождем [11, с. 479]. Королей выбирал совет из 
числа сыновей или родственников предшественника. Преимущество в насле-
довании имел старший сын, но на троне могла быть и женщина [11, с. 478]. 
Так, в конце XVIII в. женщина правила областью Амаконо. В наши дни одним 
из партизанских отрядов Фретилина, действующим между Дили и Саме, ко-
мандует женщина, известная под псевдонимом Мария Монтейру [16, с. И]. 

Другая область деятельности вождя — пользование землей, которая 
считалась собственностью суку. Горные почвы очень бедные, и поля нужда-
ются в периодическом длительном отдыхе под паром. Ротация участков — 
одно из условий выживания на Тиморе, где периоды голода были регуляр-
ными. Так, у бунаков свободных земель нет: пригодные для обработки тер-
ритории поделены между «домами» (родовыми группами). Пастбища, 
плантации, леса, источники находятся в коллективном владении. С согла-
сия вождя можно было распахать клочок общественной земли, но ставить 
на нем дома запрещалось. В обязанности вождя входило накладывание за-
прета на поспевающий урожай риса, маиса, орехов ореховой пальмы и т. п. 
Их можно было есть только после соответствующих жертвоприношений ду-
хам и снятия запрета. Знаки табуации (помали, или порт, банду - запрет) 
были понятны жителям района. Обычно рядом с полем или у дороги ста-
вился особый знак, указывающий цель запрета и размер штрафа, который 
придется уплатить нарушителю. Так, если на ствол дерева или на шест подве-
шивали челюсть свиньи и два козьих рога, это означало, что нарушитель обя-
зан будет передать хозяину свинью или козу. Это означало также, что мясо 
этих животных будет использовано на пиру [44, с. 63—64; 3, с. 124—125]. 

Вызыватель дождя, старейшины и их жены участвовали в обряде вызыва-
ния дождя, если к началу сева не прекращалась засуха. Вызыватель дождя 
раньше был обязан участвовать в тайных ритуалах, проводимых в княжестве: 
делание воинов невидимыми для врага, изгнание крыс с огородов и т. п. 

Хогендорп в 1784 г. считал торжественно собираемую для вождя ежегод-
ную подать: рис, маис, скот и пр. — символом подданства [31, с. 63—68]. Не-
которые исследователи предположили связь между данью и прежней долей, 



56 

которую вождь получал от торговли сандаловой древесиной, поставлявшейся 
из внутренних районов на побережье в обмен на импортированные товары 
[40, с. 359; 27]. Подданные также обрабатывали княжеские рисовые поля и па-
стбища, строили или чинили его дом и т. п. [26, с. 101]. В колониальный пе-
риод вожди получали натуроплату за решение любого вопроса. Население по-
ставляло вождям лошадей для поездок, участвовало в расходах на угощение, 
устраиваемое по случаю свадеб, похорон вождей и т. п., а также при ежегод-
ных переписях населения и имущества, во время которых уплачивались нало-
ги. Воспринимаемая как компенсация за проведение ритуалов и разбиратель-
ство споров дань постепенно стала рассматриваться тиморцами как негативное 
явление. Колониальные власти, отрешая вождей от должностей после восста-
ний конца XIX — начала XX вв., запретили приносить последним дань. Одна-
ко наиболее уважаемые правители получали ее по-прежнему как на Западном, 
так и на Восточном Тиморе. В рамках традиции атони, например, обрабатыва-
ли поля для знатных глав районов, а также для чиновников и протестантских 
священников [15, с. 36]. 

Европейцы, приняв существовавший на Тиморе принцип выборности вла-
сти, усложнили его, введя иные градации и утверждая каждую избранную на-
селением кандидатуру. Р. Синатга считал, что на Восточном Тиморе внутрен-
няя структура тиморских учреждений была расшатана сильнее, чем на Запад-
ном. Дискредитированные внешними факторами традиционные вожди, со-
гласно многозначным Тиморским эпитетам, перестали быть «детьми солнца» в 
глазах подданных. Сами тиморцы, пользуясь ситуацией, стали решать вопросы 
выборности вождей, прибегая либо к более старой, либо к новой форме выбо-
ров, в зависимости от случая. Бывший совет старейшин в 1960-е гг. португаль-
ская администрация узаконила под названием Городских комиссий [14, с. 99]. 
Естественно, постепенно в системе власти появились не только новые лица, 
которых не существовало в традиционной структуре (главы административных 
районов, главы суку), но и целые новые слои и категории лиц, которые не 
имели ранее на это прав. 

Как промежуточное звено между коренным населением и колониальными 
властями была создана должность главы суку. Кандидат на эту должность, ес-
тественно, должен был соответствовать многим важным требованиям: быть 
старше 18 лет, исповедовать христианство, знать португальский язык и грамо-
ту. Как правило, этим требованиям соответствовали мужчины — дата и даси 
(потомки королей). Предпочтительно эту должность наследовали по мужской 
линии (к востоку от р. Лука — по женской). Однако часто молодые тиморцы, 
получив образование, отказывались от перспективы возвращения в родную де-
ревню и, следовательно, от этой заманчивой должности. В обязанности главы 
суку входили сбор налогов, перепись, исполнение приказов администрации, 
ежемесячные доклады чиновнику-администратору. Глав суку плохо знали и 
колониальные чиновники, и деревенские жители. 

На Тиморе требуется много рабочих рук, чтобы подготовить поле для за-
ливного рисоводства, построить оросительные каналы, плотины, пересадить 
рассаду или просто посеять рис, прополоть и убрать урожай, а также чтобы 
пасти буйволов. Такими дополнительными работниками могли распоряжаться 
только вожди. Глава суку не только получал жалование от колониальной адми-

нистрации (обычно часть собранного налога) и сам освобождался от налогов, 
но и рекрутировал мужчин на общественные работы по ремонту дорог и обра-
ботке орошаемых рисовых полей. 1/12 часть времени, отведенного для этих 
принудительных работ, он имел право использовать на свои нужды [15, с. 375; 
36, с. 79; 38, с. 124]. Накопленные материальные ценности позволяли ему орга-
низовывать праздники, что создавало возможность устроить престижный брак 
для дочерей и занять важное место в системе социальных связей в качестве 
дающих жен (в том числе получить от берущих жен в качестве свадебных да-
ров родовые святыни). 

На праздники дающие жен приносят рис, толченый маис, бананы, коко-
совые орехи, листья бетеля, свиней; берущие жен — буйволов и коз. Количест-
во жертвенных животных зависит от типа праздника и числа пришедших на 
него сородичей, что в свою очередь обусловливается статусом дома. Поводы 
для самых больших пиршеств — праздники, связанные с погребением, и пере-
стройка дома [38, с. 280, 288]. Поставляемая свойственниками пища позволяла 
также кормить людей во время трудоемких сельскохозяйственных или строи-
тельных работ. Обычно колониальные власти строили для главы суку камен-
ный дом. Его дети могли получать образование и за пределами деревни. В 1964 
г. на Восточном Тиморе были созданы «нерегулярные войска Второй линии», и 
их по очереди вызывали в центры для учений, несения службы на границе и в 
Губернаторском дворце. Офицерами назначали родственников князей и ува-
жаемых вождей. Как правило, семьи таких вождей до определенной степени 
европеизировались: носили европейскую одежду, покупали радиоприемники, 
португальские журналы и т. п. Именно костюм отличал вождей от «их подвла-
стных» [25, с. 408]: платье из покупной (а не домотканной) материи, метал-
лические украшения (браслеты, бусы), покрытые золотом передние зубы и т. 
п. [31, с. 295—296]. В остальном образ их жизни едва ли отличался от образа 
жизни соплеменников. Насколько глубоко вникать в местные дела, глава суку 
решал для себя сам. 

Повседневную жизнь в суку регулировали два избираемых из определен-
ных родовых групп вождя. У тетумов — «макайр фукун» (тот, кто заботится о 
княжестве) и «датоу айн» (шаман, лечащий травами, лидер многих знатных). 
Первый считался символом мужского начала, «отцом княжества» и «мужем 
партнера поуправлению'>; его задача — заботиться о своем народе, как «отец 
смотрит за детьми». Другой считается символом женского начала, «матерью 
княжества'> и «женой партнера по управлению», охраняющей своих детей. Как 
установил Д. Хикс, из последних пяти вождей суку, где он проводил исследо-
вания, никто не унаследовал этот пост. От остальных жителей деревни внеш-
ним видом они не отличались, но на заседаниях совета макайр фукун держал в 
руке деревянный скипетр и надевал соломенную шляпу. На общих ритуалах 
оба занимали почетные места в стороне от главы суку; им оказывали знаки 
почтения. На советах суку у обоих была равная власть, и решение принима-
лось только в случае, если оба они приходили к согласию. 

Требования к кандидатам были весьма строгими: учитывались их 
личные качества (терпение, ум, дипломатические способности), знание тра-
диций, умение управлять, а также такие факторы, как характер жены и бли-
зость огорода к месту жительства. Не менее важным являлось и мнение о 
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нем будущего партнера по управлению. Обоих лидеров избирали жители су-
ку. Выдвигать себя кандидатам не рекомендовалось. Всех возможных пре-
тендентов постепенно обсуждали на местах формально и неформально, так 
что в итоге совет просто подтверждал выбор населения. Проходила та кан-
дидатура, которая набрала больше голосов. Точно так же смещали лидеров. 
Советы суку проходили в «большом доме» деревни дато уаин. Совет суку 
был и судебным, и исполнительным органом: он рассматривал приказы ко-
лониальных властей и главы суку. 

Главной задачей вождей было урегулирование споров, но власть совета 
была выше их власти. Рассматривались в основном дела о кражах, потравах, 
оскорблениях. Виновных карали штрафом, изгнанием и т. п. Дела об убийс >е 
разбирал губернатор. Оба вождя одновременно являлись старостами своих де-
ревень. Опираясь на старейшин, они обладали большой властью на местах. Во 
главе каждой деревни стояли также избранный из определенной родовой груп-
пы «самый важный старейшина» с помощником. Старейшинами были только 
взрослые женатые мужчины, уже имевшие детей. В совете старейшин обычно 
обменивались суждениями о происходящем, и на советах суку дискуссий, как 
правило, не происходило: все согласовывалось заранее, и совет просто утвер-
ждал решение [30, с. 22—40]. 

Примером силы совета старейшин, очевидно, можно считать длительную 
борьбу макассаев за самоопределение. Как и мамбаи, они признают поли-
тический процесс частью движения мира, следовательно, власть должна пере-
ходить от старого правителя к молодому, энергичному, поэтому «состарившие-
ся» португальцы должны уйти. В свое время макассаи, живущие в основном в 
горах, приняли португальцев как торговых партнеров. Затем они перестали 
считать их таковыми из-за нарушений своих представлений о законности и 
справедливости. На действия португальцев макассаи реагировали разными 
способами: выражали претензии через своих вождей, восставали и т. п. После 
второй мировой войны (когда они героически сражались с японцами) макас-
саи выговорили себе у администрации право на 30-летний период самоопреде-
ления. А после Апрельский революции в Португалии объявили свои деревни 
(475 из 500) «первыми демократическими обществами Восточного Тимора» [32]. 

Благодаря попыткам колониальных властей подготовить удобную для сво-
их целей новую элиту из тиморцев (третью, как считают идеологи Фретилина, 
на этот раз не из вождей и знати, а из получивших образование простолюди-
нов [4]), на Тиморе появилась категория лиц «знатных по должности», не 
имеющая аналогов в традиционной иерархии. В глазах деревенских жителей 
любой мужчина, учившийся в столице, г. Дили, становился баи (букв, вождь), 
и его личное влияние в пределах деревни было велико, даже если он не зани-
мал никакой административной должности. Такого человека колониальная ад-
министрация освобождала от принудительных работ, как и официальных 
начальников (деревенских старост, начальника суку, князей и пр.); он мог да-
же жениться на девушке из княжеского рода. Им, однако, приходилось непро-
сто. Так, старейшины не понимали, как относиться к ним в некоторых ситуа-
циях. Подобное наблюдал Д. Хикс в 1966 г., когда тиморец ветеринар Антонио 
приехал проводить вакцинацию буйволов в данный поселок. Посредником 
пришлось выступать другому «знатному по должности» — местному жителю, 
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который получил некоторое образование и кого португальские власти привык-
ли использовать как своего рода старосту (на что он права не имел, так как 
принадлежал к другой родовой группе). Так что обедать им приходилось вдво-
ем, сидя за столом по-европейски, а старейшины, занимающие на совете суку 
высокие места, садились в это время на корточки поодаль от этих ученых лиц 
[29, с. 13—15; 30, с. 27—28]. В каждом конкретном случае статус человека и 
сфера его деятельности увязывались с его происхождением. Так, потомков 
бывших княжеских родов тиморцы по-прежнему отличали и обращались к 
ним, используя термин паи («старший»). Продолжали почитать потомков 
глав бывших религиозных центров Сонбаи и Лиураи [24, с. 362]. 

Как в конце XVIII—начале XIX вв. атони скрывали в горах от голландцев 
наследника Сонбаи, так макассаи прятали от японцев наследника правителя 
княжества Вемассе — Магали, несмотря на то, что он по отцовской линии 
происходил не из макассаи, а из топассов (метисов), прибывших на Тимор с 
о-ва Флорес в конце XIX в. Основатель династии имел, помимо португаль-
ского, местное имя Гали Каи и говорил на языке галоли. Тем не менее, его 
потомки были инкорпорированы в систему традиционным путем и в знак 
признания получали символическую ежегодную дать от макассаи. Когда в 1912 
г. вместо традиционных вождей были назначены руководить районами порту-
гальские офицеры, макассаи отказались признать отмену княжеств и по-преж-
нему посылали символическую дань своим бывшим правителям — топассам, 
невзирая на их низкие ранги в колониальной администрации. Макассаи под-
держали своего бывшего вождя в ходе борьбы с японцами, а затем потребова-
ли выделения в отдельное суку во главе с его наследником — Магали. Автоно-
мия признана не была, а Магали призвали в армию и отправили служить на 
западную границу. Только после 1974 г. Магали вернулся обратно, так и не ов-
ладев как следует языком макассаи, не узнав их обычаи [32 ; 26, с. 107]. 

После Апрельской революции в Португалии на Тиморе также стали в ходе 
политической борьбы возникать «союзы» и «ассоциации», превратившиеся за-
тем в политические партии. Во всех основных партиях участвовали тиморцы, 
получившие образование, а также в некоторых случаях местные китайцы, ев-
ропейцы, метисы и арабы (мусульмане) [33]. По своему социальному поло-
жению. происхождению и уровню образования лидеры всех политических пар-
тий Восточного Тимора имели много общего. Все они относились к местной 
элите и, как правило, происходили из семей лиураев. Они получили образова-
ние в миссионерских школах и духовных семинариях, некоторые продолжали 
обучение за рубежом — в Португалии, Индонезии, в Австралии. Многие были 
связаны между собой родственными узами, причем не только со сторонника-
ми своей партии, но и со своими политическими противниками. Общим для 
всех партий было то, что у каждого из лидеров имелась довольно большая 
группа сторонников среди рядовых членов партии, состоящая из его сопле-
менников или земляков и преданная лично ему. 

В этой связи показательная небольшая Народная ассоциация монархи-
стов Тимора, основанная сыном лиурая Эрмеры Жозе Мартиншем после 
того, как он убедился, что Индонезия не намерена сохранять на Тиморе 
традиционную структуру власти. Затем эта партия сменила название на КО-
ТА [41, с. 17], подчеркивая этим связь с традиционными культами тетумов 
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(с языка тетум название партии переводится как «Сыны горных воинов-
псов»). Собрания партии проводились в «священном доме», а истоки свои 
они прослеживали от «Каменасского пакта», заключенного вождями в де-
ревне Каменасса в 1719 г. [13, с. 184]. Целью пакта было изгнание порту-
гальцев с Тимора. В ходе собрания пили собачью кровь, смешанную с соб-
ственной кровью, и окунали в нее свои сабли. Поскольку прогноз гадания 
на внутренностях жертвенного животного оказался неблагоприятным, не-
медленного объединения восставших князей тогда не последовало, но само 
восстание продолжалось около 30 лет. 

Таким образом, мы видим, что система традиционной власти на Тиморе 
была одновременной прочной и гибкой. Прочной — так как состояла из or, it-
ниченного набора функций, основополагающих для существования конкрет-
ной группы людей. Нарушение одного из этих элементов могло повлечь и вы-
зывало в обществе серьезные изменения. Гибкой — так как была способна 
включать в себя новые явления и приспосабливаться к меняющимся обстоя-
тельствам в ходе исторического и социального развития. Очевидно, именно в 
этих рамках и можно говорить об устойчивости традиции в системе власти. 

Л и т е р а т у р а 

1. Дюмои-ДюрвшьЖ,- С. Путешествие вокруг света. Ч. 3. СПб., 1843. 
2. Afrique — Asie. 1986. № 380. 26.08.1986. 
3. Almeida A. de. ContribuiAao para о estudo dos nomes «lulic»(sagrados) no Timor de expressao 

portuguesa //Memdrias da Academia das Ciencias de Lisbda, Classe de Ciencias. 1976/1977. Vol. 21. 
4. AraujoA. de. Timorese Elites. Canberra, 1975. 
5. AraijjoA. de. Timor Leste: os Loricos Voltaram a Cantar. Lisbon, 1977. 
6. BAGC. 1927. № 21. 
7. BAGC. 1927. № 23. 
8. Berthe L. Bei Gua: Itineraires des ancetres; Mythes des Bunaq de Timor. Paris, 1972. 
9. BGC. 1947. № 268. 
10. BGC. 1947. № 270. 
11. Campagnolo H. Fatahku I. Relations et choix. Paris, 1979. 
12. Castro A. de. Resume liistorique de l'Etablissement Portugais a Timor, des Us et Coutumes 

de ses Habitants // TITLV. 1862. Ser. 4. T. 11. T. 2. afl. 6. 
13. Castro A. de. Annaes de Timor// BSGL. 1934. Ser. 52. № 5-6. 
14. Cinatti R. Alguns aspectos de mudanAa social no Timor Portugues // In Memoriam Antonio 

Joige Dias. Lisbon, 1974. Vol. 3. 
15. Cunningham С. E. Order and change in an Atoni Diarchy // Southwestern Joum. Anthropol. 

1965. Vol. 21. № 4. 
16. О Diario: Suplemento. 1983. № 75. 7.12. 
17. ODiario: 1988. 24.12. 
18. Diario de Lisboa. 1980. 26.08. 
19. Diario de Noticias. 1990. 29. 10. 
20. Dunn J. Timor: a People Betrayed. Milton, 1983. 
21. East Tinor News. 1985. Spring. № 86-88. 
22. Expresso. 1989. 16.09. 
23. Figuras Portuguesas de Timor: Homenagem & Celestino da Silva. Dili, 1961. 
24. The Flow of Life: Essays on Eastern Indonesia / Ed. J. J. Fox. Harvard, 1980. 
25. Forbes H. O. On some ofthe tribes ofthe Island of Timor // JAIGBI. 1884. Vol. XIII. № 4 

26. Forman S. East Timor: Exchange and political hierarchy at the time of the European 
discoveries // Economic Exchange and Social Interaction in Southeast Asia / Ed. K. Hutterer. Ann 
Arbor, 1977. 

27. Friedberg C. The development of traditional agricultural practices in Western Timor From 
the ritual control of consumer good production to the political control of prestige goods // The 
Evolution of Social Systems. Pittsbuig, 1978. 

28. Hicks. D. Timor — Roti. Eastern Tetum // Ethnic Groups of Insular Sounheast Asia/ Ed. F. 
Le Bar. Vol. 1. Indonesia, Andaman Islands, and Madagascar. New Havn, 1972. 

29. Hicks D. Tetum Ghost and Kin: Fieldwork in an Indonesian Community. Palo Alto, 1976. 
30. Hicks D. Unachieved syncretism: The local-level political system in Portuguese Timor 

(1966-1967) // Anthropos. 1983. Vol. 78. 
31. Hogendorp fV. van. Beschrijving van het eiland Timor, voor zoo ver het tot nog toe 

bekend is 11 VBGKW. 1781. D. 1; 1784. D. 2. 
32. Human Rights in East Timor. Washington, 1977. 
33. Jolliffe J. East Timor: Nationalism and Colonialism. St. Lucia, 1978. 
34. King К Eden to Paradise. London, 1963. 
35. Locher G. W. Myth in a changing world // BNLV. 1956. D. 122, afl. 2. 
36. Ormeting F. J. The Timor Problem: A Geographical interpretation of and underdeveloped 

Island. Groningen, 1956. 
37. Pascoal E. E. A Alma de TimoT, Vista na Sua Fantasia: Lendas, Fabulad e Contos. 

Braga, 1967. 
38. Renard-ClamagirandB. Marobo: Une Society Ema deTimor. Paris, 1982. 
39. Santos E. dos. Kanoik: Lendas e Mitos de Timor. Lisboa, 1967. 
40. Schulte-NordholtH. G. The Political system ofthe Atoni of Timor. The Hague, 1971. 
41. Tempo. 1987. 17.09. 
42. Timor Leste. Poesia. Maputo, s. a. 
43. Traube E. Cosmology and social life: Ritual exchange among the Mambai of East Timor. 

± :inhas J. dos Santos. Timor// BSGL. 5 ser. 1885. № 1. 
45. Wouden F. A. E van. Types of social structure in Eastern Indonesia. The Hague, 1968: 

С о к р а щ е в и я 

BAGC — Boletim da Agenda Geral das Colynial. Lisbon. 
BGC — Boletim Geral das Colynias. Lisbon. 
BSGL — Boletim da Sociedade de Geografia de Lisboa, Lisbon. 
JAIGBI — Journal of the Anthropological Institute of the Great Britain and Ireland. London. 
TITLV — Tijdschrift voor Indische Taal-, Land- en Volkenkunde. Batavia. 
BTLV — Bijdragen tot de Taal-, Lan- en Volkenkunde. 'sGiavenhage, 
VBGKW — Verhandelingen van het Bataviaasch Genootschap van Kunsten en 

Wetenschappen. Batavia. 

SQd 

1 



114 

С. В.Дмитриев 

ОТКАЗ ОТ ВЛАСТИ КАК КУЛЬТУРНО-ПОЛИТИЧЕСКОЕ ЯВЛЕНИЕ 
(К постановке проблемы) 

Политика «делается» головой, а не 
какими-нибудь другими частями тела. 

М. Вебер 

Можно сказать, что культура, в том числе политическая, есть результат 
длительного исторического развития. Отдельные ее проявления, бытующие 
сейчас в безусловной форме, становятся более понятными, если их выявить, 
вычленить из рамок обыденности, рассмотреть в этнографическом и исто-
рическом аспектах, и на основании последних попытаться объяснить, интер-
претируя таким образом культуру в целом. 

В этой статье я попытаюсь рассмотреть один из моментов политической 
культуры, имеющий достаточно широкое распространение в рамках различных 
культур, наряду, скажем сразу, и с прямо обратными проявлениями со сторо-
ны разных индивидов по тому же поводу. Достаточно часто мы являемся сви-
детелями такого явления в современной политической жизни, как кризис в 
том или другом виде. В демократических, а наиболее явственно в парламент-
ских республиках время от времени мы наблюдаем такую форму выхода из 
кризиса положения, как отставка должностного лица или правительства. До-
вольно часто отставка не принимается, и тогда правительство или должностное 
лицо продолжает свою политическую линию. Механизм такой угрозы отставки 
выглядит достаточно отлаженным. 

Мотив политической жизни, о котором мы говорим, кажется, не был пока 
подвергнут историко-генетическому исследованию, но как достаточно яркое 
проявление политической жизни рассмотрение его в указанном аспекте пред-
ставляет определенный интерес. Итак, обратимся к истории. 

Являясь этнологом и занимаясь изучением политической культуры кочев-
ников евразийских степей, я впервые обратил внимание на это явление на 
близком мне материале, а именно — на политической культуре монголов эпо-
хи сложения древнемонгольского государства — XII—XIII вв. Одной из цен-
тральных фигур этого процесса является Темучин позднее по воцарении, по-
лучивший имя-титул Чингис-хан. Время, предшествующее его коронации, 
можно назвать «смутным временем» степи. Такие периоды характеризуются 
особой политической нестабильностью, появлением множества лидеров, по-
тенциально или явно претендующих на власть. Персидский историк конца 
XIII—начала XIV вв. Рашид-ад-дин, бывший визирем при дворе монгольской 
династии Хулагидов, выделяет несколько реальных претендентов на трон. 
Наиболее вероятным из них выглядел Темучин [22, с. 119]. Он и был короно-
ван в конечном счете. Текстов с прямым описанием всего процесса, предшест-
вовавшего коронации, нет. Есть только краткие упоминания того, что этот 
акт свершился, типа: «Посоветовались между собою Алтан, Хучар, Сача-бе-
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ки и все прочие и сказали Темужчину: «Мы решили поставить тебя ха-
ном...» [15, с, 158]. Поэтому мы вынуждены в этом случае оперировать кос-
венными данными, которые свидетельствуют, что торжественному моменту 
«вступления в должность» предшествовали, судя по всему, довольно длитель-
ные дебаты и выборы. Именно эти закулисные манипуляции были в дальней-
шем официальным мотивом у Чингис-хана при оправдании его действий на 
поприще лидера нового государственного образования и в отношенкях к сво-
им «вассалам», выбравшим и посадившим его на ханство, а затем предавших. 
Для нас обращение Чингис-хана к этим перебежчикам и является косвенным 
источником. 

Среди вассалов-предателей мы видим родственников Темучина — старших 
и младших братьев отца [25, с. 93—94]. Все они сами были по родству возмож-
ными претендентами на престол. Обращение к ним в разных источниках вы-
глядит следующим образом. В Юань Ши, официальной истории династии 
монгольских каганов в Китае, написанной в XIV в.: «...Вы избрали меня своим 
Государем. Неужели я предварительно сам искал его? Противу чаяния избран 
я общим мнением, дабы не допустить, чтобы земли, приобретенные нашими 
предками..., перешли к другим людям... [25, с. 28]. Уже в этой версии есть мо-
тив о том, что Темучин не стремился к власти, не искал ее, но был «противу 
чаяния» избран. «Сокровенное сказание», наиболее известный памятник мон-
гольской историографии XIII века, более определенно отражает эту тему: «...Не 
имея возможности возвести в ханы вас, я вами же был наречен ханом и вот 
правил вами» [15, с. 137]. 

Еще более определенно процесс выборов хана описан в «Старинном ки-
тайском сказании о Чингис-хане», версии «Сокровенного сказания»: «Как 
можно оставлять Онаньскую землю без господина? Несколько раз я уступал 
им место государя; но они не соглашались. Еще (Чингис-ханС. Д) говорил 
Хочару: «Как ты был сыном Некюль-тайши, то в нашем роде хотели поставить 
тебя; ты не согласился». Потом говорил Аньганю: «Ты сын Хутула кэханя; ты 
также не согласился. Я совершенно уступал вам, но вы не послушались меня. 
Я провозглашен именно потому, что вы отказались. Почему я не отклонил от 
себя предложения, так это потому, что я не хотел, чтобы издавна обитаемая 
страна поросла дикою травою, и чтобы сломившиеся деревья преграждали те-
лежный путь...» [21, с. 173—174]. 

Это достаточно яркий отрывок, характеризующий героев повествования и 
их претензии. В нем наиболее выпукло появляется мотив отказа претендента 
от «навязываемой» ему власти в пользу других, имеющих такую же, если не 
большую легитимную потенцию на место хана. 

Источники приводят подобные мотивы при возведении на престол и дру-
гих лидеров кочевых империй. Например, основатель династии Кидань в Цен-
тральной Азии (X—XII вв.) Абаоцзы (Амбагянь) также первоначально в про-
цессе предкоронационных манипуляций отказывался принять титул и власть. 
При этом он мотивировал свой отказ ссьшкой на своего далекого предка: 
«Мой предок, илинзинь Яли, отказался от престола, как недостойный занять 
его» [12, с. 234, комм. 3]. 

После смерти Чингис-хана на трон был возведен Угедей — его средний 
сын. Чингис-хан еще при жизни назначил его наследником власти. Дальней-
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шие события по Абуль-Гази выглядят следующим образом: «Спустя 2 года по-
сле смерти Чингис-хана, сыновья его... , все князья, вынули данную Чингис-ха-
ном грамоту о наследовании престола и, исполняя сделанное ханом завеща-
ние, сказали Окдаю: «Ханство тебе предоставлено». Окдай сказал: «есть другие 
старше меня: возведите на ханство моего дядю, или моего старшего брата Джа-
гатая, или младшего моего брата Тулуя». Сорок дней продолжался спор по 
этому делу. По истечении сорока дней все они сказали: «мы не хотим переме-
нить распоряжение Чингис-хана»; и Джагатай-хан, взяв Октая-Каана за пра-
вую руку, а Тули-хан за левую, возвели его на престол» [1, с. 120]. Этот же мо-
тив присутствовал и в версии Рашид-ад-дина [23, с. 19]. По смерти Угедея, ко-
гда ханом выбирали Гуюка, «...он, как это обычно бывает (! — С. Д.) отказы-
вался, перепоручая это каждому царевичу и ссылаясь на болезнь и слабость 
здоровья. После убедительных просьб эмиров он сказал: «Я соглашусь на том 
условии, что после меня ханство будет утверждено за моим родом». Все едино-
душно дали письменную присягу...» [23, с. 119]. 

Когда Бату выдвинул в следующие ханы Менгу [2, с. 64], тот сначала отка-
зывался, «не давая согласия на облечение себя той огромной властью, и не 
принимал на себя того великого дела. Когда перед ним настаивали, а он все 
больше отказывался, брат его Мука-огул поднялся и сказал: «На этом собра-
нии все мы заключили условие и дали подписку, что не выйдем из повинове-
нии Саин-хану Бату; как же Менгу-каан ищет пути уклониться от того, что 
призвано им за благо?» Бату понравилась речь Мука, и он ее одобрил; Менгу-
каан был обязан согласиться...» [23, с. 130]. О самом Бату Устемиш-ходжа 
рассказывал следующее: «Когда умер Джучи, произошел спор среди двух его 
старших сыновей Орда Ичена и Батыя; каждый хотел уступить престол друго-
му; для разрешения спора они отправились к Чингиз-хану. Тот, принимая ца-
ревичей, велел поставить белую юрту... с золотым порогом для Батыя, синюю 
юрту с серебряным порогом для Орду-Ичена...» и таким образом решил спор в 
пользу Батыя [3, с. 167—168]. 

Отказ в исследуемом нами контексте характерен не только для политичес-
кой культуры кочевников Евразии. Приведем несколько примеров из других 
регионов и других политических культур. (Цитаты намеренно приводятся про-
странные, так как в них дается многое из того, что сопутствует этому явлению. 
Кроме того, таким образом в дальнейшем упрощается отсылка к ним, так как 
сохраняется определенный, также необходимый контекст). 

Итак, Древний Рим. После смерти Августа Тиберий, «хотя верховную 
власть без колебаний решился тотчас и принять и применять..., однако на сло-
вах он долго отказывался от власти, разыгрывая самую бесстыдную комедию; 
то он с упреком говорил умоляющим друзьям, что они не знают, что это за 
чудовище — власть, то он двусмысленными ответами и хитрой нерешительно-
стью держал в напряженном неведении сенат... Наконец, словно против воли, 
с горькими жалобами на тягостное рабство, возлагаемое на себя, он принял 
власть...» (Светоний. Жизнь двенадцати цезарей. III, 24). 

Вителлий, когда на восьмом месяце его правления против него возмути-
лись войска и он потерпел ряд поражений, «объявил..., что слагает с себя 
власть, принятую им против воли... Воины и народ его прервали, призывая его 
мужаться и наперебой предлагая свою помощь». Он победил врагов, было 
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много убитых. «Но немного спустя он уже жалел о содеянном. Чтобы свалить 
вину на других, он созвал сходку и перед нею сам поклялся и других заставил 
поклясться, что для него нет ничего священнее общественного спокойствия. 
Потом он снял с себя кинжал (который был знаком казнить и миловать (У Та-
цита эта сцена отречения соединена с предыдущей (Тацит. История, III, 68, — 
С. Д.) и подал его сперва консулу, потом, когда тот не взял, — должностным 
лицам, потом, по одиночке, — сенаторам; никто не принял кинжала, и он по-
шел прочь... » и оставил, таким образом, кинжал и власть у себя (Светоний. 
Жизнь двенадцати цезарей. VII. Вителлий. 15 (2—4)). 

В России после смерти Федора Ивановича обратились к Борису Годунову 
с предложением принять власть, на что Борис отвечал, что никогда ему на ум 
не приходило принять престол [24, с. 8]. В бумагах Татищева говорится: «он же 
(т. е. Борис — С. Д.) ныне стал отрицаться и по неколикратном прошении он 
уехал к царице» [Там же, с. 430]. Одновременно Борис и его сестра-царица 
склоняли на свою сторону стрельцов и народ. Те и другие, а также обязанное 
Годунову духовенство требуют его на царство; в Москве всеобщая экзальтация, 
которая из-за отказа усиливается все больше и больше — и только после этого 
Борис Годунов соглашается венчаться на царство. 

Смутное время в России, 1613 г. Большинство склоняется к тому, чтобы 
избрать царем Михаила Романова. Михаил отказывается, мать его на царство 
не благославляет. Обосновывая отказ, она говорит буквально следующее: «при-
том же, в нынешних волнениях люди Московского государства «измалодуше-
ствовались», непрямо служили Государям, быстро сменяя одно 
клятвопреступление другим, изменили Борису, сыну его, признанному Лже-
дмитрием, и Василыо Шуйскому: а посему нельзя на них положиться и приро-
жденному Государю. Далее, все государство разорено до конца, царские сокро-
вища расхищены и вывезены, дворцовые волости перешли в собственность 
частную или запустошены, служилые люди обеднели: а потому Царю нечем за 
службу жаловать, нечем полнить своих обиходов и стоять против врагов...». 
Посланные отвечали, отводя почти все доводы против, но оба, сын и мать, 
«отвечали с великим гневом, указывая опять на непостоянство русских людей». 
Но новый приступ посланных — и Михаил Федорович Романов соглашается 
принять власть [14, с. V—VII]. 

Драматический момент с отказом использован В. Шекспиром, изучавшим 
исторические хроники при написании своих произведений, в драме «Ричард III» 
(акт 3, сцена 7): Ричард, после своего кровавого пути к власти, устраивает демон-
страцию с отказом ее принять и окружающие уговаривают его это сделать. 

Наконец, Африка. У свази существовал обрвд инсвала — образец ритуаль-
ного переворота в обществе. На завершающем этапе обряда правитель демон-
стрирует свои сомнения и колебания по поводу того, становиться ли ему вновь 
во Главе народа, и принимает положительное решение только после на-
стойчивых уговоров со стороны членов правящего клана и предводителей 
войска. После положительного ответа единство общества и власти, правителя 
и народа считается окончательно восстановленным [17, с. 103]. 

На насильственный характер возведения на трон вождя в традиционном ; 
обществе Африки, как бы продолжая эту затронутую Л. Е. Куббелем тему, 
указывает Н. М. Гиренко. Причиной отказа занять место на трон, по его мне-



118 

нию, было то, что «далеко не всегда претендент имел основание стремиться к 
этому статусу в системе институированного вождества, так как такая претензия 
могла кончиться для него трагически»: вождя либо изгоняли из племени, «ко-
гда личность и возлагаемая на нее ролевая функция приходят в противоречие», 
так как он оскверняет своей «порочностью» незыблемую идеальную роль, оли-
цетворением которой она должна служить», либо он «уходит в мир предков», 
т. е. естественно умирает или же насильственно умерщвляется [8, с. 276]. 

Это объяснение причины отказа принять власть в контексте наших мате-
риалов представляется слишком рациональным по-европейски и не вполне ло-
гичным именно с точки зрения ценностных установок традиционного общест-
ва, в то время как модель рациональных отношений в традиционном обществе 
значительно отличается от европейской, подчиняясь другой логической схеме 
[см.: 20, с. 56-64; 16]. Умирая биологически и уходя в «мир предков», вождь, 
как далее следует, возвращается в новой ипостаси под тем же часто именем,т.е. 
реальная привлекательность должности не теряется с физическим умерщвле-
нием ее носителей, так как оно выглядит к контексте системы традиционного 
мировоззрения просто вариантом устранения, но не уничтожением по сути (о 
чем пишет и сам Н. М. Гиренко, приходя, однако, к другим выводам), и таким 
образом, необходимо учитывать цикличность представлений о жизни и смер-
ти, а также ценности, свойственные традиционному обществу. 

Проанализируем некоторые политические ситуации, в которых присутствует 
мотив отказа На нашем материале выделяются два варианта: 1) просто отказ от 
власти; 2) отказ от власти, сопровождающийся встречным предложением. 

Я не буду касаться действительных отказов от власти, которые, безуслов-
но, имели и имеют место в реальной жизни. Из приведенного мной материала 
в связи с этим можно вспомнить сюжет с отказом Темучина — там имел место 
именно этот мотив, когда его родственники отказываются действительно. Ос-
новное наше внимание сосредоточивается на том моменте, когда безусловный 
претендент отказывается от власти. Этот мотив в таком контексте присутствует 
и в 1-м и во 2-м вариантах, что их и объединяет в нашей работе. Например, 
Борис Годунов своим отказом в условиях безвластия и поисков власти возбуж-
дает общую наэлектролизованность в людской массе и этим пользуется в борь-
бе с боярами, стремящимися ограничить его власть «грамотой». И в этом 
случае Борис был обвинен в «лукавстве» [24, с. 8—10; 13, с. 19], так же, как, 
впрочем, и Ричард III молвой и Шекспиром, и Чингис-хан и его потомки, ко-
торые, по другим источникам, предпринимали реальные шаги в поисках вла-
сти. В этой связи вспомним, что «мотивы», которые данный индивид прйво-
дит, и те, которые он «подавляет» (то есть скрытые мотивы), часто настолько 
маскируют даже в сознании самого действующего лица — подлинную связь 
его действий, что и субъективно искренние свидетельства имеют лишь «отно-
сительную ценность» [5, с. 609]. 

На отказе в контексте архаического мировоззрения и социальной психоло-
гии обратил внимание JI. Леви-Брюль [18], известный исследователь традици-
онных обществ. Он наблюдал, как отказ на какую-нибудь просьбу мог вызвать 
гнев у просящего. В число просьб могли входить предложения питья, еды, ис-
полнения желания. Активность могла выражаться как в виде предложения, так 
и в виде просьбы. Причиной боязни формального отказа является, по Л. Леви-
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Брюлю, не месть того, кому отказали, а некое порождающееся в результате от-
каза вредоносное влияние, которое возникает в связи с отказом. И таким об-
разом Л. Леви-Брюль предлагает объяснение боязни отказа в русле своих то-
гдашних воззрений о прелогическом мышлении первобытных людей. Объясне-
ние уходит в область магического, и магическое становится регулирующим 
фактором отношений между людьми. К сожалению, в таком контексте эта ра-
бота для нашей темы мало что дает. Позитивным является разве что фиксация 
отказа как социального в принципе явления (что связывает это явление и с от-
ношениями власти [30, с. 79—81; 31, с. 47—49; 27]), которое начинает функ-
ционировать в момент предложения вступить в коммуникативную связь. Ир-
рациональные моменты безусловно присутствуют в связях между людьми, но, 
по-видимому, нельзя им отдавать здесь полное первенство. 

Более полезны для нашей темы взгляды Гоббса, который уделил отказу 
пространное внимание в контексте правовых отношений. Он, так же как и я, 
делит отказ на простое отречение и на перенесение какого-либо права на дру-
гое лицо. По Гоббсу, «простое отречение имеется в том случае, когда отказы-
вающийся не интересуется тем, кому достается благо этого права» [10, с. 100], 
«просто отказывается тот, кто соответствующим знаком или знаками заявляет, 
что он хочет, чтобы в дальнейшем ему не было позволено совершить какое-
либо определенное действие, которое ранее он имел право совершать» [9, с. 
295]. Перенесение права имеется в том случае, «когда отказывающийся желает, 
чтобы благо этого права досталось определенному лицу или лицам. А когда 
человек в той или иной форме («соответствующим знаком или знаками») отка-
зался от своего права или уступил его кому-нибудь («согласному принять от 
него это право»), тогда говорят, что он обязан не препятствовать тем, кому ус-
тупил или предоставил это право, в пользовании этим благом, что на нем ле-
жит долг обязанности не отменять этого добровольного акта и что такое про-
тиводействие есть несправедливость и неправомерность. «Он хочет, чтобы в 
дальнейшем ему не было позволено противиться этому человеку, совершаю-
щему какое-то определенное действие, которому он ранее имел право проти-
виться... Перенесение права состоит в ...непротивлении», что «понятно из того, 
что тот, на кого переносится право, до этого перенесения уже имел право на 
все... Следовательно, всякий приобретающий себе право в естественном со-
стоянии всего лишь получает возможность спокойно и без законных возраже-
ний пользоваться своим первоначальным правом. Для перенесения права тре-
буется волеизъявление не только переносящего, но и принимающего». При 
этом «ни о ком нельзя сказать, что он передал право, если он не явил доста-
точно ясно желание перенести» [9, с. 295, 296, 489]. Такой правовой аспект от-
каза имеет больше значение в его реальном функционировании. Как мне ка-
жется, рассматривая этот конфликт, нужно учитывать и систему обменных от-
ношений [11; 19, с. 39—49; 26], регулируемых этикетом. Предложение питья 
или еды, так же как и просьба о них, кроме чисто физиологических в перспек-
тиве потребностей, выполняют и функцию социальную — они выступают в 
качестве предложения коммуникативной связи. Тогда отказ становится не 
просто отказом от еды, а отказом от связи. Человек, ожидающий положитель-
ную реакцию на свое предложение, получив отказ, приобретает отрицательный 
эмоциональный заряд как раз в силу невыполнения желаемого и ожидаемого, 
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т. е. в отказе от связи. Этикет в целом ориентирован на положительное реше-
ние потенциально возникающих проблем; невыполнение этикетных норм (на-
рушение правил игры) приводит к конфликту. 

Для себя отметим, что политические переживания во многом также бази-
руются на общекультурных моментах, и эти переживания либо сознательно 
используют, либо провоцируют. Это прежде всего ситуация, в которой партнер 
или оппонент поставлены в такое положение, в котором не могут поступить 
иначе, нежели от них ожидают. Таким образом, действие субъекта является 
целерациональным (по терминологии М. Вебера [5, с. 628]), а ожидаемая и 
провоцируемая реакция на него становится правилом политической игры. 

Понятие «игры» имеет большее значение в культурологии, еще с античных 
времен ей посвящена достаточно большая литература. «Человек играющий», 
согласно этому культурологическому течению, необходимо является субъектом 
определенных отношений, имеющих целью состояние, выражающееся в опре-
деленном игровом пространстве. Здесь субъект является как участником, так и 
зрителем; действия в этом игровом пространстве имеют определенные правила 
и порядок. Отклонение от них разрушает саму игру. Субъект определяет суть и 
направленность игры, партнеров и соперников; так же определяется тип учас-
тия в игре — участник или зритель, и в зависимости от этого определяется и 
все поведение [7, с. 147—156; 29]. 

Спецификой политической игры является то, что зритель становится ак-
тивным участником, так как именно он оценивает действия игроков. Целью 
же игры становится власть над зрителями. Выигравший ее получает. В ходе иг-
ры играющий субъект совершает определенные поступки. Сам поступок явля-
ется последним явственным актом в целой цепочке контекстов, и таким обра-
зом является сгустком различных, трудно различимых постороннему взгляду 
предшествующих контекстов [4, с. 102—103]. Поступки, совершаемые согласно 
определенной норме, существующей в данной общности, иначе говоря — со-
гласно правилам, а еще — этикету, совершаются достаточно уверенно; откло-
нение от нормы (правил, этикета) служит причиной появления в действиях 
неуверенности, [4, с. 97; 7, с. 150], откуда нерешительность, можно сказать, 
творчество, так как во всякой игре в рамках правил есть также определенный 
простор для комбинаций. 

Вернемся к нашей теме. Безусловный претендент на трон предлагает его 
всем своим вероятным соперникам, которые в силу ли рождения, в силу ли 
каких-нибудь других потенциальных легитимизирующих причин [5, с. 651] мо-
гут выступить в роли претендента. Посылом к налаживанию определенной 
связи выступает предложение власти. По общекультурной логике вроде бы 
следует (чтобы не возник конфликт — см. Л. Леви-Брюля), принять предложе-
ние о власти, но реально следует отказ от претензий на нее. Мнимая нело-
гичность действий отказчика в связи с этим конкретным действием налицо. 
Но все-таки следует помнить о другой логике — логике политической игры, — 
которая здесь существует (или «псевдоигры», по терминологии Й. Хейзинга, 
так как именно здесь «игровые формы более или менее сознательно исполь-
зуются для утаивания общественных и политических намерений» [28, с. 200; 
ср.: 5, с. 609]. 

03 

Власть другим персонально предлагает, как правило, наиболее сильный и 
реальный на нее претендент (Чингис-хан, Вителлий, Борис Годунов и т. д.), 
положивший много сил, чтобы получить ее, и готовый за нее бороться и об 
этом все знают. Этикет общекулыурньш (см. выше) вступает во внешний кон-
фликт с политической реальностью. Отказ способствует, таким образом, поло-
жительному решению вопроса. 

Социальные последствия здесь следующие. Отказ воспринимается в качес-
тве принятия связи, а также признания прав старшинства предложившего; та-
ким образом достигается легитимизирующий момент. Одновременно отказ от 
претензий выполняет функцию присяги легитимному государю, если возмож-
ный претендент остается в этом суверенном образовании. Отход его к другому, 
враждебному суверену, лидеру или государю, воспринимается как мятеж или 
измена. Обменный характер взаимоотношений и взаимные обязательства 
предполагаются не только со стороны отказавшегося, но и со стороны госуда-
ря. Невыполнение их оправдывает карающие действия последнего, и отказ в 
повиновении — первого. Таким образом, невыполнение обязательств одного 
влечет разрыв налаженной политической связи другим и лишение легитимно-
сти государя. 

В заключение можно отметить, что как игровой элемент политики угроза 
отказа от власти может быть использована (и используется) в качестве силово-
го эмоционального давления на оппозицию при проведении определенной по-
литической линии. Наиболее яркий пример такого рода (перенесемся в новое 
время) — В. И. Ленин с его волевыми методами руководства. И. Штейнберг, 
левый эсер, нарком юстиции в первом послереволюционном правительстве 
Ленина, в своих мемуарах пишет: Ленин «частенько произносил слово «отстав-
ка». Он... частенько бросал к ногам партнеров «заявление о разводе»... Но дей-
ствовал он очень умно. Во-первых, он угрожал этим очень редко, а, во-вторых, 
он знал своих соратников. Стоило им увидеть лишь один уголок «письма о 
разводе», как они тут же приходили в ужас и сдавались. Да, он действительно 
был прав: более сильному никогда не приходится уходить в отставку!» [32, с. 
15]. Этот же ход неоднократно использовался И. Сталиным, который «олице-

творял собой в партии человека, борющегося за единство», и его отставки, как 
правило, отклонялись, причем, по мнению Д. А. Волкогонова [6, с. 57], «похо-
же, Сталин в этом был уверен, и просьба об отставке имела цель укрепить свое 
положение». Последнее замечание И. Штейнберга как бы подводит итог наше-
му историческому экскурсу в социально-политическую сущность отказа; в ре-
зультате он представляется достаточно отлаженным механизмом, имеющим 
черты игры; основной целью его является зондирование реального обществен-
ного рейтинга личности (или кабинета) и соответствия ее деятельности эмо-
циональным настроениям в обществе. Отказ кабинету или лицу в отставке, 
выраженный в той или иной форме, является санкцией на проводимую ими 
политическую линию. Лабильность политических настроений, зависящая от 
различных объективных и субъективных причин, предполагает и неоднократ-
ное зондирование в поисках санкции. Таким образом, довольно четко выявля-
ется вариант поведенческих действий субъекта, совершаемых им в поисках 
властных полномочий и их закрепления. 
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М. А. Родионов 

ПОЭТ В СИСТЕМЕ ВЛАСТНЫХ ОТНОШЕНИИ: 
Полевой материал из Хадрамаута (Йемен) 

В отечественной культуре достаточно устойчив интерес к взаимоот-
ношениям поэта и власти, а также внимание к политической поэзии, 
вольнолюбивой или охранительной. Здесь, однако, поэт рассматривается 
несколько иначе: как носитель конкретной власти в традиционном йе-
менском обществе. Впервые эта проблема в рамках «этнографии поэзии» 
анализировалась американцем С. Кэйтоном, чьи полевые исследования в 
Хаулане (Северный Йемен) были начаты в 1979 г., на 4 года раньше, чем 
мои в Хадрамауте (Южный Йемен). Немудрено, что независимо друг от 
друга мы использовали общие технические приемы и пришли к ряду об-
щих выводов [20-22; 6; 8 -9 ; 11, с. 39-67; 12, с. 218-250, 264-279]. Глав-
ный из них: традиционная власть и изучаемом ареале основывается не толь-
ко на материальной силе (военно-полицейской, экономической), но прежде 
всего на силе духовной. Эта последняя, особенно при посредничестве для 
разрешения конфликтов, обычно прибегает к убеждению. И здесь ис-
ключительно велика роль поэта, функция поэтического слова. 

Поэтический фольклор из Хадрамаута публиковали европейские ученые — 
голландец X. Снук Хюр1ронье, швед К. Ландберг, британец Р. Сарджент, ме-
стные краеведы — Мухаммад Ба Матраф, сАбд ал-Кадир ас-Саббан, Джасфар 
ас-Саккаф, Ахмад Ба Вазир и др. [27; 28; 23; 24—25; 2; 14—17; 19; 1]. Стихо-
творные образцы, приводимые ниже, за исключением специально оговорен-
ных случаев, взяты из собранных мной полевых материалов. Благодарю 
всех, оказавших помощь, особенно моего йеменского коллегу и друга — 
сАбд ал- сАзива Бин сАкила, который, разумеется, не несет ни малейшей 
ответственности за мои интерпретации и переводы. 

Хадрамаут — историко-культурный ареал в Южной Аравии, ограничен-
ный на юге Аравийским морем, на севере — пустыней Руб-эль-Хали, на 
востоке — областью Махра. Западная граница выражена не так определен-
но, как названные три: по мнению жителей Хадрамаута, он кончается на 
западе где-то за пустыней Рамлат-эс-Сабатейн, т. е. при всей самобытности 
изучаемый ареал резко не отделяется от других составных частей 
географического Йемена. Площадь Хадрамаута ок. 150 тыс. км2, население 
— ок. 700 тыс. жителей (арабы, сунниты шафиитского мазхаба). 

Хадрамаутское царство со столицей в Шабве существовало с 1 тысячеле-
тия до н. э. наряду с Маинской, Сабейской, Катабанской и Авсанской держа-
вами. На рубеже III—IV вв. н. э. его присоединили химйариты. С тех пор Хад-
рамаут никогда не имел полной независимости, но даже в период самостоя-
тельности степень его централизации не была, вероятно, настолько высока, 
насколько это изображает поздняя традиция. Местные общины и племена все-
гда обладали высоким уровнем самоуправления; подчинение внешним цен-
трам власти, если оно существовало, оказывалось достаточно формальным. 
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Знаменитому султану Бадру Бу Тувайрику ал-Касири (1496—1570), османскому 
вассалу, удалось с трудом и ненадолго объединить страну, но после его смеще-
ния снова возобновились усобицы, соперничество племен за торговые пути, 
рынки и морские порты. 

Обстановка безвластия (фавдавийа), борьба всех против вся, сохраня-
лась и после того, как в 70-е гг. XIX в. Великобритания поддержала в Хад-
рамауте правящую семью ал-Ку сайти. Последние сумели ослабить, но не 
уничтожить своих соперников — султанов ал-Касири. Многие племена и 
поселения не признавали ни одного из претендентов на власть. Только в 
1937 г. представитель британской администрации X. Инграмс убедил мест-
ные племена заключить между собой мир на три года, продлевавшийся за-
тем на два пятилетия и ставший постоянным с 1950 г. Так начался процесс 
умиротворения племен, не вполне завершившийся и по сей день, когда 
Хадрамаут в составе южно-йеменского государства объединился с северно-
йеменским соседом в единую Йеменскую Республику. 

О процедуре разрешения конфликтов будет сказано ниже, но прежде 
необходимо хотя бы кратко охарактеризовать местную иерархию социаль-
ных страт, так как именно в ней воплощены традиционные для юга Аравии 
представления о природе власти. Социальной иерархии Йемена посвящено 
немало работ [12, с. 30—41, 51—55; 13, с. 13—20]; не повторяя общего набо-
ра данных, оценим место каждой из стран в локальной политической куль-
туре. Высшая страта — сада (ед. ч. сайид), потомки Пророка, от которого 
они унаследовали «благородство» и «справедливость», позволяющие посред-
ничать при разрешении споров. Главы сайидских родов, мансабы, распоря-
жались в хаутах — специальных местах у могил предков, где не действовали 
законы кровомщения. Сада принимали десятину от племен, пожертвования 
от паломников, владели большими земельными наделами, часть которых 
сдавали в аренду. Влиятельные сайидские семьи опирались на силу воору-
женных племен, но сами не носили оружия. Менее влиятельные нередко 
«бедуинизировались», мало чем отличаясь по облику и обиходу от обычных 
племенников-кабили. Универсальный для Южной Аравии принцип гипер-
гамии (женщину выдают за того, кто в социальном отношении выше или 
равен ей) ограничивает круг потенциальных брачных партнеров для жен-
щин этой страты и широко раскрывает его для мужчин. Символы власти са-
да — купольное святилище предка (кубба), флаг (байрак), бубен, посох, дол-
гополая одежда. 

Следующая по престижности страта — маша'их (ед. ч. шайх). Их соци-
альные функции близки к сада: тот же институт мансабов, свои хауты, куб-
бы; они так же выступают как посредники и арбитры. Согласно их генеало-
гической традиции, маша'их — потомки ученых праведников, разделяющие-
ся на пришлых и автохтонов. Первые часто возводят свое происхождение к 
сподвижникам или родственникам Пророка, вторые гордятся родством с 
доисламскими «царями киндитов» или связью с благородными йеменскими 
племенами. Многие члены этой страты критикуют сайидскую историческую 
версию, утверждающую, что они «добровольно уступили» прибывшим в 
Хадрамаут потомкам Пророка свои религиозные функции и часть земель. 
Различают маша'их «происхождения» и «знания», последнего статуса могли 

достичь выходцы из более низких страт. Среди символов власти у маша'их 
(кроме кубб, флагов, бубнов и посохов) — прямые кинжалы. 

Две высшие страты обладают моральным авторитетом (джах), или как ста-
ли говорить в XX в., «духовной властью». Физическую власть (султа) олице-
творяют представители страты племенников — каба'ил (ед. ч. кабили). Правила 
племенной чести (кабвала) предписывают им быть храбрыми, стойкими, госте-
приимными, верными слову, готовыми отомстить за обиду. Кабили должен 
блюсти племенную территорию и достоинство своих женщин. Он гордится ро-
дословием, восходящим к одному из легендарных арабских прародителей. 
Нарушение принципа взаимопомощи-взаимозависимости наказывается штра-
фом, смертью или изгнанием. В затруднительных случаях вожди (ед. ч. мукад-
дам) обращались за посредничеством к высшим знатокам племенного закона 
(ед. ч. хакам), к мансабам сада и/или маша'их. Сильный племенной вождь, 
контролирующий с помощью своих военных отрядов определенную террито-
рию с торговыми путями и центрами, мог носить титул накиб или, как в 
случае с династией ал-Касири, султан, т. е. властитель. Такая территория, 
управляющий ею простейший потестарный аппарат и олицетворяющий его 
лидер назывались одним словом — дайвала/дуайла, усилительное/умень-
шительно е от даула, «держава». В новое время Хадрамаут распался на 
множество эфемерных «державок» среди которых в XX в., до образования 
Южного Йемена, выделились две основных — султанат ал-Ку сайти с цен-
трами в портах Мукалла и Шихр и окруженный его землями султанат ал-
Касири, удержавший главные города внутреннего Хадрамаута — Тарим, 
Сейун и часть Шибама. 

Символы власти каба'ил — боевые башни (ед. ч. хусн, масна0), племенной 
клич, широкий кривой кинжал — джамбийа и другое оружие (до начала XX в. 
копье, щит и фитильный мушкет, позже карабин или автомат). Население, 
стоящее в стратовом отношении ниже них, племенники нередко грабили, 
отчуждали землю (иногда в форме принудительной покупки) или часть урожая 
(под видом принудительной охраны). Каба'ил могли запретить людям низших 
страт пользование колодцем, доругай или участком (рифка, «остановка», пра-
вила которой напоминают детскую игру «замри-отомри») [25; 26]. 

Среди неполноправного населения (стоящего ниже сада, маша'их и 
каба'ил) выделялись каравиин/кирван («оседлые», в восточном Хадрамауте — 
хадар): крупные торговцы, мастера-строители, ювелиры и столяры, а также об-
разованные люди, не попадавшие в разряд маша'их знания, — знатоки Корана, 
учителя, писцы. Их довольно высокий личный статус был сходен со статусом 
земледельцев хирсан, «пахарей», или баккара. Стратовый символ представите-
лей этой группы — дубина , так как они и те, кто следовал за ними (кроме ра-
бов), не имели права носить настоящее оружие. Далее шли масакин, «бедняки» 
или хавик, «ткачи» — ткачи и красильщики, гончары, плотники, каменотесы, 
мясники, дубильщики кож, кузнецы и жестянщики, торговые посредники. 

Все эти группы, от кирван до хавик, организовывались в квартальные 
и/или профессиональные общины во главе со старейшими (ед. ч. абу, 
«отец»). Трудовые отношения регулировал мукаддам квартала и кварталь-
ный устав или социальный институт сайидов — никаба, в котором местные 
краеведы (например Мухаммад аш-Шатири) видят прообраз современных 
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профессиональных союзов [12, с. 60]. Хайил — распорядитель работ, связан-
ных с ирригационной сетью, избирался из опытных хозяев, нередко из хир-
сан. Сама природа паводкового орошения и дисперсный принцип размеще-
ния участков (поддерживавшийся законом наследования способствовали са-
морегуляции производственных процессов без какого-либо властно-управ-
ленческого аппарата. 

Одно из последних мест в социальной иерархии Хадрамаута занимали бат-
раки и чернорабочие, или ду°афа, «слабаки» (или они не могли оградить свою 
честь силой оружия), а также субйан, «слуги», «мальчики», обслуживавшие по-
хороны, семейные и календарные праздники. Субйан делились на «общих»,т. е. 
принадлежащих всей территориальной общине, и «семейных», находя щи ;я 
под покровительством семьи из привилегированной страты. Статус покрови-
тельствуемых давал субйан некоторую гарантию от произвола сильных. 

Наконец, по крайней мере до первой трети XX в., в Хадрамауте сущест-
вовало рабство. Рабы делились на категории — от домашних, чье положе-
ние мало чем отличалось от «семейных субйан», до султанских рабов, но-
сивших оружие и выполнявших разные военные управленческие функции: 
известны рабы-наместники (в Шибаме, ал-Хаджарайне), командиры гарни-
зонов. 

Мораль трех высших страт исключала низших из сферы действия «чести», 
однако свои четкие представления о ней были в каждой из страт. Свои полно-
мочия и обязанности старейшин базировались на обычаях и традициях ( °адат 
ва такалид), прецедентах ( °урф) и стратовой чести (шараф). Все, что не 
укладывалось в эти понятия, считалось нечестивым новшеством (видаГ) 
или позором ( сайб). Так с помощью нормативных аспектов политичес-
кой культуры регулировались властные отношения. Однако этот регулятор не 
мог предотвращать усобицы и племенные стычки, которые препятствовали 
сложению единого экономического и политического пространства в Хадрамау-
те в то время, как культурное единство края ясно ощущалось его обитателями. 

Смягчать, откладывать, а порой и разрешать конфликты помогает обще-
арабская политическая традиция посредничества — васита, практически обяза-
тельная для конфликтующих сторон [22, с. 72, 160—164, 176; ср.: 10, с. 95—98]. 
Для хадрамийцев тот, кто продемонстрировав силу, отказывается от услуг по-
средников, заслуживает кличку баттала — угнетатель, тиран. На всех стадиях 
конфликта звучит поэтическое слово. Нередко спор формулируется стихами, 
его развитие и разрешение также сопровождаются версификацией. Свои поэты 
есть во всех стратах, однако настоящую социальную значимость имеют произ-
ведения традиционных участников (субъектов и объектов) посредничества. Это 
не только сада, маша'ихккаба'ил, но и посредники из маклеров-даллалей, а также 
в ряде случаев стихотворцы из каравиин, хирсан, масакин и даже субйан (субйан 
обычно подбирают мелодии к чужим текстам и поют их, но иногда сочиняют и 
свои). 

Начало конфликту или словесное оформление уже возникшему спору 
давал поэтический диалог/полилог, называемый в Хадрамауте ал-бидс ва-л-
дживаб («зачин и ответ», в Северном Йемене — ад-да сва ва-л-иджаба, «вы-
зов и ответ» [22, с. 160]). Отвечающий, как правило, соблюдает размер и со-
храняет рифму вызова. Инициатор поэтического диалога имеет право «ме-

222 

нять созвучие», отвечая на ответ; иногда отвечающий перехватывает ини-
циативу. 

Мной опубликован выразительный образец зачина и ответа, где некий 
угнетатель из влиятельного рода маша'их ал-сАмуди (вади Дау сан на юго-
западе внутреннего Хадрамаута) посылает стихотворный вызов ал-Мункису, 
поэту из племени бин махфуз, чтобы убедиться, есть ли у того дар яснови-
дения (фал). Ал-Мункис разгадывает намеки зачина, предвещая в ответ, что 
гнету ал-сАмуди придет конец; по словам информатора, предсказание сбы-
лось. [8, текст 18, с. 84, 89, 94; 12, с. 237—238, 267—268]. Доказав свое ясно-
видение, поэт подтверждает способность к стихосложению и поэтический 
дар. 

По общейеменским представлениям, талант версификатора зависит от 
благосклонности Хаджиса, духа поэзии, вдохновенно нашептывающего по-
этические строки, и музы Халили, возбуждающей фантазию [8, с. 47—48; 
12, с. 219—220, 251—252; 22, с. 37—38]. В хадрамийской поэзии нового и 
новейшего времени Хаджис и Халила не более, чем высокая метафора. 
Значительное живее вера в фал (не упомянутый в книге С. Кэйтона), без 
коего бессильны и вдохновение, и фантазия. Сила ясновидения определяет 
величину поэта: большой поэт (ша сир кабир/ сазим), поэт (ша сир) и по-
этишка (шу сайр). 

Зачин и вызов, как любой социально значимый контакт, нередко 
начинается с ритмизированных и рифмованных приветствий (социальная 
презентация). Мой информатор Бубешр (ум. в 1989), народный поэт (т. е. 
сочиняющий стихи в стиле хумайни, на разговорном языке) из племени 
нахд1 рассказывал: 

(1) Если говорится «мир тебе», то крови, убийства, ссоры не должно 
быть. Отсюда зачин: 

(Ответ:) 

Мир женщинам, лошадям и скоту! 
А вам — «крепитесь», о волки ущелий! 

Не отвечаю тебе «здравствуй» и не говорю «добро пожаловать», 
вам — «останьтесь (целы)», о волки закатов! 

Нанесение удара после слов «мир тебе» считалось по законам племен-
ной чести особенным коварством и наказывалось в вади Дау сан у племени 
сайбан, по словам Махруса Сасида Ба Накайта, штрафом в 165 талеров Ма-
рии Терезии — на 45 монет больше, чем за тяжелое умышленное ранение 
без обмена приветствиями. 

Племенной идентификации служит особый клич ( сизва). Например, у 
нахд: «Кахтан, о победитель!», обращенный к их легендарному предку. До-
бавление к нему второго стиха-байта с цезурой посредине превращает клич 
в замил — короткий поэтический текст, исполняемый нараспев во время 

1 Записано в Задрамауге 28.02.1983 г., деревня ал-Ганима в вади ал-Каср [8, с. 82: 12, с. 245—248, 
270—272]. 
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социальной презентации (прием высокого гостя, торжественная процессия, 
праздник, свадьба, посредничество, начало/конец боевых действия и т. д.). 

(2) Кахтан, о победитель! 
Скольким племенникам мы сломали клыки! 

Как видно из приведенного образца, социальная презентация связана 
не только с самовосхвалением, но и с поношением противника (фахр-хид-
жа). Это чувствуется даже в довольно умеренных по тону замилах, постро-
енных как вызов-ответ. 

(3) (Зачин) 

(Ответ) 

Мы -°акбари, мы — обладатели древней основы. 
Мы—красная смерт ь, мы—скала сокрушающая. 
Мы—та звезда, чья высота не снижается. 
(Мы) — те, кто выстоят (и) в холод и при светилах палящих. 

Мы—бу хасан, мы — обладатели высокой морали. 
Мы - всякий искривленный рог вновь делаем прямым. 
Великодушие у нас и славные дела у нас. 
И победа сверху—нас осеняет крыльями.2 

Высокая мораль - дословно «долгий закон». Выпрямить « « р и Л е н н о е -
устойчивая метафора для восстановления чести. «Красота» габили , это 
славные дела, а не приятный облик. Органическая связь фахра и хиджа еще 
заметней в более резких образцах сдвоенных замилей. Например: 

(4) (Зачин) 

(Ответ) 

Мы— муршиди, мы — смерть сАзраила. 
Мы—гнет в День Восстания (мертвых). 
Мы—племенная гордост ь, ее порох и мерка, 
и свинец, от коего нет спасения. 

Мы—лахлаки безрассудные, не знающие меры, 
а на лицо тебе я надел ослиный намордник. 
Мы — пестик мужской пальмы, а вы—тычинки, 
а знак (этого) — масло на грозди твоих фиников.3 

В самохарактеристиках каба'ил как единого племенного коллектива 
подчеркивается присущая ему племенная гордость и честь, а также «высота» 
(джах), или моральный авторитет. Помимо диалогов, где поэты выступают 
от имени своего племени, существуют индивидуальные вызовы-ответы, 

Записано в Хадрамауте 15.11.1992 у 63-летнего Махруса б. Сасида вождя ба накайта, подразделе-
ния сайбанитов-халика (Хуфа, вади Дау'ан). 

Записано в Хаярамауте 16.04.1987 у 70-летнего пастуха сайбанита сАли Сулаймана Букшана (Мих, 
вадн Дау сан). «Масло» — молочно-белый сок, выступающий из фиников, намек на мужское семя. 
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вписывающиеся в правила кабвали (племенной гордости). Один из подоб-
ных индивидуальных вызовов принадлежит поэту рубежа XIX/XX вв. Гани-
му ал-Хакими, который на вопрос о своем родословии гордо отвечал, что 
он «сам себе племя». Он, житель деревни Мих, расположенной в западном 
притоке вади Даусан, высмеивает жителей соседней ал-Мунайзары, отказы-
вая им в гостеприимстве, т. е. нарушая важнейшее правило племенного 
этикета. 

(5) Сказал Ганим ал-Хакими: 

О, ал-Мунайзара, возьми себе то, что можно. 
У меня нет кусков мяса, чтобы предложить дорогому (гостю). 
Только застоявшаяся с ночи холодная вода в твоих кувшинах, 
комары, блохи и сильный холод. 

Ответил Салим Са сид Балфахр: 

О, Ганим, что ты дал мне, то и я дам тебе. 
Нет от тебя ничего, кроме дыма от кальяна. 
Наши старцы уже сообщили известие вашим старцам. 
Между нами (теперь) — только изделие англичан.4 

«Изделие англичан» — синоним оружия (другой синоним — «сирийские 
вещи»). Салим, поэт из ал-Мунайзары, отвечает Ганиму, что время слов 
кончилось, теперь спор решит оружие. Сражение считалось верным путем 
для восстановления чести. При этом, учитывая обычай кровомщения и 
значительную виру за кровь, старались избежать убийства, ограничившись 
демонстрацией силы [12, с. 175—176]. Однако такая демонстрация нередко 
перерастала в кровавые, разорительные и долгие усобицы, в которых не жа-
лели женщин и детей и зловещие «керосинщики» лили керосин на корни, 
изводя целые плантации финиковых пальм. Об ожесточенных столкновени-
ях в вади ал-Каср, где сходятся три долины — сАмд, Дау сан и ал-сАйн, го-
ворят стихи, приписываемые шайху из Тарима Сасду ас-Сувайни (XV в), но 
вероятно, сочиненные в нашем столетии: 

(6/1) О, Каср! О безучастный к твоей беде! 
Желаю тебе пепла, и (пусть) ураган унесет тебя 

(6/2) И еще сказал: 

Клянусь Аллахом, о пославший испытание долинам сАлвы! 
Между потомствомсАмира каждый день битва 
вокруг °Аданы или от нее к югу. "ч 

Записано в Хадрамауте 01.03.1985 у 40-летнего поэта сАбдаллаха Ба ДахмДО<ал-
ДН Даусан). О поэте Ганиме см.: [8, с. 88, 93—94; 12, с. 234—266]. ,' 

З а к а з 62.4 
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(6/3) И еще сказал: 

Ас-Садаф постигнет беда и ас-Сур снова станет, каким был. 
Снова задует злой ветер между (потомками) Мидхиджа и Кахтана/ 

сАлва, «вышняя» (по ходу дождевого паводка) — одно из имен Юго-За-
падного Хадрамаута, здесь вади ал-Каср. сАдана, ас-Садаф и ас-Сур — на-
звания населенных пунктов. Потомки Кахтана — здесь нахдийцы, потомки 
Мидхиджа — люди из племени ал махашин. Злой ветер, яд, беда, испыта-
ние, зло — метафоры усобиц и битв. Во многих стихах, часто исходными 
словами, утверждается, что племенная гордость кабвала — источник, а ино-
гда и обозначение, этих усобиц, не несущих ничего, кроме горечи (синоним 
смерти). Вот, например, строки сАли Салима Бин Джибрана, жившего око-
ло ста лет назад в ал-Кузе, деревне в вади ал-Габр (западный приток вади 
Дау сан), которую племя ал-батати защищали от соперников из бин махфуз. 
Стихи выражают усталость от кровопролития, желание мира и сближения: 

(7) Сказал Бин Джибран: 

Вот ал-Куфл перед тобой и еще (мой) дом, 
и с далеким мы сблизили расстояние. 
Кабвала кормит только горечью, 
а не медом из улья.6 

Несколько образцов, посвященных «горечи усобиц», уже опубликова-
ны мною [8, тексты 2, 9/IV, 12—17, с. 85—95]. Уместно привести допол-
нение к напечатанному ранее и упомянутому здесь тексту Ганима ал-Ха-
кими [8, текст 14, с. 93], показывающее важность прозаического введе-
ния к стихотворению, ибо ни один стих в нашем культурном ареале не 
сочиняется без конкретного повода (предпочтение повода теме хорошо 
проиллюстрировано в книге С. Кэйтона [21, с. 39—40]. Ганим ал-Хакими 
выступил с замилем, где утверждал, что его предки происходят от Ноя, а 
потом... 
(8) ... Он ушел и хотел взять жену у ал йамна в (деревне) ас-Су фу ла, женил-
ся у них и вернулся в ал-Хаджарайн. А была у него большая борода. По ут-
рам жена приносила ему полную миску хлеба, масла и молока; он завтракал 
этим и пачкал свою бороду. Пришел он к ал йамна жениться и ему сказали: 
«Давай состязаться, кто быстрей зажжет фитиль (у ружья), о Ганим!» Он 
взял свое (длинноствольное) арабское ружье и сказал: «Давайте!» Они со-
стязались и первый раз он их победил. И сказали они ему: «Давай состя-
заться, кто скорей выбьет искру (держа кремень) во рту.» И борода его за-
горелась. Он сказал: «Была бы ты (борода), в ал-Мунайзере, текло бы по те-

Записано в Хадрамауте 28.02.1983 у поэта Бубешра (ал-Ганима). 
Записано в Хадрамауте 03.05.1986 у 34-летнего поэта Са сида Мухаммада ал-Батати (ал-Куза, ва-

ди ал-Габр). Ал-Куфл — квартал ал-Кузы. 
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бе масло.» На утро подступили (люди из) ал бишр и он сражался с ними. И 
попало в него две пули: пуля раздробила ему правую руку и пуля раздроби-
ла ему левую руку. Сказал Ганим: 

Не стану говорить и не скажу ничего, 
-'" пока эта (рука) той не поможет. 

(Жду,) когда кресало (будет) в этой, а кремень в той . , . 
" и они встретятся, ударяясь (клювами), как петухи.7 

Поэт Ганим стал на сторону подвергшихся нападению людей, у которых 
гостил, так как по обычаю гость должен сражаться за хозяев хотя бы два—три 
дня. 

После демонстрации силы (ведь для защиты чести не жаль ни своих, ни 
чужих жизней) следует новый этап конфликта — посредничество, где, как и 
в обычной судебной практике 8, применяется поэтическое слово. Моральное 
право на использование этого выразительного средства имеет лишь облада-
тель авторитета. За подобным посредничеством к хранителям куббы сайида 
Салиха Бин Шайх Бу Бакра в вади сАмд обратился к конце 20-х годов XX в. 
80-летний кабили сАли б. Сабит б. Фухайид из сАмакина, что в Шабве. По 
случаю его прибытия состоялся замил. 

(9) Сказал Бин Фухайид: 

Я ходил в ал-Хаджалайн, предел ад-дайин, 
в ал-Кувайру, ад-Дали са и ан-Нахий. 
И вот я уже два месяца как пришел из вади Кавал, 
дабы посетить вас, о господа мои, живым или мертвым! 

Сказал Бин Шайх Бу Бакр: 

Приветствую того, кто пришел поклониться хашимитам! 
Прошли молнии на плоскогорье, прогремевшие над жильем. 
Племенные распри не моя забота. 
Никто в этой жизни не будет жить вечно.9 

Сайид Бин Шайх Бу Бакр, произнося вышеприведенные стихи, заяв-
ляет о незаинтересованности в исходе конфликта — лучшая характери-
стика для третейского судьи. Быть может, он и впрямь уклоняется от по-
средничества, ибо возможная неудача такой миссии затрагивает честь ее 
участников. Ад-дайин — соплеменность с плоскогорья между долинами 
сАмд и Дау сан, ее центр — ад-Дали са. Ал-Кувайра и ан-Нахий — посе-
ления, вади Кавал — приток вади Дау сан. Упомянутая ал-Кувайра в вади 

7 Записано в Хадрамауте 01.03.1983 у ноэта Бубешра (ал-Ганима). 
Судебный процесс в стихах (текст 10) и проверка сообразительности и версификационных способно-

стей шайха, «выносящего решения согласно четырем мазхабам» (текст 11) см.: [8, с. 87, 92—93]. 
9 См. сноску 7. 
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(6/3) И еще сказал: 

Ас-Садаф постигнет беда и ас-Сур снова станет, каким был. 
Снова задует злой ветер между (потомками) Мидхиджа и Кахтана/ 

сАлва, «вышняя» (по ходу дождевого паводка) — одно из имен Юго-За-
падного Хадрамаута, здесь вади ал-Каср. сАдана, ас-Садаф и ас-Сур — на-
звания населенных пунктов. Потомки Кахтана — здесь нахдийцы, потомки 
Мидхиджа — люди из племени ал махашин. Злой ветер, яд, беда, испыта-
ние, зло — метафоры усобиц и битв. Во многих стихах, часто исходными 
словами, утверждается, что племенная гордость кабвала — источник, а ино-
гда и обозначение, этих усобиц, не несущих ничего, кроме горечи (синоним 
смерти). Вот, например, строки сАли Салима Бин Джибрана, жившего око-
ло ста лет назад в ал-Кузе, деревне в вади ал-Габр (западный приток вади 
Дау сан), которую племя ал-батати защищали от соперников из бин махфуз. 
Стихи выражают усталость от кровопролития, желание мира и сближения: 

(7) Сказал Бин Джибран: 

Вот ал-Куфл перед тобой и еще (мой) дом, 
и с далеким мы сблизили расстояние. 
Кабвала кормит только горечью, 
а не медом из улья.6 

Несколько образцов, посвященных «горечи усобиц», уже опубликова-
ны мною [8, тексты 2, 9/IV, 12—17, с. 85—95]. Уместно привести допол-
нение к напечатанному ранее и упомянутому здесь тексту Ганима ал-Ха-
кими [8, текст 14, с. 93], показывающее важность прозаического введе-
ния к стихотворению, ибо ни один стих в нашем культурном ареале не 
сочиняется без конкретного повода (предпочтение повода теме хорошо 
проиллюстрировано в книге С. Кэйтона [21, с. 39—40]. Ганим ал-Хакими 
выступил с замилем, где утверждал, что его предки происходят от Ноя, а 
потом... 
(8) ... Он ушел и хотел взять жену у ал йамна в (деревне) ас-Суфула, женил-
ся у них и вернулся в ал-Хаджарайн. А была у него большая борода. По ут-
рам жена приносила ему полную миску хлеба, масла и молока; он завтракал 
этим и пачкал свою бороду. Пришел он к ал йамна жениться и ему сказали: 
«Давай состязаться, кто быстрей зажжет фитиль (у ружья), о Ганим!» Он 
взял свое (длинноствольное) арабское ружье и сказал: «Давайте!» Они со-
стязались и первый раз он их победил. И сказали они ему: «Давай состя-
заться, кто скорей выбьет искру (держа кремень) во рту.» И борода его за-
горелась. Он сказал: «Была бы ты (борода), в ал-Мунайзере, текло бы по те-

Записано в Хадрамауте 28.02.1983 у поэта Бубешра (ал-Ганима). 
6 Записано в Хадрамауте 03.05.1986 у 34-летнего поэта Са свда Мухаммеда ал-Батати (ал-Куза, ва-
ди ал-Габр). Ал-Куфл — квартал ал-Кузы. 

131 
бе масло.» На утро подступили (люди из) ал бишр и он сражался с ними. И 
попало в него две пули: пуля раздробила ему правую руку и пуля раздроби-
ла ему левую руку. Сказал Ганим: 

Не стану говорить и не скажу ничего, 
пока эта (рука) той не поможет. 
(Жду,) когда кресало (будет) в этой, а кремень в той . -, . 
и они встретятся, ударяясь (клювами), как петухи.7 

Поэт Ганим стал на сторону подвергшихся нападению людей, у которых 
гостил, так как по обычаю гость должен сражаться за хозяев хотя бы два—три 
Дня. 

После демонстрации силы (ведь для защиты чести не жаль ни своих, ни 
чужих жизней) следует новый этап конфликта — посредничество, где, как и 
в обычной судебной практике 8, применяется поэтическое слово. Моральное 
право на использование этого выразительного средства имеет лишь облада-
тель авторитета. За подобным посредничеством к хранителям куббы сайида 
Салиха Бин Шайх Бу Бакра в вади сАмд обратился к конце 20-х годов XX в. 
80-летний кабили сАли б. Сабит б. Фухайид из сАмакина, что в Шабве. По 
случаю его прибытия состоялся замил. 

(9) Сказал Бин Фухайид: 

Я ходил в ал-Хаджалайн, предел ад-дайин, 
в ал-Кувайру, ад-Дали са и ан-Нахий. 
И вот я уже два месяца как пришел из вади Кавал, 
дабы посетить вас, о господа мои, живым или мертвым! 

Сказал Бин Шайх Бу Бакр: 

Приветствую того, кто пришел поклониться хашимитам! 
Прошли молнии на плоскогорье, прогремевшие над жильем. 
Племенные распри не моя забота. 
Никто в этой жизни не будет жить вечно.9 

Сайид Бин Шайх Бу Бакр, произнося вышеприведенные стихи, заяв-
ляет о незаинтересованности в исходе конфликта — лучшая характери-
стика для третейского судьи. Быть может, он и впрямь уклоняется от по-
средничества, ибо возможная неудача такой миссии затрагивает честь ее 
участников. Ад-дайин — соплеменность с плоскогорья между долинами 
сАмд и Дау сан, ее центр — ад-Дали са. Ал-Кувайра и ан-Нахий — посе-
ления, вади Кавал — приток вади Дау сан. Упомянутая ал-Кувайра в вади 

Записано в Хадрамауте 01.03.1983 у поэта Бубешра (ал-Ганима). 
Судебный процесс в стихах (текст 10) и проверка сообразительности и верификационных способно-

стей шайха, «выносящего решения согласно четырем мазхабам» (текст И) см.: [8, с. 87, 92—93]. 
9 См. сноску 7. 
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Дау сан — родная деревня сайида Хусайна б. Хамида ал-Михдара (ум. в 
1927 г.), вазира султанов ал-Ку сайти, известного посреднической дея-
тельностью и поэтическими экспромтами. Некоторые из них опубликова-
ны мной [8, текст 9, 13, 15, с. 86—88, 92—94], В затяжной распре между 
нахдийскими племенными подразделениями ал- саджадж и бин сабит 
(оба имели третейских судей-хакамов, разрешавших конфликты между 
чужими племенами, но не способных примирить своих) ал-Михдар выну-
жден был выйти из роли посредника и заключить в темницу нескольких 
смутьянов. За это их сородичи хотели убить вазира. Оправдываясь, он 
произнес: 

(10) Сайид (я) и нет у меня намеренья вмешиваться в эти распри. 
Свидетельствует обо мне Единый, Всепобеждающий. 

А сегодня я приказом властей скован. 
Никто не может упрекнуть сайида ал-Михдара. 

(Ему ответили резко, не оставляя возможности для продолжения диалога:) 

О, сосущий грудь, хватит тебе увлекаться! 
Ты уже насосался ее молока вдоволь. 
Когда ты был в колыбели, я воспитывал тебя, 
но сегодня помыслы твои с горы низвергают тебя}® 

Привязка к событиям и персонажам здесь, как и в ряде других 
случаев, довольно условна: иные информаторы называют иные поводы 
для этих стихов, а иногда и других авторов. Если попытка примирения 
сторон заканчивалась неудачей, конфликт продолжался, пока не прибега-
ли к новому посредничеству, на этот раз на более высоком уровне. При-
миряющие (ал-масалих) вызывающих на поединок (ал-мубари) «первого 
порядка» избирались из вождей близких племенных подразделений, не 
заинтересованных в споре; примиряющие «второго порядка» — из мест-
ных сада или маша'их, дальше — из общехадрамаутских авторитетов 
вплоть до верховных хакамов (на западе страны — нахдийский хакам из 
Касуды, на востоке — тамимитский из Касама). С выходом на новый 
уровень увеличивалась зависимость сторон от мнения посредников, по-
этому вольнолюбивые племенники старались не слишком повышать уро-
вень посредничества, и решение споров нередко затягивалось на долгие 
годы. Дипломатические переговоры между ал-Касири и ал-Ку сайти в 
XIX—XX вв. мало отличались от привычной для Хадрамаута васиты. Так, 
куайтийский вазир ал-Михдар, отправившись с особой миссией в город 
Сейун, оплот касирийского султаната, произнес следующие стихи, повто-
ряющие хорошо известные формулы посредничества: 

1СВ 

Записано в Хадрамауте 14.02.1983 у сАли б. Ахмада б. Хасана ал-'Аттаса, мансаба (Хурайда, ва-
ди сАмд). См. о нем: [7, с. 18—22]. 

(11) Сказал ал-Михдар: 

Сегодня — день счастья и сильной радости, 
• день победы, принесшей нам совершенную честь. 

В моих руках ключи от островов, о сАли (б. Мансур ал-Касири), 
тех островов, которые окружают всю землю. 
И имения в казне моей, и поколения (воинов) у меня, 
неисчислимые, будто яркие звезды. ' - • 
Мы — ковчег, кто взошел — спасется, 

а кто не явился, того постигнет беда. > ' ' 

Вышел (из рядов встречавших) Салим б. Джасфар (ал-Касири) и скаяис • . ' 

Любимец (Аллаха), кончай болтовню и уклончивую речь. ч 
(Даже) хосрой и кесарь не окружили (землю) кольцом. 
Не продаю свою совесть и славу свою ни за что. • г 
И то, что имею, не меняю на мелкие деньги. 
ТолькоусАввада(ал-Кусайти),ушедшего(из жизни),была сильнаяуд/Ш, 
а сегодня у каждого равные возможности. 
Клянусь Аллахом, если бы не змея свернувшаяся, 
не господствовала бы ал-Хайса над высоким Шибамом. 

(ср.: [14, с. 31], см. примеч. 10 наст. раб.). 

Говоря об островах, окружающих всю землю, ал-Михдар намекает на 
то, что территории ал-Касири с трех сторон окружены владениями ал-
Ку сайти и отрезаны ими от моря. Любимец (Аллаха) — хабиб — обычное 
обращение к сайиду. Ал-Хайса — презрительная кличка Мукаллы по 
имени рыбачьего поселка, стоявшего на месте этого порта. Последние 
две строчки из ответа Салима ал-Касири вошли в пословицу. Вышепри-
веденные стихотворения, с их библейско-кораническими аллюзиями, за-
тейливыми метафорами, упоминаниями о персидских царях и римских 
императорах не умещаются в рамки стиля хумайни, они скорее относятся 
к разряду мутафайсах, или стихов, претендующих на литературность 
[2, с. 18]. Змея свернувшаяся — намек на британцев, поддержавших ал-
Ку сайти. 

Полемика между «своими» — от племенных стычек до соперничества 
«державок», — как бы ни была резка, не выходила за некии пределы, ос-
тавляя дорогу к примирению и к восстановлению чести. В антибритан-
ских стихах такие ограничения не соблюдались, характеристики чужаков 
и иноверцев звучали особенно непочтительно: свернувшаяся змея, колду-
ны — люди талисманов, переодетые волки (зийаб тахт ас-сийаб), воры. 

Хадрамаутский краевед сАбд ал-Кадир ас-Саббан напечатал два наи-
более сильных, на мой взгляд, поэтических текста, клеймящих британ-
скую администрацию. В первом на нее возлагают ответственность за та-
моженную политику местных властей: 

и 
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(12) Устроили таможню у холма Касим (близ Тарима). 
Быть может, и море разделится. 
Разделят его насильно люди талисманов. 

Всякий, кто (обэтом) заговорит, скажет: «Мореразделено» 

[16, с. 30-31]. 

Во втором образце живописуется коварство чужеземных «волков»: 
(13) Сперва волк постучался к овце, 

во-вторых, расстояние сокращается. 
В-третьих, (он) сосед, время приятельства, 
в-четвертых, продажа, купля и сделка. 
В-пятых, о мужи усердия! 
В-шестых, ему доверили дела. 
В-седьмых, река истекает кровью, 
в-восьмых, пальма будет срублена. 

[14, с. 25]. 

Оба текста положены на музыку знаменитым певцом, музыкантом и по-
этом Сасидом Мубараком Марзуком (1911—1981), слова первого сочинены им 
же, слова второго принадлежат поэту сАиду сАббуду Ба-л-Ва слу (ум. в 1946 г.). 

Марзук, выходец из семьи рабочего-строителя, т. е. из страты ду сафа, 
вместе с Мастуром Сулайманом Хамаде (1897—1975), происходившим из семьи 
ткача, т. е. группы хавик, считаются в Хадрамауте крупнейшими мастерами да-
на — музыкально-поэтической импровизации. На вечерах дана певцы напева-
ют мелодию без слов («дана-дан дан-дана»..., откуда название жанра), поэты 
импровизируют строку за строкой, певцы-суфлеры (ед. ч. мулаккин) записыва-
ют слова и подсказывают их певцам, и все вместе создают новое произведение 
[17; 4]. Иногда утверждается, что тематика дана ограничена любовной лири-
кой, однако названные мастера успешно развивали и политический дан. Выше 
(текст 13) приведен его образец, восьмистрочник масмун. 

Слова для политического дана, социальные стихи против сословного деле-
ния ( Сунсурийа) и за единство Хадрамаута писал также поэт Хамис Салим 
Кинди. Пик его творчества пришелся на последние годы существования обоих 
султанатов, куда он посылал свои стихи из эмиграции в Сомали. Уроженец 
«трудовой семьи» из ал-Гурфы, Кинди активно поддержал политику местных 
касиридов Бин сАбдат, в 1924—1945 гг. бросивших вызов англо-султанской ад-
министрации. Ему принадлежат знаменитые в Хадрамауте строки: 

(14) Превратили тебя, о ал-Гурфа, в подобие Берлина 
мистер Инграмс и Чемберлен. 
Они уподобили тебя ал- сАбру, 
(думая, что) от метания бомб ты сдашься. 

([156, с. 21], тексты Кинди см.: 1, с. 39—57]). 
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Так Кинди отозвался на события начала 1940 г., когда Н. Чемберлен 
еще не оставил поста премьер-министра Великобритании, а X. Инграмс 
был политическим советником обоих султанатов Хадрамаута. Тогда бри-
танские ВВС бомбили и обстреливали ал-Гурфу для оказания давления 
на сУбайда Салиха Бин сАбдата (ум. в 1963 г.), который, рассчитывая на 
быструю победу держав оси, открыто демонстрировал свою антибритан-
скую и антисултанскую позицию. В интересной по материалу статье со-
временного йеменского историка Мухаммада Дауда убедительно показа-
ны связи Бин сАбдат с буржуазно-реформистским движением иршади-
стов (от Общества реформы и наставления — ислах ва иршад), направлен-
ным против привилегий сада, или алавитов (от сАлави — эпонима этой стра-
ты в Хадрамауте). В статье отмечены и контакты мятежной ал-Гуфры с 
Берлином через итальянского консула в Сане и арабского эмигранта-иршади-
ста из Индонезии Йуниса ал-Бахри. Йунис стал диктором Берлинского радио, 
чье арабское вещание не оставило без внимания «героическую борьбу народа 
Хадрамаута против британских империалистов и их местных лакеев». М. Дауд 
замечает, что эти контакты основывались на личных связях, а не на симпатиях 
к нацизму или фашизму [3, с. 1—66]. Об иршадистах см.: [12, с. 86—93]. 
Упомянутый у Кинди ал-сАбр — район, где британские самолеты бомби-
ли хадрамийское племя ас-сай°ар, принудив его к миру. 

Замил и дан в жанровом отношении относятся к устной традиции, 
хотя в рассматриваемом культурном ареале между устной и письменной 
традициями нет принципиального разрыва [12, с. 218—219]. Зато к пись-
менной традиции принадлежит обычай обмена стихотворными послания-
ми — протяженными касыдами на много десятков байтов. Обычай под-
держивался, в частности, эмиграцией; политические темы занимали в по-
этических посланиях важное место. В этом кругу выделяются касыды 
хадрамийца из каравиин Салима Абу Мубарака аш-Шубайра Ба Йасшута, 
эмигрировавшего в Индонезию, и поэтов его круга, давших в стихах яр-
кий портрет далекой родины. Первой политической касыдой называют 
многие пространную поэму шайха Салаха Ахмада Лахмади ал-Ку сайти, 
которую он послал домой из Индии в 1937 г. Призывавшая племена Хад-
рамаута к объединению против врагов ислама — британцев, касыда Лах-
мади вызвала в стране разноречивые отклики [5, с. 1—25; 1, с. 16—17]. 

Иршадистско-алавитский конфликт (или борьба вокруг духовной моно-
полии сада) и рост влияния разбогатевших в эмиграции торговцев подорва-
ли традиционную стратовую иерархию, начали размывать социальные барь-
еры. Национальный фронт, захвативший власть на Юге Йемена в момент 
ухода англичан, опирался на радикализированные элементы высших страт и 
представителей низших слоев, недовольных своим положением. На сторону 
НФ переходили рабы из султанских армий, а главное — каба'ил из племен, 
считавших себя обделенными при разделе власти между султанами. В конце 
1967 г. за считанные дни на Юге Аравии оформилось единое государство, куда 
вошли десятки племенных формирований и «державок». Почти за тридцать лет 
независимого развития Южного Йемена не удалось уничтожить систему тра-
диционных социальных страт, хотя законодательно она была упразднена (со-
хранилась она и на Севере). Несмотря на все «перегибы» и «волевые реше-

1 
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ния», уцелела и племенная социальная организация, кодекс кабвали и тради-
ционные механизмы разрешения конфликтов, включая посредничество — ва-
ситу. 

Реакцией на «социалистические преобразования», подорвавшие мест-
ную экономику и привычный образ жизни, стал традиционализм, приняв-
ший неизбежную исламскую окраску (фундаменталистскую, ваххабитскую, 
суфийскую). Процесс объединения Южного и Северного Йемена, начав-
шийся в 1989—1990 гг., повлиял на идеологию власти и менталитет населе-
ния: на первое место вышли общейеменские, исламские, общеарабские 
ценности. 

Сегодня в Йемене продолжает звучать голос поэта. Стихотворец по-
прежнему важен для правительства и общества, ибо он озвучивает социаль-
ные презентации, придает привычную форму новым идеям, разжигает и га-
сит страсти. Сочинители казенных панегириков и те, кто вслед за шайхом 
My саллимом сАбд ал-Хакком (1798—1872) ведут с властями свободный раз-
говор, надеются, что в них жив дар ясновиденья — фал, что не расторгнута 
связь между ними и Хаджисом с Халилей. 

Американского исследователя С. Кэйтона удивила странная для людей 
Запада, но очевидная для племен Йемена, убежденность в неразделимости 
поэзии и политики [12, с. 155]. Действительно, для Запада едва ли не по-
следний знаменитый поэт-мученик, казненный за свои стихи и потому из-
вестный в России не меньше, чем во Франции, — это Андре Шенье (1762— 
1794), которого Пушкин называл «Андрей». В XX в. можно вспомнить разве 
что Лорку, любимого испанцами и россиянами. У нас же в отечестве и в 
арабском мире гибель за слово правды естественна и почетна по сей день. В 
Аравии и в России поэт больше, чем просто версификатор и чудак, пока в 
его ясновиденье верят и на его речь отзываются, пока стихотворство остает-
ся опасным и захватывающим делом.11 
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P. P. Рахимов 

КОНЦЕПЦИЯ ЛИДЕРСТВА В КУЛЬТУРЕ ТАДЖИКОВ 
Традиция и современность* 

I. ИЕРАРХИЧЕСКИЕ ОТНОШЕНИЯ В СЕМЬЕ 

Принято считать, что господствовавшая в прошлом большая патриархаль-
ная семья у таджиков уже в начале нашего века потеряла свою самостоятель-
ность; хотя ее пережитки сохраняют значимость и в наше время [44, с. 13—24]. 
В процессе развития этой архаической формы семейной общины выделилась 
«неразделенная семья» [44, с. 14], а последняя «фракционировала» малую (нук-
леарную), состоявшую из одной брачной пары с детьми [44, с. 14]. Неразде-
ленная (максимальная) и малая (минимальная) формы семьи во многом сохра-
няли черты, характерные для патриархальных семейных отношений [27, с. 47]. 
В своем большинстве малая семья была ячейкой неразделенной формы семьи. 
Сохранение ею былых черт, характерных для патриархальной семейной общи-
ны, выражалось, в частности, в ее патрилинейности, патрилокальности и эндо-
гамности. Следует сказать, что минимальный вариант сельской семьи и в на-
ши дни не потерял своих основных традиционных особенностей. Оставаясь, в 
основном, патрилокальной и патрилинейной, она начинает заметно терять 
свою доминировавшую в прошлом эндогамность. Проследим сначала внутри-
семейные отношения в традиционной малой форме семьи, в основном выде-
левшейся в самостоятельное образование. 

1.Лидерство в малой семье 

Минимальный вариант сельской семьи в основном представлял собой 
триединый мир отцовства, материнства и детства. В статусном отношении 
первую позицию табели о рангах занимал отец семейства, за которым в семей-
ной иерархии следовали жена (мать) и дети в зависимости от относительного 
возраста. Данная схема иерархических отношений отражала собственно уро-
вень, а также объемы прав и обязанностей членов семьи. За каждым звеном 
единой цепи, образующей семью, был закреплен определенный набор специ-
фических видов деятельности. Разграничение функций по полу и возрасту с 
соответствовавшим этим ролям «нормативным предписанием» [32, с. 80] в ко-
нечном счете определяло уровень прав и притязаний каждого члена семьи. 

Исходя из указанной посылки, проследим набор ролевых характеристик, 
которые были закреплены за родителями в интересующей нас малой форме 

Работа основана на группе полевых этнографических материалов, собранных автором в разное время, 
а также на данных литературы. Основная часть полевого материала относится к таджикам Северных 
районов современного Таджикистана. Хронологические рамки работы — конец XIX в. — 1991 г.; 
1991 г. был ознаменован выборами первого Президента Республики Таджикистан. 

семьи. Следует заметить, что в наборе ролей, закрепленных за мужем и отцом, 
господствовали два направления. Прежде всего это такие виды деятельности, в 
которых он являлся основным исполнителем. В этих ролях муж (отец) забо-
тился об обеспечении жены и детей жильем, пропитанием и одеждой. В веде-
нии добытчика, которым был отец семейства, находились ключевые позиции, 
а именно вопросы обмена, купли и продажи излишков скота, имущества и 
других ценностей. Муж и отец, будучи главной производительной силой, реа-
лизовывал себя при выполнении сельскохозяйственных работ, а также работ 
по строительству или ремонту жилища и других помещений. 

Роль женщины — жены, матери, хранительницы семейного очага и семей-
ного имущества, сводилась преимущественно к выполнению внутридомашних 
обязанностей. Выполняя супружеские и родительские обязанности, она вына-
шивала и кормила детей грудью до 2—2,5 лет, сочетая это с уходом за ними. 
Она должна была готовить, убирать, стирать, шить и вышивать сама, либо 
часть этих работ делить между старшими детьми, преимущественно дочерьми. 
Женщина, кроме того, ткала и пряла. Ее призвание — быть мастерицей блюд. 
Жена и мать доила домашних животных, готовила впрок молочные продукты 
и сухофрукты, изготовляла кизяк. Из готовой пряжи делала паласы, плела (из 
прутьев или соломы) корзины, принимала участие в процессе изготовления 
мужчинами войлока. Выполняя функцию воспитательницы своих детей, она 
распределяла внутридомашние хозяйственно-бытовые обязанности между 
детьми. В сельскохозяйственных, строительных и ремонтных работах женщина 
не участвовала или ее участие носило вспомогательный характер. Женщина 
могла иногда принимать участие в огородничестве (при посадке или пропол-
ке). Для выполнения женщинами земледельческих работ специальных орудий 
практически не существовало. Металлические кирки, кетмени, мотыги, серпы 
и другие орудия находились в монопольном распоряжении мужчин. 

Работы О. А. Сухаревой [66, с. 203—212] и Б. X. Кармышевой [24, с. 30—31; 
25, с. 98—107] о товарности женских промыслов в Средней Азии освобождают 
нас от детального рассмотрения этого вопроса. Отметим лишь, что выполне-
ние перечисленных функций давало женщине то преимущество, что она 
управляла всем существенным в семье и занимала доминирующее положение 
во внутрисемейной сфере жизни. В домашних делах муж считался с ее мнени-
ем. Она чутко реагировала на нужды и запросы любого члена семьи. Однако 
нормативно-ролевые обязанности не давали ей возможности проявить себя за 
пределами дома. К проявлениям притязаний женщины реализовать свою ак-
тивность в социальной сфере традиционное общество относилось негативно. 
Надо иметь в виду, что таджичка, как и любая другая среднеазиатская женщи-
на, до начала климакса обычно была или беременна, или кормила ребенка 
грудью. Женщина всецело посвящала себя воспитанию детей. Рождение чело-
века, его воспитание рассматривались обществом как наиболее содержательная 
и самая важная обязанность. В них — человеческая основа общества, его демо-
графическое благополучие. Поэтому материнство являлось одной из главных 
функций общества и было фактором его жизнеспособности. 

Поскольку материнство относилось к основной функции общества, тради-
цией были установлены необходимые меры охраны как матери, так и ребенка. 
Среди этих предписаний имелись такие, которые были направлены на предо-
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хранение матери и ребенка от вредного влияния дурного глаза и других 
сверхъестественных сил. Частью указанных предписаний, по-видимому, было 
покрывало (фаранжи), которое носили женщины. Можно думать, что фаранд-
жи выполняло функцию оберега. Оно было необходимо в период фертильно-
сти,особенно в условиях города, в окружении «чужаков», среди которых, как 
думали, и водятся люди с дурным глазом. После наступления климакса необ-
ходимость в данном типе оберега ослабевала и женщина, будучи уже в пожи-
лом возрасте, либо вовсе не носила покрывала, либо носила его без лицевой 
занавески или отброшенной за голову. 

При сопоставлении ролей мужа и жены легко заметить, что они делятся 
на вне- и внугридомашние. Внедомашние функции в большинстве своем были 
закреплены за мужем, в то время как внугридомашние роли ассоциировались 
преимущественно с женой. Другими словами, эти роли подразделялись на соб-
ственно мужские (отцовские) и на собственно женские (материнские), и в 
этих позициях носили нормативный характер. Ролевые характеристики мужа и 
жены соответствующим образом разграничивали объемы, а также уровень прав 
и обязанностей как одного, так и другого, устанавливая, таким образом, дели-
митацию иерархических отношений. 

Выше говорилось о двух направлениях в выполнении ролей, которые ассо-
циировались с мужем и отцом. Нужно сказать, что второе направление дея-
тельности мужа вытекало, собственно, из тех же закрепленных за ним аграр-
ных функций, в которых он выступал основным исполнителем. Разница за-
ключалась в том, что во втором случае он не только сам принимал участие в 
трудовых процессах семьи, но и давал соответствующие распоряжения по час-
ти заготовки впрок сена, ухода за домашними животными, обеспечения семьи 
топливом и т. п. Как лицо, дающее распоряжения, он предстает перед нами и 
лицом, концентрировавшим в своих руках полноту экономической сферы 
жизни семьи. Кроме того, в его обязанности входило принятие решения по 
организации и проведению семейных обрядов (обрезание сыновей, их женить-
ба, выдача замуж дочерей, похороны, поминки). Как видно, в руках мужа была 
не только экономическая, но и идеологическая сфера жизни семьи. В этой ро-
ли он возглавлял домашние культовые церемонии. Ему принадлежало право 
приема приезжих и местных гостей. Он являлся членом местных органов само-
управления (маслихат; мачлис) или инициативных групп, членом «мужского 
дома» [58]. Мужу (отцу) принадлежала также обязанность поддержания мира и 
согласия в семье, обеспечения ее безопасности; он регулировал взаимоотноше-
ния семьи с окружающими. 

Таким образом, можно сказать, что нормативно-ролевые характеристики 
мужа служили основным условием существования семьи. Реализация этих 
функций давала ему то преимущество, что он становился главой семьи, ее пер-
вым лицом и, соответственно, властной фигурой. С выполнением этих ролей 
ассоциировался общеизвестный его авторитет и главенствующее положение в 
семейной иерархии. Можно сказать, что именно на обязанности главы семьи 
кормить и содержать семью покоились основы Patria Potestas [51, с. 115]. Эти 
обязанности определенным образом выступали выражением "легитимации" 
прав и притязаний мужа (и отца) на повиновение ему остальных членов и оп-
равдывали его поведение в роли властной фигуры. 
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Об основных обязанностях отца кормить и содержать сыноией до совер-
шеннолетия, а дочерей до выхода замуж, говорится еще в Сасашщском судеб-
нике [51, с. 115]. Во многом сходную правовую ориентацию мы Заходим у ав-
тора средневекового (XI век) этико-дидактического произведения «Кабуснаме» 
Унсуралмаали (Унсур ал-Маали) Кайкавус [68]. Правда, педагог 1редневековья 
не разграничивает права и обязанности родителей в отдельности. |$ Кабуснаме, 
так же как в Коране, родители выступают как бы равновеликими субъектами 
правовых отношений. Унсуралмаали Кайкавус, призывая сына к уважительно-
му отношению к родителям, аргументирует это тем, что «родители — причина 
бытия» [68, с. 20]. В этой связи он указывает, что «человек — словно плод, а 
отец и мать — как дерево» [68, с. 21]. С точки зрения автора КабуснаМе, «наи-
меньшая причина уважения к отцу и матери уже хотя бы то, 'п0 о н и оба — 
посредники между тобой (сыном.— Р. Р.) и Творцом твоим». И «поскольку ты 
уважаешь Творца своего, соответственно тому нужно уважать и Посредников» 
[68, с. 20]. 

Значит, обоснование традиционных прав родителей на уважение стро-
илось на том, что они посредники между богом и детьми. Подог,ная концеп-
ция отношений «родители—дети» отражена в Коране, согласно Которому лю-
бовь детей к родителям должна уступать лишь перед верой. Там I оворится: «И 
завещали мы человеку его родителей ... Благодари меня и твоих родителей» 
[13; 14; 31; 34]. 

В Кабуснаме содержится любопытный рассказ; он весьма на! лядно харак-
теризует модель отношений детей к родителям. Говорится, что «у повелителя 
правоверных Алии ... спросили: «Каковы права отца и матери над сыном и 
сколько их?» Он ответил: «Это правило поведения Господь Всев1,|Шний пока-
зал при смерти родителей Пророка. Ибо, если бы они дожили до времени 
пророчества его, Пророку было бы обязательно считать их выше нСех ... Тогда 
слабым оказалось бы то слово, которое он ... сказал: «Я господин сынов Адама 
и нет в том гордыни» [68, с. 20]. 

Следует подчеркнуть, что у таджиков почтительное отношение к родите-
лям выступало (и выступает) в качестве этического идеала, играв Г 1 е г о важную 
роль в формировании социально одобряемого поведения. Правовой основой 
подобного отношения служило традиционное представление о ' акральности 
роли родителей, т. е. воззрение о том, что они являются посредниками между 
богом и детьми. Унсуралмаали Кайкавус, уделивший большое вниц а н и е вопро-
сам воспитания, остерегает сына от возможного пренебрежения правами роди-
телей. Ссылаясь на коранический стих: «Повинуйтесь Аллаху и повинуйтесь 
посланнику и повелителю вашему», он уточняет, что «повелитель _ ХОХ; у кого 
и приказ и власть. А отцу и матери дана власть вскормить и приказ научить» 
[68, с. 20]. Здесь перед нами выступает еще один образ родителей: 0ни — пове-
лители. Отношение к родителям как к повелителям, базируется iia их «власти 
вскормить». Концепция власти, основанной на обязанности корк-ихь и содер-
жать, обязывает родителей давать своим детям тот объем заботы и опеки, что 
получали они сами от тех, от кого родились. По Унсуралмаали Кайкавусу, в 
этом случае власть родителей обязывает их поступать с детьми ,ак, как если 
бы с ними поступали их собственные родители. Важно подчерю-уЛ

 ч т о уВа_ 
жение детей как получающих «пропитание» [68, с. 17] к родите,щм у автора 
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Кабуснаме зиждится на признании первыми права и власти вторых как «пода-
телей» [68, с. 17] средств существования. 

Выше говорилось, что и Коран, и Кабуснаме не разграничивают властных 
функций родителей; детям предписывается к ним одинаковое уважение и по-
виновение. Следует, однако, заметить, что знак равенства в ожидании уваже-
ния со стороны детей существует на уровне отношений «родители — дети». 
Правда, и в этой части источники дают довольно противоречивые суждения. 
Тот же автор Кабуснаме в другом месте своего сочинения, призывая сына к 
выполнению «велений Господа Всевышнего», утверждает, что веление состоит 
в том, «что почитать отца твоего» [68, с. 20]. Это подтверждается многими дан-
ными традиционного семейного быта, о чем речь пойдет ниже. Здесь МД 
должны отметить, что при относительном паритете прав и притязаний родите-
лей на уровне отношений «дети—родители» на другом, т. е. на уровне отноше-
ний «муж—жена», приоритетное право первого было очевидным. Это вытекает 
из основных особенностей самой традиционной семьи, — ее патриархально-
сти, патрилокальности и патрилинейности. Данные характеристики этой фор-
мы семьи у таджиков предоставляли основные правовые преимущества ее гла-
ве. В силу этих обстоятельств женщина в доме мужа чувствовала себя довольно 
ограниченной в правах. 

До сих пор речь шла о нормативных предписаниях, относящихся к облас-
ти взаимоотношений между членами семьи, так сказать, с канонической точки 
зрения. Можно попытаться, исходя из наличия материала, проследить степень 
их материализации в повседневной жизни традиционной семьи. 

Властные функции главы семьи выражались в том, что он охранял жен-
скую верность и существовавшие представления о половой строгости. Это на-
ходило отражение, в частности, в традиционном стереотипе поведения жен-
щины. Она не имела права выходить из дома без фаранджи. При выходе из 
дома ее должен был сопровождать кто-либо из старших детей или других род-
ственников женского пола. Женщина обязана была соблюдать и другие соци-
ально одобряемые требования в отношении стиля одежды и манеры ее ноше-
ния. Глава семьи должен был оберегать от взоров посторонних мужчин не 
только жену, но и взрослых дочерей. 

Охраняя женскую верность, муж стремился к тому, чтобы отвести жене 
отдельную комнату исключительно для ее личного пользования. Эта комната, 
обычно обращенная к семейному земельному участку или саду (Самарканд), 
была доступна только для женщин, а из мужичин — для мужа, сыновей и бли-
жайших родственников. Подобная половая строгость отразилась на особенно-
сти планировки дома-усадьбы, разделяя последний на внешнюю и внутрен-
нюю половины. Это обстоятельство, трактуемое обычно как женское затвор-
ничество, имело, по-видимому, своим объяснением также широко известный 
и у других народов мира обычай избегания женой взрослых родственников му-
жа, особенно в условиях существования максимального варианта семьи, ячей-
кой которого была нуклеарная. 

К числу прерогатив главы семьи относилось право расторжения брака. 
Бракоразводная практика, по шариату, подробно освещена в литературе [52, 
с. 176—177. 26, с. 99—104]. Мы коснемся ее в той мере, в какой она дает пред-
ставление о правах супругов. По шариату, жена, получившая развод, как и 
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вдова, может вторично выходить замуж, но лишь после истечения трех менст-
руальных циклов [26, с. 100—101]. Разумеется, что соблюдение этого срока бы-
ло необходимо для установления факта беременности от конкретного мужа, 
чтобы ограничить толкование предписаний шариата лишь рамками, что 
зачатие является последствием состояния в законном браке, а не результатом 
прелюбодеяния. Достижение конкретики в установлении личности отца созда-
вало основу для ограждения, в первую очередь, прав ребенка. Этим, по-види-
мому, диктовалось и то необходимое условие, что девушка, согласившаяся на 
брак, должна была быть девственницей. Понятно, что при таком обязательном 
требовании отцовство не может быть поставлено под вопрос. Что касается ма-
теринского права, с точки зрения традиции, оно не подлежит сомнению. В 
принципе, решая вопрос, связанный с физиологическим отцовством [41, с. 
203], можно легко решить и вопрос о том, является ли ребенок продолжением 
отцовской линии родства первого мужа женщины или, скажем, второго. Этот 
момент для семьи с отцовской линией родства, какой являлась традиционная 
таджикская, имел принципиальное значение. Подобное отношение к роди-
тельскому праву снимало сомнение относительно причисления ребенка к од-
ному или другому отцовскому роду под углом зрения соблюдения существо-
вавших идеологических предписаний. Происхождение ребенка было важно по-
тому, что согласно традиционному поверию местного населения в него вселя-
ется душа одного из умерших предков, в связи с чем он воспринимался олице-
творением данного предка. 

Указанные права и притязания мужчины, естественно, влекли за собой ус-
тановление его авторитета и господства в семье. В результате этой характерной 
особенности семейного быта существовала зависимость не только жены, но и 
детей от мужа и отца. Все члены семьи должны были соблюдать субординацию 
в отношении первого лица и в серьезных делах ничего не предпринимать без 
его санкций. 

Главе семьи принадлежала дисциплинарная власть. В принципе эту власть 
обычно дает возраст. Применительно к таджикскому обществу это выража-
лось, в частности, в подчиненности младшего ребенка всем остальным членам 
родительской семьи, стоящим в семейной иерархии выше по относительному 
возрасту; как правило, в подобной ситуации действовал принцип послушания 
младшего старшему. Особенность дисциплинарной власти главы семьи, кото-
рый обычно был на 3-4 и более лет старше жены, состояла в том, что, как уже 
отмечалось выше, ему были подчинены все члены семьи. 

Дисциплинарная власть отца с достаточной степенью отчетливости про-
слеживается в вопросах трудового и нравственного воспитания. Эта власть суть 
власть родительского воспитания при выборе добр! и зла на пути •эволюции. 
Традиция предписывала детям учиться у родителей а родителям — передавать 
им знание и накопленный опыт жизни. В этом процессе родительская власть 
была особо зрима. Это было связано с тем, что родительской семье как факто-
ру социализации в выполнении функций воспроизводства активного массива 
традиций этнической культуры принадлежала главенствующая роль. Следова-
тельно, родителям была дана власть не только для того, чтобы вскормить де-
тей, но также и для того, чтобы воспитывать для передачи и закрепления в их 
восприимчивой памяти более устойчивых форм той части культуры, которая 
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была опосредована социальной памятью. Вхождение в этническую культуру 
рассматривалось как процесс вхождения на путь накопления разума, и по мере 
роста и формирования личности, постепенного избавления, как считали, от 
свойственного детскому возрасту невежества. В вопросах воспитания отец реа-
лизовывал свои властные функции, используя различные меры наказания, 
предупреждения, одобрения или неодобрения соответствующего поведения 
(результатов деятельности) детей. В его руках находились значительно больше 
власти, чем у жены, и необходимые инструменты наград и поощрений. Он по-
казывал примеры, носившие характер инструктажа, при выполнении детьми 
каких-либо хозяйственных дел. В вопросах нравственного воспитания отец 
прибегал к наставлениям, назиданиям или разного рода апелляциям. 

Посягательство на авторитет главы семьи со стороны детей расценивалось 
как акт величайшего греха, наказуемого на том свете. Соблюдение авторитар-
ного положения отца выражалось в том, что во время поучений им своих де-
тей, последним полагалось слушать его в позе смирения, опустив голову. Им 
нельзя было смотреть в этот момент отцу в глаза. Это квалифицировалось как 
выражение вызова или проявление неповиновения, а потому недопустимым и 
наказуемым. Проявление детьми неуважительного отношения к отцу или не-
повиновение ему давало главе семьи право «наслать на них беду» (дуои бад). 
Общественное мнение, как правило, не одобряло подобной меры наказания из 
опасения, что в таком случае дети будут обречены в жизни на неудачи и 
несчастия. Считалось также, что эти дети умирают в муках, а после смерти за 
этот проступок попадают в ад. 

Когда дуои бад не оказывало на детей должного влияния, отец мог прибег-
нуть к другой, более крайней, мере — произнести сакральную формулу ок. Это 
означало, что произносивший формулу ок родитель освобождает себя от ответ-
ственности за непослушного отрока. На детей, «ставших ок» (ок шуда), окру-
жающие смотрели как на отверженных. Они лишались не только отцовской 
опеки, но и доли его наследства, по-видимому, после смерти последнего при 
наличии двух свидетелей, подтверждавших имевший место факт «ок родителя». 
А. Г. Периханян отмечает, что в нескольких статьях Сасанидского судебника 
говорится о неповиновении детей отцу, причем проступок этот приравнивает-
ся к неповиновению раба господину [51, с. 114]. Современные старики счита-
ют, что родитель должен произносить формулу ок «по справедливости» (хакк), 
т. е. в том случае, когда исчерпаны все меры воздействия, в противном случае 
на том свете за ок несет ответственность сам родитель. Как видно, данная ус-
тановка нацелена на доброжелательное отношение отца к детям. По мнению 
современных стариков, ок матери не приносит ребенку бед и несчастий. Это-
му препятствует материнское молоко, которым она кормит свое чадо в его 
младенческом возрасте. 

Эгоцентризм главы семьи по его отношению к жене и детям имел опреде-
ленную ритуализированную природу, оформление которой происходило еще 
на этапе свадебной церемонии. Дело в том, что жених повсюду у таджиков во 
время выполнения свадебной обрядности именовался ша (шо/х), т. е. «князь», 
«царь», «государь»; другие (диалектные) формы этого термина — подшо, пошшо 
(поччо) [27, с. 96 след.; 23, с. 72]. Приведенные термины в применении к же-
ниху фигурировали в песенном репертуаре, который сопровождал свадебную 
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обрядность. На Зеравшане и в наши дни родственники со стороны жены обра-
щаются к ее мужу, называя его уже знакомым нам термином поччо. Конечно 
же, этот термин теперь просто выражает идею «зять». Думается нам, что это 
результат его поздней семантической трансформации. Первоначально, по-ви-
димому, он выражал идею статуса главы семьи и был нацелен на признание 
его властных характеристик. Косвенным доказательством тому является приве-
денное выше замечание А. Г. Периханян о том, что в Сасанидское время не-
повиновение детей отцу расценивалось как неповиновение раба господину. 
Следует в этой связи отметить, что у таджиков кое-где и в наше время пожит 
лые информаторы по отношению к возрастной группе женатых мужчин упот-
ребляют старый термин касхудо. Примечательно, что он восходит к KataK 
xvatay, например, в Сасанидское время [51, с. 113]. Рассказывая о соответст-
вующей женской возрастной группе, старики применяли термин кайвону (кай-
бону). Термины касхудо и кайвону (лит. кадбону) восходят к одной и той же 
древнеобщеиранской основе «кат» (кад, кед), что значит «дом», «семья». По-
этому мы можем допустить, что основное значение употребляемого в Новое 
время термина касхудо — «мужчина», «муж», «глава семьи», «хозяин дома». 
Еще более конкретное его значение отражает производная от него форма от-
влеченного имени существительного — касхудойи, т. е. «женитьба», «обретение 
дома». Соответственно, в словарях значение термина кайвону определяется как 
«хозяйка дома», «госпожа», «барыня» [42, с. 397]. Любопытно, что в наше вре-
мя кайвону употребляется в смысле "мастерица прекрасных блюд (кулина-
рии)". Понятно, что данное определение больше подходит именно к замужней 
женщине. 

Термин касхудо (и кайвонувозбуждает интерес потому, что в прошлом он 
выражал идею «староста», а его отвлеченная форма касхудойи в словарях пере-
водится как «должность сельского старосты» [42, с. 395]. Кроме того, вторая 
часть интересующего нас термина — «...худо» в буквальном переводе означает 
«бог», «божество». Значит, этот термин может быть интерпретирован как «вер-
ховный владыка семьи». Интересно, что в согдийскую эпоху во главе Бухар-
ского владения стояла династия бухар-худатов'ов [14, с. 251, 298]. По-видимо-
му, в Иране и в Средней Азии был известен также термин шахрхуда в смысле 
«правитель области». Во всяком случае В. В. Бартольд подчеркивает, что в му-
сульманский период идеальный кадхуда (кедхуда) в Средней Азии именовался 
«кедхуда мира» [3, с. 210]. Как видно, основа термина касхудо лежит на одной 
семантической вертикали: «владыка дома», «владыка села», «владыка Бухары», 
«владыка мира» и «владыка неба». Сопоставления относительно термина касху-
до в значительной степени иллюстрируют существовавшие в культуре соответ-
ствующие образы главы семьи как посредника между богом и детьми или как 
повелителя, о чем было сказано выше. 

Приоритетное право главы семьи видно также из установившегося отцов-
ского права, которое консервировало продолжение рода по отцовской линии. 
Отсюда и существовавший определенный тип отношений к детям. Эмоци-
ональное отношение родителей к ним зависело от их пола. Молодая женщина 
по выходе замуж мечтала родить, в особенности первенцем, мальчика. Пред-
почтение, которое отдавалось рождению мальчика, вытекало из традиционного 
поверия таджиков, связанного с обязанностями человека перед Богом (худо). 
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Эти обязанности состояли, во-первых, в том, чтобы построить дом, во-вторых, 
вырастить сына и, в-третьих, посадить и вырастить фруктовые деревья. В на-
роде думали, что сын — это гарантия продолжения рода. Когда в семье родит-
ся мальчик, появляется надежда, что он вырастет и ему приведут жену; его де-
ти продолжат не только род отца, но и традиции семьи. Девочка же в силу 
патрилокальности брака, по выходе замуж, переезжала в дом мужа. При отсут-
ствии в семье мальчиков это обстоятельство могло иметь то нежелательное по-
следствие, что родители на старости лет лишались ухода. Конечно, в прошлом 
в условиях отсутствия пенсионного обеспечения и домов для престарелых, ко-
торые вообще не характерны для народов Востока, семья гарантировала соци-
альное «страхование» в случае смерти и болезни. Приведенные сведения на-
глядно свидетельствуют о роли мужчины в семье. Именно эти роли служили 
обоснованием его прав и обязанностей. 

Члены семьи следили за тем, чтобы установившиеся церемониальные фор-
мы, направленные на демонстрацию лидирующего положения мужа и отца со-
блюдались. Касхудо практически был освобожден от выполнения мелких работ 
по хозяйству. Существовало табу на употребление его личного имени женой и 
детьми жена обращалась к нему, называя его именем первого по времени рож-
дения ребенка или адресовала ему выражение дадеш (Самарканд, Ходжент), т. 
е. «отец наших детей». Владыка семьи имел право на только ему принадлежа-
щее место в жилом помещении. Это место — обычно у задней стены, было 
наиболее почетным, оно уступалось лишь старшему по возрасту или гостю. 
Главенствующее положение первого лица семьи выражалось в том, что он пер-
вым начинал трапезу. Н. А. Кисляков отмечает, что авторитет мужа в быту вы-
ражался обычно в том, что он ел отдельно от женщин и детей, которые ему 
при этом прислуживали [27, с. 42]. В богатых семьях, если не было на то осо-
бых причин, не полагалось обедать без мужа и отца. Обед, необходимым эле-
ментом которого была горячая пища, как правило, приурочивался к приходу 
домой главы семьи, т. е. к вечеру. Исключение составляли выходные и празд-
ничные дни. В дневное время остальные члены семьи обходились чаем с ле-
пешками, молочными продуктами, свежими или сухими фруктами. 

Приведенные сведения говорят о том, что власть в традиционной малой 
семье у таджиков базировалась на доминировании авторитета ее главы. Она 
была ориентирована на достижение целей, которые составной частью входили 
в реализацию функций этой первичной ячейки общества как самовоспроизво-
дящегося начала. Момент самовоспроизводства семьи представлял собой фак-
тор демографического благополучия любого общества и первое условие суще-
ствования культуры. Отсюда и нацеленность власти, которая призвана была 
регулировать и поддерживать именно те общепринятые нормы, без которых 
немыслимо существование и нормальное функционирование самой семьи. Это 
вытекает из набора ролевых характеристик главы семьи, определявших, в ко-
нечном итоге, его статус. Кроме того, он был лицом, концентрировавшим в 
своих руках экономические и религиозные сферы жизни. Можно сказать, что 
его права и обязанности покоились на выполнении им ролей, носивших нор-
мативный характер, что эти функции служили мерилом обоснования его прав 
и обязанностей с соответствующим им поведением. Понятно поэтому, что, ко-
гда дети обращались к нему, называя его додо (dado) («отец», «папа»), они его 

воспринимали как источник добра и подспудно у них рождалось к нему отно-
шение как к творящему добро началу. 

К сказанному следует добавить, что основная часть семейной собственно-
сти ассоциировалась с именем главы семьи. Указанное обстоятельство во мно-
гом объясняет момент сакральности власти главы семьи. Существовавшие об-
разы первого лица семейной иерархии — владыка, повелитель, посредник ме-
жду богом и детьми, создавали предпосылку для соблюдения его авторитета; 
они ставили его практически на одну ступеньку с пророком, который согласно 
принципу политии в странах традиционного распространения ислама считает-
ся наместником Аллаха на земле. Сакральность власти первого лица семьи, 
производная от его ролевых характеристик, стимулировала мотивацию его 
прав и обязанностей. Она утверждала принцип единовластия, способного не 
только организовывать, не только обеспечивать материальную и духовную по-
требности жизни подвластных членов, но и охранять, а в необходимых случаях 
и спасать их. Следовательно, обязанность создания необходимых условий для 
существования подвластных членов служила формой материализации власти 
касхудо. В этом смысле существование этой власти было бы так же немысли-
мо,как если бы она не существовала вообще. Перефразируя слова С. Л. Фран-
ка, можно сказать, что права и обязанности мужа и отца на отправление власт-
ных функций «суть производные следствия из его единственного права — пра-
ва на служение» [70, с. 399]. Все это вместе взятое требовало послушания и 
следования примеру и призывам власти главы семьи. Для реализации своих 
властных функций он прибегал к использованию или применению соответст-
вующих форм наград, поощрений или, наоборот, пресечения действий, кото-
рые могли угрожать нормальному функционированию семьи. 

2. Лидерство в неразделенной семье J 

Изложенные сведения, относящиеся к самостоятельной малой форме се-
мьи, позволяют нам лучше понять и осмыслить характер лидерства в ее макси-
мальном варианте, т. е. в неразделенной семье. В этом случае, самостоятель-
ность нуклеарной семьи, а вместе с тем и самостоятельность родительской вла-
сти в семье этого типа, была ограничена по ряду параметров. Вообще о том, 
насколько была велика традиционная социализирующая роль семьи у таджи-
ков, говорит тог факт, что часто даже взрослые люди, уже давно создавшие 
свою собственную самостоятельную семью, находились под влиянием эмоцио-
нальной и психологической опеки престарелых родителей. 

Н. А. Кисляков указывает, что большая патриархальная семья у таджиков 
в горный районах основывалась «на принципах агнатного родства. Такие семьи 
обычно состояли из одного или нескольких стариков-братьев или агнатных 
двоюродных братьев с их женами, их сыновей, женатых на девушках, взятых 
из других семей, а также незамужних дочерей, выдававшихся затем, как прави-
ло, замуж в другие семьи, детей этих сыновей, т. е. внуков старшего поколения 
—• сыновей постоянно, дочерей до замужества, — а также часто детей внуков 
старшего поколения, т. е. правнуков» [27, с. 31—32]. Каждая малая семья этого 
рода — муж, жена и малолетние дети — занимала отдельное помещение. Не-
разделенная земля, которая была коллективной собственностью семьи, обраба-
I и 
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тывалась ее собственными силами. Пища приготовлялась для всех в общем 
котле. Ели все вместе. Она «раскладывалась отдельно для старших мужчин, от-
дельно для мужчин помоложе, женщин, подростков» [27, с. 36]. Глава семьи 
именовался калони хона или калонтари хона, т. е. «большой или наибольший в 
доме» [27, с. 36]. Чаще всего это был старший в семье мужчина. После его 
смерти преемником его становился обычно старший сын. «Все слушались его 
беспрекословно и никому не могло прийти в голову выйти из повиновения 
главы семьи» [27, с. 36]. Домашними женскими делами ведала старшая жен-
щина. Н. А. Кисляков пишет, что отношения между членами больших семей, 
естественно, носили характер патриархальности. Молодые члены патриархаль-
ной семьи, подростки и дети были всецело подчинены авторитету старших, 
которые, в свою очередь, обычно повиновались главе общины» [27, с. 38]. До-
моправительницей была мать. Этот автор указывает также, что после распада 
семейных общин сохранялись пережитки первобытнообщинных отношений 

[27, с. 41]. 
Пережиток большой патриархальной семьи — неразделенная семья — 

представляла собой значительный коллектив разновозрастных и разнопоколен-
ных людей — два-три, иногда и более женатых сыновей с их детьми; 
встречались случаи, когда семья включала также женатых внуков, разведенных 
дочерей, сестер с их малолетними детьми и т. п. В управленческом отношении 
подобная семья создавала базу для консервации особо устойчивых традиций в 
развитии иерархизированных форм отношений. Это становится понятным, ес-
ли принимать во внимание значение того факта, что каждая ее ячейка должна 
была неизбежно соотносить свою жизнь и поведение с таковыми у других 
ячеек. Как и во многих странах Востока [63, с. 24 и след.], выразителем подоб-
ной зависимости и единства выступали наделенные авторитетом, правами и 
властью престарелые родители, которые в каждом конкретном случае могли 
одобрить или, наоборот, не одобрить то или иное поведение первичной ячей-
ки. Вследствие этого малая семья в реализации своих идей и планов лишалась 
самостоятельной и независимой ориентации при выборе жизненного пути. 
Полагалось решения малых ячеек согласовывать с установками главы семьи 
(калони оила). Установки калони оила были ориентированы на поддержание 
равновесия в жизни неразделенной семьи. Это давало право ее главе держать в 
своих руках практически всю полноту властно-управленческих функций. Се-
мейный клан обычно назывался его именем. Поэтому всякого рода приглаше-
ний на семейные события односельчан или на мероприятия общественного ха-
рактера адресовали ему; в необходимых случаях делалась формальная оговорка, 
что он приглашается с членами его семьи (ахай оила). Под ахли оила понима-
лись женатые сыновья или внуки. 

Калони оила как представитель клана участвовал во всех внешних сноше-
ниях. Привилегии калони оила распространялись на многие другие бытовые 
моменты. Он имел свое постоянное, наиболее почетное место не только при 
сборах членов семьи по различным поводам, но и при торжественных или тра-
урных ритуалах. Их имена при жизни или после смерти наследовали внуки. В 
таком случае окружающие обращались к этим детям не по их реальным име-
нам, унаследованным от умерших или живых предков, а по соответствующим 
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терминам родства. Подробные сведения по этому вопросу читатель найдет в 
опубликованной работе автора [57]. 

Глава неразделенной семьи концентрировал нужды и потребности осталь-
ных членов в социальном и экономическом отношениях. Его участие в трудо-
вых процессах семьи как исполнителя (понятно, вследствие его преклонного 
возраста) имело посильный характер. Но это не отражалось на реализации им 
своей лидирующей роли в семейном клане. «Символом власти старейшины, — 
пишет Н. А. Кисляков, — являлись ключи от различных помещений и кладо-
вых. Все имущество семьи находилось в руках калонтари хона — рабочий скот, 
сельскохозяйственные орудия, запасы зерна, различное сырье» [27, с. 36]. Это в 
полной мере относилось и к главе неразделенной семьи — калони оила. Даже в 
наше время женатые сыновья, живушие в родительском доме, зарплату и дру-
гую выручку отдают отцу, который распределяет их по своему усмотрению на 
нужды всей семьи. Часто случается, что престарелые отцы в ведомостях учета 
зарплаты расписываются за сыновей и получают, таким образом, причитаю-
щуюся тем зарплату. Это считается нормальным явлением. Калони оила осталь-
ными членами семьи воспринимается как управитель. Обоснование прав и 
обязанностей калони оила строится не на том, что он не участвует в трудовых 
процессах семьи как непосредственный исполнитель, а на том, что он воспро-
извел семью и семейную традицию, а теперь как глава осуществляет руково-
дство этими процессами, организовывает их, делится опытом и знанием. Он, 
кроме того, возглавляет обрядность, в том числе в аграрной сфере. 

В прошлом права и обязанности калони оила более зримо ощущались в 
идеологической стороне жизни семьи. В этой роли члены семейного союза 
смотрели на него как на старца (пир), у которого «мудрость опытами жизни 
приобретена) [11, с. 24]. Мудрость и житейский опыт калони оила, приобретен-
ные им годами жизни, давали ему основную правовую предоминантносгь во 
внутрисемейных отношениях. Окружающие относились к нему как к лицу, во-
площавшему живую память в ее концентрированном выражении, как к носи-
телю не только традиции семьи, но и этнической культуры в ее целостности. 
Седобородый старик олицетворял собой живого прародителя семейного клана 
В этом плане семья покоилась на плечах калони оила, который, в свою очередь, 
опирался на знание и опыт, основанные на возрасте. Поэтому, пока старик 
жил, никто не оспаривал его власть и не претендовал на нее. Всем было ясно, 
что до возраста полноправных властных функций нужно дожить, а знание и 
мудрость, понятно, копятся с возрастом. Знание позволяло главе семьи в необ-
ходимых случаях апеллировать к опыту предшествующих поколений, переня-
тому им для хранения, развития и передачи. Его знание создавало основу для 
саморазвития личности, способствовало росту ее самоощущения и самооп-
ределения в окружающем мире, формированию личностных установок. Все 
это в свою очередь укрепляло сознание корней и, следовательно, чувство 
"этничности". 

Старцам, уже перешагнувшим пик наибольшей активности в жизни, 
обычно свойственна высокая нравственность и приверженность морально-
этическим нормам и принципам. Существовавший культ калони оила объясня-
ется, таким образом, достижением им определенного уровня нравственной 
очищенности и духовности. В этом отношении он служил табулой жизни; 
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прожитая им жизнь представляла для других готовую форму, по которой они 
строили свою. 

•Функции хранителя обычаев и традиций нередко бывали важнее осталь-
ных для сохранения всего коллектива. Нравственность и духовность позволяли 
главе неразделенной семьи быть главным лицом в религиозной сфере жизни. 
На этом, по существу, были основаны Истоки его высокого положения в среде 
окружающих членов клана, смотревших на калони оипа как на духовного на-
ставника семьи. Это приносило ему не только уважение, но и создавало уста-
новку на повиновение ему. Глава неразделенной семьи в вопросах обрядности 
и религиозной идеологии воспринимался остальными членами как последняя 
инстанция. Эти роли создавали неоспоримую базу того, что калони оила стано-
вился главным выразителем социализирующих мнений и взглядов, а также 
владельцем необходимых инструментов влияния на остальных членов семьи. 
Традиционные особенности отношений между старшими и младшими члена-
ми семьи и психологические механизмы социализации позволяли пиру (старцу) 
удерживать в своих руках функции, вытекающие из необходимости реализации 
им власти и управления. 

В свете сказанного становится понятным значение воспитания уважитель-
ного отношения к старикам в традиционной семье у таджиков. Уважение к де-
дам и бабкам, чуткость и отзывчивость к ним младших членов максимального 
варианта семьи обусловливалась, в первую очередь, особенностями реализуе-
мой ими социализирующей роли. Деды и бабки — знатоки культуры предков 
— больше, чем кто-либо другой из родственников, удовлетворяли духовные 
потребности детей: рассказывали им сказки, притчи, разного рода мифоло-
гические предания, создавали различные игровые ситуации. Они подолгу вози-
лись с детьми и с готовностью поощряли их активность в процессе вхождения 
в жизнь окружающих их взрослых. Привязанность к дедам и бабкам была свя-
зана еще с тем, что во взаимоотношениях с детьми они не прибегали к ре-
прессивным методам воспитания. (Наблюдения над жизнью современных тад-
жиков показывают, что в общении с внуками и внучками деды и бабки созда-
ют атмосферу эмоционального и психологического тепла, что особенно при-
влекает детей. Эти бескорыстные воспитатели, поведение которых пронизано 
толерантностью, в представлении детей являются их надежными защитниками, 
особенно в тех случаях, когда родители или братья и сестры иногда в порыве 
гнева допускают чрезмерную строгость к ним. В процессе общения с дедами и 
бабками учатся не только дети, но и сами старики. Потому что дети для них 
отражают современность; некоторые формы поведения, не характерные и «не 
нормальные» для стариков, начинают получать у них «нормальную» оценку. В 
целом, деды и бабки служат моделью поведения не только для детей, синтези-
рующих традицию и современность, но и для других взрослых членов роди-
тельской семьи в ее максимальном варианте). 

Старшие члены семьи учили детей не только уважению к старикам, но и 
внимательному отношению к их советам и рекомендациям. В Кабуснаме мы 
находим наставления о том, как детям и юношам следует обращаться со стари-
ками. Если юноша в молодости сделает что-либо ненадлежащее, старец вос-
препятствует ему в этом, «ибо старцы знают многое, чего юноши не знают» 
[68, с. 34] О, если бы молодость знала, о, если бы старе ть могла! На этой ос-
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нове автор средневекового сочинения остерегает сына от глумления и возве-
личивания себя над стариками. «Старец-то своего желания добился, — пишет 
этот автор, — и плоды его пожал, а юноше хуже: может быть, он добьется это-
го желания, а может быть, и нет» [68, с. 34]. Средневековый педагог настоя-
тельно рекомендует сыну уважать стариков, не говорить им лишнего, «ибо, ес-
ли грубить старикам, отвечать придется» [68, с. 34]. В этой связи Унсуралмаали 
Кайкавус приводит в назидание сыну следующий рассказ: «Слышал я, что был 
один столетний старец. Согнулся он пополам и шел, опираясь на посох. Юно-
ша в насмешку сказал: «Эй, шейх, за сколько ты этот лук купил, я себе тоже 
куплю». Старик ответил: «Если доживешь, да подождешь, так и даром тебе по-
дарят» [68, с. 34]. Писатель призывает сына к сострадательному отношению к 
старикам. «Ведь жизнь человеческая подобна солнцу: солнце юношей на вос-
точном горизонте, а солнце стариков на горизонте западном, и знай, что солн-
це, которое на западном горизонте, уже садится» [68, с. 35]. 

II. СОЦИАЛЬНОЕ УЧАСТИЕ 

1. Авторитет стариков 

В процессе сбора полевых материалов по этнографии таджиков автору 
приходилось встречаться и с дастарханами, всегда богатыми снедью, беседовать 
с десятками, а может быть сотнями хлебосольных стариков (многих из кото-
рых, к сожалению, уже нет в живых). Уходишь всякий раз от них и еще долго 
находишься во власти их мудрости, добрых глаз, спокойных поз, строгой мане-
ры держаться или говорить. Воздействует на человека их простота и какое-то 
особое обаяние. Тут и солидность, и аристократичность стариков и, вместе с 
тем, их удивительная скромность и благородство души. В их словах, жестах и 
движениях отсутствует суетливость. Во всем чувствуется размеренность и мед-
лительность. Они прагматичны. В решении житейских вопросов там, где они в 
роли арбитра, главный их аргумент сводится к поискам компромисса. Когда 
говорит старик, взоры остальных обращены к нему; иные слушают, опустив 
голову. Никто его не перебивает. Желающему высказаться, полагается выждать 
конца речи старика и лишь тогда начинать говорить, не повышая голоса. Та-
кое отношение составляет высшую степень благовоспитанности. Этим, вероят-
но, объясняется существующий и поныне особый культ стариков, их непрере-
каемый авторитет в среде местного населения. Сказанное относится не только 
к старикам-таджикам, но и к узбекам, сартам, и другим народам Средней 
Азии. Истоки культа стариков, конечно, в недрах народной жизни, в переда-
вавшейся из поколения в поколение традиции норм нравственности (адаб). 

Старики пользовались уважением и почетом не только в семье. Высокое 
положение, которое они занимали в обществе, выдвинуло их на роль автори-
тетных лидеров в социальном управлении. Мы на этом немного остановимся. 

Старики у таджиков, так же как у других народов Средней Азии, составля-
ли группу «первых лиц» в общественной жизни. Они были выразителями киш-
лачной демократии, формировали ядро местных органов самоуправления. 
Маджлис, или «парламент» представительной власти стариков на уровне киш-
лачной общины (махаыа, гузар), наиболее часто заседал в домах местного насе-



222 

ления. Поводом для созыва их заседания служили семейные события — свадь-
ба, обряд по случаю обрезания мальчиков и т. п. Подобные маджлисы обычно 
сопровождались угощением их членов, посему они носили специальное назва-
ние — маслихатоши (букв, «угощение с целью совета»). 

Маслихатоши, на котором обычно решались все основные вопросы обряд-
ности (на этапе подготовки к ней), включая количество необходимых продук-
тов для угощения односельчан, регламент и характер ее проведения, руководил 
наиболее уважаемый в округе старик, обладавший достаточным житейским 
опытом, знанием традиций, определенными дипломатическими способностя-
ми. Он обычно был наиболее хорошо обеспечен материально, старше всех по 
возрасту и пользовался репутацией авторитета в области ислама. Выбор руко-
водителя происходил довольно просто: при входе в помещение такого лица 
присутствовавшие вставали со своих мест, открывая ему почетное место у зад-
ней стены, обычно против входа в помещение. Это место застилалось мягкими 
матрасами в хорошем состоянии. Зная об ответственности возлагаемой на него 
миссии председательствующего, он начинал отказываться от предлагаемого 
ему места, аргументируя это тем, что оно принадлежит такому-то — более 
значительной персоне. Этот отказ положительно характеризовал личность 
председательствующего и делал его власть ритуально очищенной («леги-
тимной»). Цель церемониального этикета в данном случае состояла, очевидно, 
в устранении возможных сомнений относительно достигнутого консенсуса при 
выборе председательствующего. Последний, конечно, учитывал, что выбор уже 
сделан в его пользу. Поэтому необходимо «оформить» акт признания «подвла-
стными» делегируемых ему властных функций. После этой процедуры легити-
мации власти он усаживался. Для его удобства под бок подкладывали две-три 
подушки, на которые он мог облокачиваться. Одну или две подушки под-
кладывали сзади вдоль стены от пола до уровня спины. В богатых семьях по-
душки подкладывали по обе стороны руководителя маджлиса — слева и спра-
ва. В таком виде место, отведенное руководителю совета, напоминал тахт 
(«трон») среднеазиатских князей древности или правителей позднего средневе-
ковья. После того как руководитель маджлиса занимал отведенное ему место и 
усаживался, присутствующие произносили сакральные формулы, завершая их 
словом «Оминь» («Аминь»). Это означало завершение «процедурных» вопросов 
в смысле выбора авторитета маджлиса. С этою момента руководитель совета 
именовался калони маджлис, т. е. «руководитель,или глава маджлиса». Сидя-
щие слева и справа от калони маджлиса становились как бы его советниками. 
Центральным местом маслихатоши было обсуждение форм и характера прове-
дения обрядности, очередности ее этапов, количества необходимых продуктов, 
выбора повара, размещения гостей из соседних кишлаков и районов и т. д. 

Возьмем такое событие как обряд обрезания (кишлак Лри на Зеравшане). 
Если при рассмотрении стариками этого вопроса оказывалось, что устроитель 
не стеснен в средствах и заготовленного им вполне хватает, чтобы пригласить 
на угощение (туй) всю мужскую половину селения и часть женщин, то они 
санкционировали угощение типа сарфу джам (сарфи чамъ) — «затраты или 
расходы на всех». На разовое угощение типа сарфу джам иногда уходило до 20 
пудов риса с соответствующим количеством мяса, льняного масла, лука, мор-
кови и др. Такие большие расходы были под силу лиыь немногим, поэтому 
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чаще всего практиковалось угощение для касхудомард, участниками которого 
были только женатые мужчины (касхудо) кишлака. Количество расходуемых 
средств при этом резко сокращалось. Риса, например, было достаточно 8-10 
пудов. 

Менее состоятельным людям предписывалось приглашать гостей по прин-
ципу дастчин (букв, «собранный» или «отобранный» руками). Число участни-
ков угощения этого рода ограничивалось избранными по усмотрению устрои-
теля. Бедняцкие слои могли прибегать к принципу урукдан бир киши (тюрк, 
«по одному человеку от каждой семейно-родственной группы» — урук). На по-
добный туй собирались только старики, и расходы на их угощение были не 
столь обременительными. В этом случае двух пудов риса, например, было 
вполне достаточно. 

На маслихатоши устроителю давались рекомендации по части заготовки 
топлива (для варки ритуальных угощений) и определялись сроки проведения 
тех или иных этапов обрядности. Если предполагалось, что обряд обрезания 
(сарфу джам) будет сопровождаться козлодранием (улок), обсуждались такие 
проблемы, как, например, размещение часто многочисленных групп наездни-
ков, которые достаточно прибывали из отдаленных районов. Дом хозяина, ка-
ким бы он ни был просторным, не позволял разместить всех иногородних гос-
тей. Начинали думать, у кого имеется подходящая мехмонхона — «помещение 
для приема гостей», есть ли возможность для размещения их коней, обес-
печения их фуражем. Члены маджлиса думали о том, кому из владельцев мех-
монхона какую группу гостей поручить. О человеке, принявшем гостей, гово-
рили: такой-то принял куш (тюрк, «поселение», «лагерь», «ставка»), а его мех-
монхона, где размещались гости, называлась кушхона (тадж хона значит «дом», 
«помещение»). 

Когда возникала необходимость, члены маджлиса обменивались мнениями 
и по такому вопросу, как одновременное обрезание нескольких мальчиков. 
Участники маджлиса один за другим рассматривали многие другие вопросы, 
связанные с обрядом обрезания. В каждом конкретном случае устроителю туя 
давались соответствующие рекомендации и советы, устанавливался регламент 
проведения обряда или его этапов. В результате рождалась готовая модель 
празднества. Когда все вопросы были детально рассмотрены и решены, калони 
маджлис говорил: «Гамхами//.» («Таков разговор!») и добавлял «боки гапатон 
бошат, ба калонихудатон гует. Оми/1» - что означало: «Если у вас есть оста-
ток разговора, скажите своему старшему (т. е. главе неразделенной семьи или 
другому авторитетному лицу в семейном клане). Аминь!» После этого членам 
маджлиса подносили завернутые в платки даханширини (букв, «ротослащение») 
— пару лепешек, изюм, урюк, сушеные тутовые ягоды (тутмаиз), несколько 
раздробленных кусков леденцов сахара (набот) и др. Даханширини знаменовало 
одобрение стариками планов семьи и, соответственно, начало празднества. 
Следуя предписания маджлиса стариков, устроитель начинал готовиться к про-
ведению обряда. Примерно так происходил маслихатоши и в других районах. 

О стариках и их властных функциях очень хорошо пишет М. Л. Шпигель: 
«Это они (старики,— Р. Р.) подают на сходках всякие реплики, это они без 
официальных полномочий действуют от имени кишлака за всех. Все уверены, 
что они выражают мнение народа и сам народ в этом уверен, и никто не ста-
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нет это оспаривать. Эти лица намечают кандидатов на все общественные 
должности, их слово — закон для всех ... Они не коронованы, но в любое вре-
мя и в любом месте могут отдавать распоряжения любым гражданам. Базарные 
аксакалы отдают распоряжения в мечети «суфш, последний безропотно им 
подчиняется, как начальникам. «.Имам», проходя по базару, распоряжается 
мальчиками — те его слушают» [72, с. 19]. 

Выше говорилось о маслихатоши в домах местных жителей. Надо сказать 
и о другом виде заседаний представителей местных органов самоуправления в 
лице стариков. Это тип маджлиса принадлежал всем жителям селения или 
сельского квартала. Его центром была мечеть. Здесь у стены было поставлено в 
ряд несколько плоских камней, а иногда просто каменные валуны. В к. Эсиз 
(горная Матча) до сих пор у местной мечети лежит прямоугольной формы 
длинный гранитный, отполированный черный камень, на котором одновре-
менно могут сидеть 7-8 человек. На этом или подобных камнях (к. Дар-Дар, 
Фальгарская волость) зимой можно было погреться на солнце, а летом — ско-
ротать остаток дня. Сюда шли старики один за другим, усаживались на камен-
ные плиты, прислонившись к стене, и мало-помалу начинался разговор о жиз-
ни села. (В равнинных районах местом подобных сборов служила чайхана.) 
Старики сидели чинно, беседуя о жизни села, о его новостях, событиях, про-
блемах, а около них собиралось целое общество жителей. Молодежь шла сюда 
послушать старших, внять их рассказам и советам. Маджлис стариков длился 
иногда дотемна. Вопросов возникало много: кто-то поссорился с соседом, ос-
корбил его, другой отказался от уплаты долга, третий готовится к семейному 
празднеству, у четвертого в доме горе. На разрешение всех этих вопросов нуж-
на санкция маджлиса. Немало проблем возникало и в общественной жизни 
села в связи со стихийными бедствиями. Например, сель, последовавший по-
сле сильного дождя, размыл дороги, разрушил мосты через горную речку. 
Нужно сказать, что кое-где эти вопросы решаются маджлисом и в наши дни. 

Какую бы область культурной традиции мы не взяли, всюду старики вы-
ступают носителями властных функций в социальном управлении. Свою реа-
лизацию власть стариков, основанная на представлении о том, что они явля-
ются носителями социальной памяти, находила, в первую очередь, в обрядо-
вой сфере жизни. Давая соответствующие советы и рекомендации местному 
населению по тем или иным вопросам, старики ориентировали односельчан на 
соблюдение неотъемлемых принципов и норм культуры предков, на поддержа-
ние прошлого опыта. Маджлисы, возглавлявшиеся стариками, проходили, 
кроме того, в особом помещении, называвшимся у горных таджиков аловхо-
на//чахлак («помещение для огня») или мехмонхона — у ягнобцев, а также в 
предгорных и равнинных районах таджикской оседлости. 

Функции этих так называемых «мужских домов», подробно рассмотрены в 
этнографической литературе по народам Средней Азии [2, с. 32; 28, с. 65], в 
том числе в книжке автора [58]. Здесь достаточно сказать, что эти дома служи-
ли своего рода форумами представительной власти в лице стариков, в них бы-
ла сосредоточена общественная жизнь таджикского села. Они служили местом 
выступлений, высказываний и дебатов. В «мужских домах» старики занимали 
монопольное положение, вследствие этого сами эти дома становились средо-
точием мира этих седобородых стариков, их культуры, а в результате и их 
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культа. Этот культ, отражением которого являлась, в частности, реализация 
стариками их властных функций в социальном управлении, позволяла присут-
ствовавшим здесь младшим решать многие проблемы. Усвоение опыта стари-
ков юношами и детьми, их приобщение к культурному и социальному насле-
дию предков были возможны благодаря царившей в маджлисе ai мосфере об-
щения. Собственно, в «мужских домах» существовали два культа — культ ста-
риков, и связанный с ними культ общения с его установившимися принципа-
ми и традициями в рамках маджлиса. В аловхона (мехмонхона) в процессе об-
суждения различных общинных дел и разбора проблем односельчан, пока шел 
обмен мнениями, младшие находились во власти мира представлений и воз-
зрений стариков, которые воспринимались младшими как знатоки ритуалов и 
обрядов, хранителей религиозных, мифологических и социальных традиций. 

Форум в «мужском доме» носил название «гат («разговор», «беседа», «об-
мен мнениями», «обсуждение»). Ходом демократического гапа руководили по-
лучившие от жителей полномочия благодаря своему возрасту старики. Часто 
предмет гапа касался разнообразных проблем жизни села — житейских, аграр-
ных, обрядовых, религиозных и прочих. В необходимых случаях старики пре-
секали какие-либо уклонения от установившихся норм поведения, давали 
санкции на применение мер общественного воздействия к нарушителями пра-
вил общежития, избирали меры наказания (штрафы, компенсации нанесенно-
му материальному или телесному ущербу в материальном выражении) для на-
рушителей норм шариата или установлений обычного права (одат). В реше-
нии этих вопросов, как видно, старики выполняли судебные функции; они со-
храняли руководство общественной жизнью, регулировали взаимоотношения 
между жителями общины, согласовывали хозяйственную, культурную, обрядо-
вую, правовую и другие стороны социальной жизни. «Мужские дома» выпол-
няли и культовую функцию. Объектом культа был благословенный и неугаси-
мый огонь. Далеко не случайно, что в процессе исторического развития эти 
дома стали базовым помещением для мусульманской мечети. Культ огня «это-
го таинственного брата солнца» [55, с. 74], поддерживался стариками; ими же 
он передавался подрастающему поколению и закреплялся в его сознании в 
процессе усвоения им совокупности социальных и культурных традиций, уста-
новок личности и жизненной позиции. 

«Мужской дом» как средоточие мира культуры старшего поколения, как 
институт демократической власти и социального управления на таджикской 
периферии представлял собой своеобразную инстанцию местного органа само-
управления, так сказать, трибуну местного «парламента». Он являлся базой по-
стоянного взаимодействия старших и младших. «Мужской дом», таким обра-
зом, выполнял миссию регулятора всего комплекса социальной жизни. Вслед-
ствие отдаленности и изолированности кишлаков от влияния центральных ав-
торитарных властей «мужской дом» на селе служил основным инструментом 
регулирования общественной жизни. Центральным моментом в функциониро-
вании этих домом были соответствующие советы стариков, основанные на ав-
торитете этих хранителей всего комплекса социокультурных норм. Свои власт-
ные функции старики осуществляли на фундаменте норм обычного права и 
как авторитеты в сфере религиозной идеологии на регламентациях ислама, в 
том числе на принципах шариата. Старики свои социально-управленческие 



156 

функции выполняли безвозмездно. Для местного населения они представляли 
ближайшую и наиболее доступную власть. За советами и рекомендациями лю-
ди часто шли к ним домой или приглашали их к себе. 

По В. В. Бартольду, аксакалы были издавна, «но только как лица, фак-
тически без определенных юридических полномочий, пользовавшиеся почетом 
по своему возрасту, богатству и прежним заслугам» [4, с. 367]. Их власть была 
заметной не только в кишлаках, но и в городах. Центральные власти также не 
обходились без этих традиционных лидеров. В Кокандском ханстве, например, 
аксакалы (тадж. ришсафед, мусафед) были посредниками между народом и бе-
ком [15, с. 360-361, 425-561]. Среди функций, которые были делегированы ак-
сакалам, А. К. Гейне называет и такие, которые традиционно были прерогати-
вой стариков. В Ташкенте, к примеру, аксакал заведовал ремонтом путей со-
общения, ирригационными работами...., «наблюдал за чистотой на улицах ... 
присутствовал при мировом окончании споров между знатными людьми» [15, 
с. 456]. А. К. Гейне поясняет, что когда между влиятельными лицами возника-
ли споры, последние не ©брщаШЪ к судьями (Ши? /аксакал «приглашал в 
одно собрание всех подобных лй§ и, 8 ЯрёрёНЯй их, у п р а ш и в а л ссорящихся 
о причине раздора. Общество ра§бирШ деЯ® и <старал®еь окончить его полю-
бовно» [15, с. 459]. После ожоио гбекгприказ-ываи- йааЯШу-нибудь кази составить 
акт, «на основаниях, предложенных собранием» [15, с. 460]. 

При установлении российской власти в Средней Азии оказалось возмож-
ным использование института аксакалов в системе косвенного управления. В 
Ташкенте аксакалы заменили минбаши (тысячников), стоявших при коканд-
ском владычестве во главе каждой из четырех частей города. Согласно «Вре-
менному положению об управлении в областях Уральской, Тургайской, Акмо-
линской и Семипалатинской» от 21 октября 1868 г., аксакалы должны были 
пользоваться «властью волостного управителя у киргиз» [4, с. 367]. В Ташкен-
те, например, предлагалось избирать их на три года. Была установлена также 
процедура их выборов, предполагались двухступенчатые выборы аксакалов, 
«избирание совершалось выбранными от домохозяев города, по одному на оп-
ределенное число домов, от 10—50, по определению губернатора» [Там же]. 
В.В.Бартольд заметил,что в Положении 1886г.слово «аксакал» было поставле-
но в скобках рядом с русским словом «старшина» [Там же]. Институт аксака-
лов уже в первые годы Советской власти прекратил свое существование. Хотя 
общество доверяло старикам роль традиционных лидеров, создавших специ-
фический институт социального управления, основанного на своеобразных де-
мократических традициях, признававших принцип "власти от народа", этот 
институт никогда не претендовал на признание его официальными властями, 
он существовал сам по себе в виде особой «теневой» (с точки зрения правовых 
норм) власти (в системе социального управления) с достаточно широкими 
полномочиями, делегированными снизу. Он соответствовал критериям, при-
нятым в обществе естественного социально-культурного сознания. Согласно 
этим принципам возраст служил важным критерием власти и управления. За-
нимая высшую ступень в традиционной половозрастной социальной страти-
фикации, старшее поколение «людей, уже перебродивших, успокоившихся, 
уже не имеющих личных интересов, в нравственном отношении живущих вы-
ше обыкновенного уровня» [11, с. 24], становилось неоспоримым носителем 
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всего комплекса социокультурных норм, а в итоге 

- признанным лидером, своего рода, духовным наставником общества. 
Как отмечалось выше, значимость института социального управления ста-

риками была подорвана уже в первые годы Советской власти. Но это носило 
лишь формальный характер. Фактически роль стариков достаточно ощутима и 
в наше время. Их «теневая» власть, главной чертой которой является прагма-
тизм, отсутствие эмоций и радикализма, продолжает привлекать население. У 
последнего, как и прежде, еще существует установка на стариков. Часто при 
выборе ориентации или позиции, скажем, в политическом поведении в совре-
менных условиях с их бурными процессами люди прибегают к авторитету ста-
риков. И не только в этом случае, но и тогда, когда видно, что их власть явля-
ется единственным средством решения возникшей проблемы. Во всех этих 
случаях старики ориентируют людей на «разумный подход», остерегают их от 
необдуманных шагов. Краеугольным камнем в рецептах стариков является 
ориентация на традиционные нормы и ценности. Тогда можно быть уверен-
ным в том, что то или иное поведение получит положительную оценку в об-
ществе. Конечно, старики ныне не обладают формальной властью, но в их по-
ведении ощущается определенный элемент позиции. Несколько лет тому назад 
автор оказался свидетелем разговора председателя одного из сельских Советов 
(Пенджикентский район) со стариком. Председатель говорит старику: %Домулло 
(букв, «большой ученый»), вам положено бычка сдавать в контрактацию госу-
дарству». На это старик ответил: «Раис («председатель»), скажите мне, пожа-
луйста, где это ваше государство находится; ведь оно забирает у населения все, 
а взамен ничего не дает. А мне хочется у этого государства спросить, в чем де-
ло, почему в магазинах нет мяса». Как видно из этого диалога, старики при-
знают власть тогда, когда она конкретна и персонифицирована, аморфная 
власть ими не воспринимается. 

Конечно, власть стариков, в особенности ее ориентированность на тради-
цию, создает в наших условиях определенную среду, в которой происходит 
консервация элемента прошлого опыта в политическом поведении населения. 
Вместе с тем растет оппозиция. Ее выразителем выступает современное моло-
дое поколение. Но ему пока не удается переломить традицию, ее корни слиш-
ком глубоки, она воспроизводит себя довольно активно. 

2. Авторитет лидера «мужского дома» 

Традиционное социальное управление имеет еще один аспект. Выше гово-
рилось о деятельности «мужских домов» в связи с авторитетом лидеров в лице 
стариков. Эти дома обращают на себя внимание и по другим причинам. И в 
самом деле, многое говорит за то, что деятельность этих социальных клубов, 
поддерживавших и развивавших определенный массив традиционной культу-
ры, строилась на фундаменте именно тех норм и ценностей, которые имели, 
по-видимому, отношение к общественному управлению. Проследим некото-
рые из этих явлений на примере традиционных «мужских домов» («мужских 
объединений») в равнинных районах таджикской оседлости. 

Равнинные «мужские объединения», формировавшиеся из относительно 
однородных по возрасту членов, имели свою базу в виде особого помещения в 
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основном при частных домах. Эти помещения назывались мехмонхона, т. е. 
«помещение для гостей». Участники мужских объединений или мужских това-
риществ (трапез) именовались джура (друзья, компаньоны, единомышленни-
ки). Джура имели своего руководителя. Он считался начальником «дома» для 
мужчин. 

Население довольно определенно объясняло основные критерии выбора 
начальника. Им становился обычно наиболее авторитетный член товарищест-
ва. Он должен был обладать деловыми качествами, хорошо знать социальные и 
культурные ценности, традиционные принципы организации и проведения 
мужских собраний. В расчет принимались его коммуникабельность, начитан-
ность, обходительность, хорошие манеры в общении, честность и правдивое, ь; 
придавалось значение и стилю его поведения, а также тому, из какой он се-
мьи, положительно или отрицательно характеризуются его родители и другие 
родственники. Короче говоря, существовала установка на порядочность и 
знатность человека. Учитывался уровень его знаний и компетентность в во-
просах религии. Немаловажное значение имела его обеспеченность жизненны-
ми средствами. Показателем обеспеченности обычно служило наличие у него 
более или менее благоустроенного дома, а также земли, домашних животных 
— коров, волов, овец, коз и, в особенности, лошади. 

Там, где мужские объединения обозначались указанными выше термином 
гап (тукма, зилфат, чумагап), такой руководитель назывался чурабоши, т. е. 
глава (руководитель, начальник) джура. Этот термин соответствовал в основ-
ном мужским трапезам в Ферганской долине и таковым у узбеков Хорезма 
[65]. Известно также название руководителя мужских объединений у киргизов 
[64, с. 160 и след.]. В кругах таджикских «мужских домов», именовавшихся 
гаштак (долина р. Зеравшан), руководитель назывался эшони бобо//бово (букв, 
дед ишан). Вообще, слово эшон в изысканной речи обозначало форму место-
имения третьего лица множественного числа — они. Таким образом, выраже-
ние эшони бобо можно перевести как они (которые) дед. 

Руководителями джура по совместным трапезам, играм и развлечениям 
почти всегда становились хозяева тех помещений, в которых проводились соб-
рания мужских сообществ. Как хозяин помещения, он обеспечивал гап (гшаш-
так) необходимым инвентарем — паласами, кошмами, стеганными матрасами, 
посудой (кипятильниками, чайниками, пиалами, всевозможными чашами для 
подачи супов и плова, другой кухонной утварью). Скатерть (дастархон), на ко-
торую раскладывали все съестное, также принадлежала ему. Члены объедине-
ния шли в свой «дом» не только к горячей пище, которая готовилась за общий 
пай и подавалась к дастархану 2-3 раза в неделю, обычно вечером. Некоторые 
ходили в мехмонхона и в неурочное время, чтобы пообщаться в обществе дру-
зей у костра, раскладывавшегося в камине на кашгарский манер (каи/карча). В 
этом случае хозяин мехмонхона угощал их чаем, к которому подавались ле-
пешки, изюм и другие сухие и свежие фрукты. На растопку помещения ис-
пользовались, в основном, дрова или кизяк из запасов семьи хозяина. Все это 
подчеркивает определенную социальную значимость руководителя, его мате-
риальную обеспеченность, так как тогда не каждый мог позволить себе средст-
ва, во-первых, на строительство мехмонхона и его оборудование, в том числе 
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под «мужской дом», и, во-вторых, на прием приезжих или местных гостей в 
незапланированное для коллективной трапезы время. 

Вообще, надо сказать, что в конце XIX — начале XX вв. создание мехмон-
хона в мужской половине частного дома-усадьбы являлось привилегией лишь 
зажиточных семей. Поскольку идея формирования общества джура, как прави-
ло, исходила от владельца мехмонхона либо по согласованию с ним, то он и 

° становился руководителем джура. Эта роль безусловно укрепляла его позиции 
в обществе и из-за известной престижности стимулировала рост его авторите-
та. 'Все это создавало основу для обоснования права хозяина на роль лидера 
«мужского дома», остальные члены товарищества по совместным обедам опре-
деленным образом попадали под его влияние. Причем это влияние имело свое 
ритуальное оформление, которое в некоторой степени было нацелено на пра-
вовое признание роли джурабоши. Так, в словах: «Этого юношу я вручаю вам, 
его мясо — ваше, а кожа до кости — мои», с которыми отец (или другие род-
ственники) обращался к начальнику, приведя сына (юношу) впервые в «муж-
ской дом» для участия в гапе (гаштаке), можно видеть своего рода присягу хо-
зяину в безропотной верности ему. 

Конечно же, идея организации мужских трапез первоначально возникала 
из естественной потребности людей в общении за обедом. Одна из замечатель-
ных особенностей культуры народов Средней Азии заключается в том, что в 
обычной трапезе участвуют все, т. е. любая трапеза всегда носит коллективный 
характер. К ней приглашают и посторонних. Унсуралмаали Кайкавус рекомен-
дует сыну есть в обществе. Он пишет: «Когда настанет этот назначенный для 
пищи час, прикажи позвать тех, кто есть с тобой вместе, чтобы они поели с 
тобой» [68, с. 37]. 

Коллективные обеды особенно привлекали состоятельных людей. Они 
строили мехмонхона не только из соображений приютить странников или пут-
ников, что рассматривалось как исключительно богоугодное дело, но также ру-
ководствуясь идеями совместных трапез с людьми, близкими по духу и вкусу. 
Плутарх приводит слова некоего по имени Соссий Сенекион, который, пообе-
дав в одиночестве, сказал: «Сегодня поел, но не пообедал» [56, с. 112]. Плутарх 
комментирует эти слова следующим образом: «Не хватало ему того, что только 
и делает обед приятным, — дружеского общения в застольной беседе ..., но 
для обеда и застолья поистине божественной усладой является присутствие 
близкого друга ... , не потому, что он вместе с нами ест и пьет, а потому, что 
мы с ним делимся мыслями. [55, с. 112]. 

Задумав идею трапез с друзьями, хозяин мехмонхона заботился о том, что-
бы их участниками были джура, т. е. люди близкие по духу, интересам и 
взглядам. Другими словами, чтобы они были такими, дружба с которыми дос-
тигнута в результате длительных общений. Гостеприимный хозяин помещения, 
предоставляя часть своей собственности в распоряжение джура, заботился о 
создании условий для ощущения общности крова, очага, обедов, а затем инте-
ресов и планов. Сознание того, что источником дружеского общения и веселья 
является щедрый хозяин, рождало естественную установку на признание авто-
ритета гостеприимного хозяина помещения. 

Г. П. Снесарев пишет, что руководитель «мужского дома» пользовался 
привилегией «распорядителя и блюстителя порядка»[65, с. 167] на собраниях 
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джура. Обычно он первым начинал трапезу, принимал первую чашу с чаем. 
Джурабоши (эшони бобо) поддерживал и направлял ход беседы; его мнение бы-
ло решающим при назначении очередности угощений, он имел право выска-
зывать мнение относительно достоинств и недостатков того или иного угоще-
ния. Джура перед ним отчитывались в расходах на трапезу, информировали о 
качестве и количестве приобретенных продуктов. Джурабоши (эшони бобо) да-
вал соответствующую оценку действиям и поступкам товарищей, мог одобрить 
или не одобрить поведение джура. Как начальник помещения он ведал всеми 
делами, забавами, распорядком, мерами наказаний и поощрений. Кое-где в 
отсутствие начальника никто из участников трапезы не имел права занимать 
его место даже на время; это было связано с известным риском быть наказан-
ным. Джура, собравшимся на очередной гап (гаштак), полагалось сидя за дос-
тарханом, соблюдать ту позу, в которой в каждый данный момент находился 
их начальник. 

Для корпоративных групп джура бьита характерна социальная иерархия. 
Члены «мужских домов» были подразделены на две партии: мансабдор и фука-
ро. К первой группе относились высшие должностные лица корпорации. От-
сюда и буквальное значение термина мансабдор, «должность имеющее лицо». 
На языке современных афганцев этот термин означает офицер. Что касается 
остальных членов «мужского дома», то у таджиков они именовались термином 
фукаро («подданные; воины»), что подтверждается данным Г. П. Снесарева [65, 
с. 176]. В. А. Гордлевский отмечает, что объединение холостой молодежи в 
кружки в современной Турции делятся на чины: эфрад (афрад) — «солдаты», 
«воины». В том же значении таджикские джура употребляли слово сарбоз 
(букв, «рискующий головой»). К этому термину нам еще предстоит вернуться. 
Здесь же следует бегло отметить штаты «должность имеющих лиц»; более под-
робные сведения интересующийся читатель найдет в этнографической литера-
туре, в частности, в указанной выше книжке автора. У джурабоши (эшони бо-
бо) было два заместителя — визир правой руки и визир левой руки. В табеле о 
рангах «мужских домов» фигурировали судья (кози) — кази или кадий, церемо-
ниймейстер (ясавул)//(ясаул), кравчий (соки), заведующий общей казной. Во 
многом сходный аппарат власти для собраний мужских объединений отмечен 
в литературе и по другим районам Средней Азии [59, 60]. 

Функционирование аппарата «должность имеющих лиц» и его взаимодей-
ствие с «подданными» было особенно заметно во время церемонии распития 
вина, сопровождавшейся музыкой и танцами. Пили вино местного домашнего 
производства (мусаллас, или буза). Церемония распития вина носила название 
базм («пир», «вакханалия»). Во время базма визири усаживались по обе сторо-
ны начальника помещения, соответственно, справа и слева от него. Джура, 
располагавшиеся справа от джурабоши (эшони бобо), относились к визиру 
правой руки и подчинялись ему; они становились фукаро (подданными) визи-
ра правой руки. Люди же противоположной стороны составляли фукаро визира 
левой руки. Должностные лица, следовавшие в иерархическом отношении ни-
же визирей — судья, ясавул и прочие, подчинялись непосредственно началь-
нику «мужского дома». В танцах и песнях участвовали все джура, кроме «пер-
вых лиц». 
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При распитии вина соблюдался довольно строгий этикет его распития. 
Кравчий (соки) разливал вино в чашу, первым подносил ее начальнику, а тот, 
в свою очередь, предлагал чашу с вином почетному гостю, если таковой имел-
ся, или другим мансабдорам. Те, как правило, отказывались говоря: «Не, ав-
вал шумо» («Нет, сначала Вы»). В результате этой процедуры совершалась как 
бы церемония легитимации права начальника на первую чашу с вином. Если 
кто-либо (даже в шутку) пытался покушаться на это право «первого лица», 
ясавул, обычно вооруженный дубинкой (каатак), представлявшей собой не-
большую деревянную палку, угрожал ему быть наказанным ударами дубинки 
столько раз, сколько определит это судья. 

Интересно отметить, что начальник помещения во время трапезы джура 
занимал место обычно ближе к двери, часто рядом с очередным устроителем 
угощения. Но когда начинался пир, он усаживался на почетном месте у зад-
ней стены, против входа в помещение. 

В. В. Бартольд обратил внимание на любопытные и подробные сведения о 
былом церемониале питья кумыса при дворе узбекского хана Надыра Махму-
да, правившего в XVII в. в Бухаре и Самарканде, содержащиеся в памятниках 
письменности [5, с. 388—399]. М. Ф. Гаврилов установил, что церемониал пи-
тья кумыса при дворе Надыра Махмуда в своих основных моментах совпадает 
с существовавшим до недавнего времени в узбекской среде этикетом питья ви-
на (бузы) соучастниками «домов мужчин» [13, с.4]. Характерная черта церемо-
ниала при дворе узбекских ханов заключается в том, что повелитель принима-
ет подносимую ему чарку, немного отпивает жидкости, а остальную часть «жа-
лует одному из надежных советников-эмиров» [5, с. 397]. По нашим данным, 
первая чаша с вином предлагалась сначала начальнику, а насчет жалования ее 
другим должностным лицам нам неизвестно. 

Изложенные сведения относительно внутреннего быта «мужских домов» 
дают основание предполагать, что начальники джура, по-видимому, являлись 
носителями функций, которые некогда были характерны для древних вождей. 
Их власть многими чертами напоминает то, что являлось, в частности, преро-
гативой дехкан-аристократов древней Средней Азии, для которых было харак-
терно наличие «адептов», выполнявших (смотря по ситуации) различные 
функции от военных до хозяйственных. Если начальники домов мужчин вы-
ступают перед нами как реликт древних родовых вождей с дружиной, то джура 
с готовой формой социального сплочения обнаруживают близость низовым 
звеньям среднеазиатского ополчения во главе со своими предводителями. Из-
вестно, что рыцари-дехкане в домусульманской Средней Азии (Согд) содержа-
ли дружины чакиров. Предположение о связи рассматриваемого нами инсти-
тута джура со среднеазиатской дружиной в значительной степени подтвержда-
ется проведенным Г. П. Снесаревым [65] анализом терминологии, бытовавшей 
в «мужских домах». Среди этой разнообразной терминологии следует выделить 
часто встречающееся слово нукар восходящее к древнемонгольскому пцкцр (пц-
кур), что значит «друг» [12, с. 91]. (Ср. термин джура в значении «друг», «това-
рищ», «компаньон»). Это наводит на мысль, что понятие джура применялось к 
определенной категории воинов, сплачивавшихся подобно военной дружине 
при древнемонгольских вождях вокруг своего господина. О среднеазиатских 
войсковых соединениях, комплектовавшихся в XVI в. из чухра, пишет Р. Г. 
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Мукминова [45]. Приведенные исследовательницей данные не оставляют со-
мнения в том, что среднеазиатская дружина, некогда составлявшая ядро вой-
ска в Средней Азии, своими корнями была связана с интересующим нас ин-
ститутом джура. 

Природа властных функций лидеров «мужских домов» становится понят-
ной в большей мере, если принимать во внимание, что эти дома у таджиков в 
конце XIX — начале XX вв. хранили черты, которые были свойственны воз-
растным классам, изученным у многих народов мира. Система возрастных 
классов членила своих «адептов», с одной стороны, по функциям, с другой — 
по уровню ответственности. Это служило критерием обоснования власти и 
доступа к ней. «Специфическую форму власти, когда только определенный 
возрастной класс — взрослые мужчины, мужчины-воины — выделяет из своей 
среды лиц, выполняюших функции хозяйственного, военного и идеологичес-
кого руководителя коллективом, представляют мужские союзы» [62, с. 33], от-
носящиеся к различным районам мира. Руководство этих союзов при извест-
ных обстоятельствах превращается в правящую обществом верхушку. В этом 
отношении «дома для мужчин» у таджиков привлекают к себе определенное 
внимание, если проанализировать многочисленные их роли в общественной 
жизни. Активное участие джура в производственных процессах, которые носи-
ли общественный характер в виде организации безвозмездной общественной 
взаимопомощи (хашар) или в ритуале, рассмотрено в ранее опубликованных 
работах. Здесь мы вкратце остановимся лишь на одном аспекте социальных 
ролей в ритуальной сфере, выполнявшихся джура. 

3. Авторитет церемониального лидера 

Старожилы окрестных кишлаков г. Ура-Тюбе до сих пор хранят воспоми-
нание о любопытном в этнографическом отношении явлении общественной 
жизни — уже исчезнувшем обычае, который состоял в том, что раз в один-два 
года мужская молодежь (джура) того или иного села выходила на шумное уве-
селение, которое перерастало в своеобразный праздник. Мотивом для такого 
увеселения было семейное событие — обрезание мальчика. Описанию одной 
из локальных форм рассматриваемого празднества у кыстакозских таджиков 
посвящена работа Н. Н. Ершова [19]. Интересующий нас игровой цикл в рай-
оне г. Ура-Тюбе назывался тупы caiiadop («туй с участием воинов»), а его 
участники именовались сама (сарбоз/1 сарвоз), что буквально означает «воин». 
Данное театрализованное шествие устраивалось не на всех туях, а лишь на та-
ковых у зажиточных людей. Обычные туи {туш/ суфилна — букв, «туй на су-
фийский лад») обходились без шествия «воинов». 

Салла числом 200—250 человек-джура на период туя, который обычно за-
нимал три дня, по одобрению совета стариков (маслихатоши), принимал у се-
бя на дому для размещения и угощения наиболее самостоятельный материаль-
но человек, владевший достаточно большим и просторным домом-усадьбой 

.. (хавли). Это давало ему право на роль руководителя не только театрализован-
ного шествия воинов, но и всего хода подготовки и проведения обряда на пра-
вах распорядителя. В этой роли он подчинялся только устроителю туя. В шест-
вии вслед за танцующими на бутафорских лошадках, народными комедианта-
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ми, исполнителями обычных танцев, музыкантами и певцами в новом и ярком 
наряде (головной убор украшен плюмажем) верхом на собственной лошади с 
богатой сбруей важно и величаво следовала центральная фигура процессии — 
руководитель шествия, именовавшийся кози. Иногда информаторами по отно-
шению к кози применялся термин поччо (подию)., т.е.«падишах». Но у нас есть 
и сведение о том, что этим термином назывался устроитель туя. К сожалению, 
пока не удается до конца уточнить, относился ли этот термин к центральной 
фигуре шествия — кози, или к устроителю. Хотя логика вещей подсказывает, 
что поччо подходил больше к фигуре устроителя. По бокам кази (поччо), не-
много отставая от него, следовали визири правой и левой руки, по-видимому, 
также на лошадях. Строй «воинов» сопровождали ясавулы, один на 20—30 сар-
возов. В рассказе об этом игровом цикле на туи салладор упоминается еще 
оЛин персонаж — палач (чаллод), который замыкал шествие.«Воины» на туи 
салладор были членами местных «мужских домов» (джура), близкими друг к 
другу по возрасту. Что касается кази (поччо) и визирей, то по возрастному 
цензу они значительно превосходили салла. Поэтому во время праздничных 
угощений они размещались отдельно от «воинов». В помещении, в котором 
обедал поччо, для него устраивали тахт (букв, «трон») из стеганых ярких мат-
рацев и подушек. 

Изложенные данные относительно туи салладор привлекают к себе вни-
мание по многим причинам. Мы видим, что в обрядовой сфере они сохраняли 
довольно сходные с аппаратом «домов для мужчин» чины и ранги — кози 
(паччо), визири правой и левой руки, а также ясавулы. Некоторое несоответст-
вие в названиях «первых мужей» в группах джура в стенах мехамонхона, где 
лидер именовался джурабоши (эшони бобо), и в ритуале — кози, легко можно 
объяснить. Как отмечалось выше, корпоративная группа для взаимопомощи, 
совместных обедов и пиров — это первичная ячейка более масштабной по це-
лям и задачам организации взаимодействия на уровне ритуала. Этот уровень 
предполагал объединение и консолидацию «мужских домов» в данном селении 
или группе селений. Поэтому лидерами туи салладор, например, становились 
знатоки ритуала — люди более старшего возраста. Действительно, кози (поччо) 
и его визири по возрасту значительно превосходили джура — «воинов» в шест-
вии. Здесь мы имеем дело опять с властью возраста, о чем бьшо сказано выше. 

Говоря об общности черт социальной иерархии джура в стенах мехмонхо-
на и в обряде туи салладор, нетрудно заметить, что она обнаруживает 
значительное сходство также в плане мотивации прав и обязанностей соответ-
ствующих лидеров. И тут, и там притязания руководителей материализуются 
уровнем их состоятельности. Материальная обеспеченность начальника «муж-
ского дома» и лидера церемониального шествия (сюда мы можем отнести и 
устроителя туя) легитимирована, поскольку часть их материальных благ в виде 
затрат «на всех» принадлежит «всем». 

То что кази (падишах) и первое лицо «дома для мужчин», как говорится, 
«не гребут под себя», а часть накопленного ими состояния в виде угощений, 
услуг и прочего, по традиции передают в употребление и пользование однооб-
Щинникам, делает законным, соответственно, уровень их прав и обязанностей. 
Церемонией признания авторитета кози, например, является устройство тахт в 
почетном месте помещения, которое он занимает во время угощения в окру-
! I 
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жении, это следует особо подчеркнуть, наиболее видных лиц округи. Здесь ок-
ружающие люди ему оказывали всякие знаки внимания и почести, ориентиро-
ванные на соблюдение его персоны. 

Кто и как может претендовать на эту роль в будущем? Ее узурпация 
считалась недопустимой по традиции. Общественное мнение относилось нега-
тивно к насилию в этом отношении. Следовательно, на роль церемониального 
лидера (и устроителя туи салладор) мог претендовать лишь богатый человек, 
накопивший свое богатство законным путем (не посредством насилия). 

Достижение богатства имело и определенное идеологическое обоснование. 
Эта концепция выражалась в поверии таджиков о предопределенности и не-
зыблемости. По представлениям местного населения, все, в том числе и со-
стояние, дается богом (худо). Но бог его дает не каждому, а лишь избранным. 
Идея богоданности богатства, а потому и суверенности его владельца в правах 
и обязанностях, создавала основу особого типа отношений к богатому челове-
ку. Община относилась к этим людям как к лицам, обладающим свойствами, 
угодными богу. В этом заключался магнетизм людей с достатком. Окружающее 
население смотрело на таких людей как на лиц, обладающих магией или осо-
бой духовностью. Считалось, что они становятся избранными перед богом бла-
годаря этой духовности, что достигнутое ими благосостояние имеет своим объ-
яснением наличие у них магии. «Такие люди рождены под счастливой звез-
дой» — подобные взгляды существуют в среде таджиков и сегодня. О богатых 
людях рассказывали легенды, говорили, что накопленное ими богатство связа-
но с наличием у них золота — этого общепризнанного двойника Солнца на 
земле. В фольклорных сюжетах богат и сановен тот, у кого золото. По предст-
авлению таджиков, жадность и .скаредность не умножают богатство, а наобо-
рот, способствуют оскудению, приводят его владельца к нищете и несчастию. 
Среди современных таджиков широко распространен рассказ о несметных со-
кровищах Каруна (библ. Корей). Владелец этих богатств был жаден, за что по 
воле бога был поглощен землей по пояс. Карун в назидание жадным людям 
якобы находится в таком состоянии по сей день в отдаленной мифической 
стране. 

Признанный путь умножения благ — это, по мнению стариков, их упот-
ребление на гостеприимство, на пожертвование и благотворительность. Это 
способствует умножению благ. Именно таким, или почти таким, представляет-
ся в общеизвестных сказочных романах Хатам из арабского племени Тай, сла-
вившийся своим сказочным гостеприимством, благожелательностью и радуши-
ем. Благотворительность, кроме того, делает богатство законным, очищенным 
перед богом. Подобные представления находят отражение, в частности, в су-
ществовавшем в прошлом институте вакф («имущество, предназначенное для 
определенных целей»), по которому доходы or части имущества (например 
земли) его учредителей шли на содержание мечетей, медресе, школ и т. п. Ко-
лониальные власти уже в 80-е годы прошлого века принимали «радикальные» 
меры; В. В. Бартольд сообщает многочисленные факты об отношении колони-
альных властей к вакфу. Вакфы либо передавались «русскому благотворитель-
ному обществу», либо «бьши конфискованы» [3, с. 314, 370, 371]. Уничтожение 
вакфов вызвало недовольство местного населения, которое жаловалось на не-
справедливость русской администрации. Эта акция колониальных властей бы-
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ла использована при андижанском восстании 1898 г. Упразднение института 
вакф восставшими «было поставлено в вину русским» [Там же, с. 370]. 

К разряду благотворительности относились также помещения мехмонхона 
при частном доме; одна из функций этого помещения состояла в приеме или 
приюте гостей как приезжих, так и местных. Традиция благотворительности 
возрождается в наше время. Повсюду в Средней Азии строятся великолепные 
культовые или иные здания за счет общего пая населения сельских или квар-
тальных общин без государственных субсидий. 

Из сопоставления фактов складывается впечатление, что традиционное 
общество к богатству относилось как к добродетели, оно защищало богатых и 
состоятельных людей. Подтверждением тому служат слова Унсуралмаали Кай-
кавус о том. что «простой люд любит всех богатых людей» [68,с. 50]. В период 
коллективизации, сопровождавшейся раскулачиванием, основная масса мест-
ного населения относилась сочувственно к людям, преследовавшимся властя-
ми. Часто эта категория населения предоставляла преследуемым конспиратив-
ный приют и убежище, наивно полагая, что этим можно их спасти от репрес-
сий. К сожалению, в подобных ситуациях представители властей демонстриро-
вали большую «изворотливость». 

Возвращаясь к бигменам (джурабоши, кози, поччо), следует отметить, 
что своим влиянием и авторитетом они пользовались фактически репутацией 
предводителей в обществе. Их функции относились к институализации пуб-
личной власти. Влияние кози основывалось на том, что они имели возмож-
ность для накопления достатка, который использовался в общественных или 
церемониальных целях. Это давало им возможность добиваться признания в 
качестве влиятельных людей. Окружающее население к их словам прислуши-
валось. Главенствование на престижной церемонии повышало социальный 
статус и ранг кози. 

Анализ общего блока данных относительно «мужских домов» и реализо-
вавшихся ими социальных ролей показывает, что в процессе воспроизводства 
культуры они выступали как институт социализации. В этом смысле эти дома 
обеспечивали «интернализацию индивидом общественных норм» [8, с. 33], но-
сителем которых было активное поколение. Посредством ритуала это поколе-
ние создавало определенную социальную среду, которая в конечном счете 
обеспечивала преемственность в процессе развития этнокультурных явлений. 
Отметим и то, что эти дома представляли собой своеобразие организации, пра-
ва и притязания которых официально не были признаны. Другими словами, 
перед нами почти типичное движение неформалов, т. е. отношение типа 
«власть — антивласть». Не случайно, что эти общественные клубы приобрели 
особую активность с момента колонизации Средней Азии Россией именно в 
тех районах, которые входили в состав русского Туркестана. Мы видим, что 
традиционные институты социальной организации в новых условиях пере-
страиваются и создают очаг сопротивления колонизации края. По-видимому, 
колониальные власти почувствовали эту опасность и после известного антико-
лониального восстания, охватившего многие районы в 1916 г., запретили туи 
салладор и его прототипы. После этого «дома для мужчин» лишились базы для 
манифестации своей социализирующей роли посредством ритуала. 
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Важно подчеркнуть, что в традиционной культуре источником социально-

го уважения и повиновения считалась материальная обеспеченность людей. 
Благополучие в материальном отношении (наличие достаточной собственно-
сти) служило средством достижения общественного признания и оправдывало 
авторитет традиционных лидеров в социальном управлении. 

III. ПОЛИТИКО-КУЛЬТУРНОЕ СОЗНАНИЕ 

«Как известно, Тимур не обладал образованием, не знал даже грамоты» [4, 
с. 160], его незнатное происхождение было очевидно. По этим признакам он 
явно не имел права на власть. Но, когда он добился ее, в пользу его права на 
власть была, по мнению В. В. Бартольда, «создана легенда, будто его предки 
на основании договора, возобновлявшегося несколько раз и забытого в смуг-
ный период, были полновластными эмирами при потомках Чингизхана» [Там 
же, с. 158]. В конце концов, этот правитель прославился как сохибкирон, т. е. 
«обладатель счастливого сочетания звезд». Как видно, идеология Предопреде-
ления все поставила на свое место. Известны случаи, когда в исторических па-
мятниках в качестве источника власти подчеркивается бедность, молодость и 
низкое происхождение правителей, которые, не имея наследственных прав на 
власть, тем не менее, становились ее обладателями. Так, по преданию, родо-
начальник династии Сасанидов — Сасан из рода дария — был пастухом; он 
пас овец [29, с. 66]. Источник не сообщает, пас ли Сасан своих овец или овец 
однообщинников. Поэтому трудно судить об экономической мотивации права 
молодого родоначальника династии. Но тут на помощь приходят идеологичес-
кие представления иранских народов. Как известно, образ барана, наряду с об-
разами быка и лошади, широко представлен в мифологии этих народов; баран, 
бык, лошадь, отдельные хищные птицы были чтимы иранскими народами, су-
ществовал их культ. Они, по-видимому, входили в солярный цикл мифов и 
считались воплощениями богов. Отсюда можно заключить обоснованность 
права Сасана на величие. Независимо от того, пас он своих овец или овец 
группы, он находится в «сфере общения» с воплощениями богов. 

В Авесте великолепный и властительный Иима называется «владельцем 
добрых стад» [1; Яшт 19. VI: 31, 34]. В древнегреческой мифологии пастухами 
являются не только будущие владыки, но и боги. Так, бог Гефест охраняет 
стадо коров, у царя Эрикса, сына Посейдона, имеется стадо коров [35, с. 139] 

и т. д. 
Приведенные сюжеты свидетельствуют о том, что бедные в материальном 

отношении люди могут быть богатыми духовно; именно высокая степень ду-
ховности может принести человеку почет и славу. В этом отношении весьма 

л любопытным является рассказ современных таджиков, зафиксированный нами 
в 1991 г. в Пенджикентском районе; он известен также в Бухаре и Самарканде. 

Предание повествует о том, что в стародавние времена неожиданно уми-
рает правитель страны. Народу предстояло выбрать нового царя. Но дебаты за-
тянулись, долгое время не удавалось достичь консенсуса. Тогда поступило 
предложение выпустить в воздух над собравшейся толпой птицу куш (орел?). 
Мол, на чью голову куш опустится, тот и станет царем. Орел облетел толпу 
раз, облетел два и сел на голову бедного человека, который зарабатывал себе 
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хлеб тем, что таскал на спине вязанки колючки (хор) и продавал людям. Толпа 
недоумевала, говоря: «Это недоразумение». Тогда решено было выпустить орла 
во второй раз. Он парил, парил и снова опустился на голову того же хоркаша 
(букв, таскатель колючки). Люди требовали выпустить куша в третий раз. Ре-
зультат оказался тот же. Тогда в прошлом хоркаш Айас был объявлен влады-
кой, который, согласно преданию, много сделал для процветания страны. Об-
ветшалые сапоги Айаса из сыромятной кожи до конца его царствования висе-
ли на фасаде царского дворца. Они напоминали и властителю и подвластным: 
со всеми происходит то, что предопределено Небом. 

Приведенный рассказ прежде всего отражает идею о необходимости вла-
сти. Безвластие приводит не только к анархии и беззаконию, но и к погибели 
человеческого рода. В этом нас убеждает власть и управление в семье, кото-
рые, как было указано выше, вытекали из поведения ее главы. А. Б. Зубов ци-
тирует седьмую главу Законов Ману, где говорится о царской дхарме: «Когда 
люди, не имеющие царя, расселялись во все стороны от страха, Владыка соз-
дал им царя для охраны всего этого (мира)» [20, с. 186]. Владыка — наместник 
бога (ср. образ главы семьи), он призван, как пишет Низами Арузи (XI—XII 
вв.), «поддерживать законы его и обычаи». Владыка нужен «затем, чтобы эти 
законы восстанавливать и эти обычаи скреплять». Правитель, — подчеркивает 
далее Низами Арузи, — нужен для того, чтобы «утверждать толпу в строгости» 
[49, с. 35, 36]. 

В рассказе о хоркаше, как в зеркале, отражена традиционная политическая 
культура таджиков. При более или менее внимательном подходе к этому пре-
данию можно почувствовать содержащуюся в нем сакрализованнную основу 
теории государства. Это видно по тому, что орел, воспринимаемый в культуре 
многих народов мира как символ власти, в нашем тексте выступает практичес-
ки в той же роли: он предстает перед нами символическим уподоблением ин-
сигнии царской власти, ее харизмой. Куш как выражение трансцендентальной 
воли воплощает эту последнюю. М. А. Дандамаев, описывая Бехистунскую 
надпись ахеменидов, указывает, что над центральной группой столбцов древ-
неперсидского варианта надписи «находится рельефная сцена с Ахура Маздой, 
парящим над группой фигур. Он изображен с человеческим лицом, обрамлен-
ным прямоугольной бородой и выступает из крыльев громадного солнечного 
диска, излучающего свет. Ахура Мазда протягивает левую руку с кольцом к 
Дарию, совершая символический обряд вручения царской власти последнему, 
а поднятой правой рукой благославляет его. Сам Дарий изображен в царской 
короне» [18, с. 14]. На наш взгляд, этот сюжет представляет собой, по сущест-
ву, наглядную иллюстрацию основного мотива в рассказе современных таджи-
ков о концепции власти. Разница заключается в том, что Дарий получает 
власть из рук самого Ахура Мазды, изображенного крылатым, а Айас, по пре-
данию, получает дарованную власть от воплощения Бога — орла. 

Таким образом, в рассказе, характеризующем отношение «Орел—Айас», 
слилось воедино несколько сюжетных линий. На первом плане — то, что, как 
говорится, лежит на поверхности. Это образ самого орла. Он выражает волю 
абсолюта при выборе падишаха, несет как бы мандат власти. Конечно, момент 
«передачи» мандата власти скрыт в тексте, он лучше читается в Бехистунской 
рельефной сцене. В Пенджикентском рассказе фиксируется лишь передача ор-
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лом санкции на власть. В этом отразилось представление ираноязычных наро-
дов о дарованности власти, о том, что власть — от Бога. Выбор орлом бедня-
ка-дровосека, доселе занятого рутинным трудом — переноской вязанок ко-
лючки, на роль падишаха иллюстрирует традиционное представление иранских 
народов о предопределенности. Согласно этим представлениям все, что суще-
ствует или происходит в мире, существует и всецело зависит от предопреде-
ленности, по исламу — от воли Бога — худо. «Дела людские записаны на тща-
тельно охраняемой скрижали еще до Сотворения мира» [40, с. 106]. Современ-
ные таджики думают, что человек рождается со скрытой печатью на лбу — пе-
шона. ; знаки на печати называются такдир или кисмат. Считается, что эти зна-
ки суть книга жизненного пути человека с удачами и неудачами, взлетом и па-
дением, счастьем и несчастьем. Человек приходит в мир в тот час и уходит из 
него в тот час, как это установлено в книге (или знаками на лбу), в которой 
определено время жизни. Данное космогоническое представление из древних 
религиозных верований ираноязычных народов ныне воспринимается ими как 
один из догматов веры, относящихся к учению ислама. Идеология предопреде-
ленности доказывает оправданность идеи выбора Айаса-бедняка Айасом-пове-
лителем или Сасана-пастуха Сасаном — родоначальником династии. 

Выше уже отмечалось, что в рельефной сцене с Ахура Маздой и в преда-
нии современных таджиков об Айасе отражена идеологическая концепция о 
власти. Ее существо состоит в том, что она декларирует идею власти как дара 
Неба. Это сознание отчетливо прослеживается в Бехистунской надписи. Там 
ахеменидский царь говорит: «1—3. Я — Дарий, царь великий, царь в Персии, 
царь стран ...; 6—8 ... Испокон веков наш род был царским ...; 11—12 ... мило-
стью Ахура Мазды (эти страны — P.P.) подчинены мне...; Ахура Мазда дал мне 
царство. Ахура Мазда помог мне овладеть этим царством. Милостью Ахура 
Мазды я владею этим царством ...» [18, с. 262, 263]. В Бехистунской надписи 
Дарий 34 раза повторяет, что все свои подвиги он совершил под «сенью Ахура 
Мазды», состоявшего во главе всего пантеона ахеменидов [Там же, с. 242]. 

Вера в трансцендентное, а потому совершенное начало власти, даруемой 
Богом избранным, в религиозной традиции Ахеменидов была укоренившимся 
явлением. Философия богоданности власти рождала естественную установку 
подданных на смирение и послушание. Сознание того, что все в мире совер-
шается по воле Неба, а носитель земной власти является лишь исполнителем 
воли Силы, установившей первичный порядок вещей, возвышало в то же вре-
мя социальную и нравственную значимость самого человека. Категориально он 
становится высшим существом, Сыном Божьим, и таким образом участником 
процесса Творения. Этим он обретает богочеловеческую природу, что доволь-
но четко прослеживается в мифологии иранских народов. Но это тема отдель-
ной работы. Здесь важно подчеркнуть, что идея необходимости солидарного 
служения носителю воли абсолюта на земле ограждала богоданную власть от 
покушений на нее. Как покушение на служение Богу это могло быть чреватым 
всеобщностью сопротивления. Протавостояние формировало солидарность, 
фундаментом для которой служило чувство группы в патриотизме. 

Необходимость ограждения власти от бога от покушений на нее чуждой 
идеологии, могущей поколебать основы миропорядка, являет замечательные 
примеры. Они говорят о том, что в ряде случаев завЛгватели, задумав поход 

против враждебного государства или державы с противоположной системой 
мировоззрений, стремятся не только не подрывать, а наоборот, стимулировать 
ее идеологические установления. Неважно, искренне или как притворство, но 
стремление не поколебать основы миропорядка враждебной системы проявило 
себя с достаточной степенью ощутимости при столкновении греко-македон-
ской идеологической системы с таковой у народов Ахеменидской державы во 
время похода фаланг под предводительством Александра Македонского. 

Выдающийся греко-македонский полководец, направляясь в поход с це-
лью захвата Ахеменидской державы, прежде чем взяться за оружие, стремится 
явиться народам империи ахеменидов не чужеземцем, а как бы носителем их 
религиозной идеологии. Он верил, что именно с помощью религии ему удаст-
ся перекинуть мост между восточной авторитарностью и греческой демокра-
тачностью. Как религиозный человек он исходил из убеждения, что в делах 
религии ничего не решается приказом и насилием [71, с. 156]. В результате 
еще в Сиве он становится «сыном» бога Солнца Аммона, а потом принимается 
за оружие. Результат не заставил себя долго ждать. «Сын Бога» добыл царство 
над Ахеменидской державой «в основном на марше, а не в сражениях» [Там 
же, с. 163]. Впоследствии Александр Македонский прославился на Востоке как 
Искандар Зулькарнайн, т. е. Александр Двурогий. Речь, по-видимому, идет о 
его шлеме с рогами. Вспомним в этой связи еще раз рельефную сцену с Ахура 
Маздой (Бехистунская надпись). М. А. Дандамаев указывает, что там на голове 
Ахура Мазды «находится ярко горящая корона с рогами, которые являются 
признаком божественное™» [18, с. 14]. Есть основание полагать, что широко 
известный в мифологии иранских народов образ рогатых животных в процессе 
своего развитая прошел определенную эволюцию от мифологической (как 
ипостась древних богов) до семантической (инсигния царской власти). Во вся-
ком случае корона древнего царя Ираншахра — Кира, судя по всему, пред-
ставляла собой вид головы овна с рогами [30, гл. 8, с. 1-27]. 

Следовательно, глубокая проницательность греко-македонского полковод-
ца проявилась в том, что, задумав поход против ахеменидов, он в качестве 
первых шагов входит в мир их идеологических мировоззрений, приспосаблива-
ется к ним. Его принципы не допускали радикализма в отношении религии и 
культуры покоренных стран и народов. Шлем (корона) с двумя рогами, как 
видно из приведенных сведений, относился к древнейшей традиции поли-
тической культуры Ираншахра. Надев этот шлем (корону), «Сын Бога» Алек-
сандр Македонский легитимирует этим свое право и притязание на ахеменид-
ский престол. Эффект этого шага полководца выразился в том, что народы, 
против которых он шел походом, покорились ему практически без сопротив-
ления. Не исключена вероятность, что это обстоятельство как-то повлияло на 
поведение самого Дария, покинувшего поле боя именно в то время, когда «его 
воины повсюду, где не было Александра, продолжали еще одерживать победы» 
и «персидская конница владела инициативой» [71, с. 166]. Несмотря на это, 
Дарий оставляет войска, а сам отступает, не воспользовавшись своим превос-
ходством над греко-македонскими фалангами. 

Традиция политической культуры, исходящей из свободной богоданности 
власти, не могла сразу исчезнуть. Общеиранская идея божественного происхо-
ждения власти монарха была характерна также для сасанидского периода исто-



88 / 1 0 3 

рии. В. Г. Луконин отмечает, что концепция божественной царской власти \ 
сасанидов «проявляется в инвеститурном рельефе основателя династии Арта-
шира I в Накш-и Рустаме». Исследователь подчеркивает, что здесь «представ-
лено одно из первых антропоморфных изображений Ахурамазды на коне, по- ' 
пирающем копытами Ангроманью. Арташир получает от бога венец власти» 
[38, с. 115]. 

Древнюю традицию представлений о богоданности власти продолжил ис-
лам, интегрировавший в том числе идеологические мировоззрения иранских 
народов. Еще долго после Пророка Мухаммеда истинным хозяином мусуль-
манской державы признавался Бог. Даже имущество государства называлось 
божьим. Державой, как считалось в период ислама, следует управлять по книге 
Бога [6, с. 104]. Коран служил не только для богослужебных целей. Суд также 
должен был производиться по книге Божьей. Первоначально правитель уммы, 
т. е. мусульманской общины, именовался «халифат расул Аллах» — преемник 
посланника Господня. Халиф, как отмечает А. Б. Зубов, «по ортодоксальным 
представлениям, не может не происходить из клана курейшитов — клана Про-
рока». Вскоре, однако, «эта идея заместилась традиционной: правитель — пас-
тырь бога» [20, с. 187]. 

В. В. Бартольд приводит эпизод из политической деятельности Али (656-
661) — одного из праведных халифов«В 657 г., — пишет этот исследователь, — 
произошла битва между войсками Али и Му'авии, причем Али был вынужден 

согласиться на перемирие и третейский суд. Опираясь на слова Корана: «Нет 
решения, кроме божьего», некоторые из сторонников Али нашли, что он не 
имел права отдать на человеческий суд дело, решенное книгой божьей [6, с. 
107]. До конца эпохи Омейядов средоточием государственной жизни остава-
лась мечеть, а не дворец или другие правительственные здания». Со временем, 
например, при Аббасидах «мечети сделались зданиями, посвященными ис-
ключительно богослужению и религии» [Там же, с. 111], принимая на себя 
роль, выполнявшуюся храмами для отправления культа населением Ираншах-
ра в доарабский период. По словам В. В. Бартольда, «при первых Аббасидах 
мы видим попытки богословов подчинить своему авторитету халифов и по-
пытки халифов наложить свою руку на религию. Правители иногда подкрепля-
ли свои действия авторитетом богословов, мятежники производили восстания 
под флагом восстановления правды божьей»[Там же, с. 113]. 

В последующие века теократический взгляд на власть сохранял многие 
свои черты. Хотя пути государства и религии разошлись, но связь между ними 
не прекращалась никогда до завоевания Средней Азии Россией. Эта связь осу-
ществлялась через духовных судей или официальных представителей ислама 
(ше/ixал-ислам), замещавших по назначению правительства [Там же]. 

В средневековье существовал взгляд на политик), согласно которому Про-
рок мыслится наместником Аллаха, имам — наместником Пророка, а падишах 
— наместником имама. Но знаменитый Фирдоуси оспаривает это. Он утвер-
ждает, что «Пророчество и шахство рядом, без сомненья, Как в перстне рядом 
драгоценные камни». Сам Пророк говорил: «Религия и власть— близнецы, т. е. 
вера и царство — два брата-близнеца, кои и в форме, и в сути не имеют 
друг перед другом ни избытка, ни недостатка» [49, с. 36]. Саади по этому по-
воду высказывается, что «величие и власть» принадлежат Господу» [61, с. 83]. В 

другом месте средневековый писатель (Саади) устами некоего царя говорит: 
«Господь всевышний сделал меня владыкой этой страны» [Там же, с. 84] (ср. 
сентенции Дария по Бехистунской надписи). Идея «власть от бога» находит 
свое отражение в системе титулатуры правителей средневековья или в текстах 
эпистолярной или государственно-политической направленности. В текстах 
подобного характера властелины восхваляются в формулах «Богом вспособляе-
мый», «благороднейший во Вселенной», «Солнце небес», или «Да сделает Ал-
лах вечным его возвышение» [49, с. 23] и т. д. 

Теократическое восприятие власти ахеменидами и сасанидами на практике 
никогда в полной мере не утрачивала своей значимости. Об этом говорит до-
жившее до наших дней общее представление ираноязычных народов о том, 
что все происходящее совершается по воле бога. Предопределенная и фаталь-
ная неизбежность подтверждаются и данными современного быта таджиков. 
Церемониальный этикет, например, предписывает участнику общения по 
случаю смерти человека адресовать второму коммуниканту выражение: «Банда-
ги-дия» («Таков неизбежный исход подневольности»). Человек, принявший вы-
ражение соболезнования отвечает: «Амри худо ки бошагт («На все установлена 
власть Бога»). 

IV. ПОЛИТИЧЕСКОЕ УЧАСТИЕ 

1. Начало плюрализации 

Вместе с тем нельзя не заметить, что происходящие процессы в меняю-
щихся условиях современности в жизни таджикского общества вносят элемент 
новизны в теорию фатализма. Модернизация не подрывает идею богоданности 
всего полностью; она лишь признает за человеком потенцию «обладания сво-
бодой действия». Сами же действия создаются Богом «в соответствии со сво-
бодным выбором каждого» [40, с. 107]. 

В этом постулате антитезы практически нет. Он лишь устанавливает мост 
между идеологией «власти и управления от Бога» и идеологией «власти и 
управления от народа». Тезис в определенной степени дает право на существо-
вание идеи мирского происхождения власти; он допускает плюрализм и воз-
можную оппозицию (антивласть). Следовательно, установка сознания о власти 
и управлении получает возможность определенной трансформации. 

Сказанное наталкивает на анализ современных политических процессов в 
таджикском обществе. Это тем более важно, что, следуя в этом направлении, 
можно прощупать элементы воспроизводства традиционных представлений и 
воззрений в сознании населения именно в системе координат «власть — анти-
власть». 

Антивласть имеет своим лозунгом противостояние навязанной идеологии 
тоталитаризма, не соглашающегося на уступки, борьбу против волны консер-
ватизма. Цель ее борьбы — открыть доступ к власти от народа, создать базу 
для гражданского общества. 

Прежде подобные попытки могли быть квалифицированы «инакомысли-
ем», что в условиях тоталитарного режима грозило репрессиями. Для нейтра-
лизации идей «антивласти» большевики создали и использовали мощнейшие 
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карательные и репрессивные механизмы. В результате основная часть населе-
ния оказалась вне участия в политической жизни. Как и в других районах 
бывшего СССР, в том числе в России, основное ядро мыслящей иначе мест-
ной интеллигенции было уничтожено. В результате так называвшегося нацио-
нально-государственного размежевания в 1924 г. в Средней Азии большевики 
лишили таджикский народ крупнейших исторических и культурных центров с 
основным ядром его интеллигенции. Речь идет о Самарканде, Бухаре и других 
городах, а также районах с таджикским населением, которые поныне находят-
ся на территории Республики Узбекистан. Достаточно сказать, что до 1929 г. 
на территории Таджикской ССР не было ни одного города. Ее столица — Ду-
шанбе, представляла собой кишлак с гарнизоном большевистской армии. В 
1926 г. население столицы достигало немногим более пяти тысяч человек. Что 
касается Худжанда, то до 1929 г. он также относился к Узбекской ССР. Так 
что современная столица Республики Таджикистан представляет собой город, 
выросший в советский период; он лишен исторической памяти. В этом городе 
для национальных музеев до сих пор не нашли достойных зданий. Ниже мы 
увидим: в Душанбе таджики составляют немногим более тридцати процентов 
его жителей. Национальная интеллигенция еще не завершила период своего 
полного формирования. Из семи кандидатов, баллотировавшихся на выборах в 
Президенты республики (1991 г.), только один является уроженцем г. Душанбе 

(1942 года рождения). 
Душанбе лишен традиций типичного восточного города, какими являют-

ся, например, Самарканд и Бухара с их квартальными общинами (махалла), в 
которых обычно формируются и концентрируются соответствующие институ-
ты общественных инициатив. Основная часть нынешней местной интеллиген-
ции столицы —• это дети сельских крестьян. Среди претендентов на пост пер-
вого Президента республики только один оказался выходцем из семьи служа-
щего, четыре человека, включая Рахмона Набиева — из крестьянской семьи; 
один из рабочих. В 1989 г. из 5108,6 тыс. человек общей численности населе-
ния республики сельские жители составили 3440,5 тыс. человек, а городские — 
1668,1 тыс. человек [48, с. 3], т. е. 32,6%. По указанному источнику, столица 
республики насчитывает 595,8 тыс. жителей [48, с. 4], преобладает доля рус-
скоязычного населения. 

Достаточно высокий уровень политической активности, который на-
блюдается в последнее время в этой изолированной горной республике в 
центре Азии, для которой преобладающим типом психологии является аг-
рарный, свидетельствует о заметном сдвиге в сфере политического сознания 
населения. По понятным причинам, этот сдвиг еще не находит отражения в 
результатах выборов народных депутатов Таджикской ССР (1990 г.). Тогда 
было избрано 230 народных депутатов в Верховный Совет, из которых 216 
человек (93,9%) — это члены и кандидаты в члены КПСС. Нынешний со-
став депутатов ВС Таджикистана составляют в основном руководители 
предприятий и организаций (26 чел.), председатели колхозов (28 чел.), ру-
ководители агропромышленных предприятий (29 чел.). Работники государ-
ственных органов (партийных, советских, комсомольских, правоохранитель-
ных) и военнослужащие в депутатском корпусе занимают 92 места; из них 
75 человек — партийные и советские работники [22, с. 6, 7]. Природа кон-
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серватизма и прокоммунистической ориентации ВС вызвала ответную реак-
цию, выразившуюся в широком диапазоне социальных процессов, ориенти-
рованных на обновление общества. Движение таджикского народа «Расто-
хез», Демократическая партия Таджикистана и Партия исламского возрож-
дения, преодолев упорное сопротивление властей, получили возможность 
реализовать себя как субъект права. Они заставили придаток системы зримо 
терять былую свою "сакрализованность" и герметичность. 

Единение демократических сил отразилось на характере избирательной 
кампании по выборам первого Президента республики. Они проходили 24 но-
ября 1991 г. Впервые в истории таджикского народа эти выборы прошли на 
демократической основе. Демократические силы получили шанс попытаться 
изменить расстановку политических сил в органах власти республики. Счита-
ется, что давление национал-коммунистической элиты на избирателей не по-
зволило Объединенным демократическим силам (ОДС) набрать необходимого 
количества голосов. Следует сказать, что итоги выборов первого Президента 
Таджикистана не пользуются однозначным доверием среди местного населе-
ния. Они вызывают много нареканий как в печати (независимой), так и среди 
части электората. Плохо то, что все это приводит к заметному осложнению об-
щественно-политической ситуации. Разумеется, было бы несправедливо фор-
мальную неудачу ОДС на выборах относить исключительно на счет давления и 
фальсификации результатов выборов. По-видимому, в итогах голосования не 
последнюю роль сыграл и такой фактор, как традиция политической ориента-
ции населения. 

При выборах Президента в списке для тайного голосования было семь 
претендентов. Но, как видно из прилагаемой итоговой таблицы результатов 
голосования (см. с. 174 ), основные блоки избирателей сгруппировались 
вокруг Рахмона Набиева (1930 года рождения), главную веху политической 
карьеры которого составляла работа в должности Первого секретаря ЦК КП 
республики, а также Давлата Худоназарова (1944 г. рождения) — первого 
секретаря Союза кинематографистов республики, председателя Союза ки-
нематографистов бывшего СССР, народного депутата бывшего Союзного 
парламента. * 

Р. Набиев в массовом сознании воспринимается «северянином»; предста-
вители северной — промышленной — части республики традиционно преоб-
ладают в партийно-государственном аппарате современного Таджикистана. За 
все годы Советской власти практически все «первые лица» республики были 
выходцами с севера. Люди говорят, что их*отличает проузбекская (просартов-
ская) ориентация (сарты — один из компонентов узбекского народа, сохра-
нившие многие черты общеиранской культуры). Северяне — мусульмане-сун-
ниты. Кандидатура Р. Набиева в президенты была выдвинута более чем 270 
«трудовыми коллективами», организациями и учреждениями. 

Давлат Худоназаров мыслится представителем демократических сил рес-
публики, считается памирцем. Памирцы, т. е. население Горно-Бадахшанской 
Автономной области (ГБАО), связываются с исмаилизмом — одной из основ-
ных ветвей шиитского ислама. Д. Худоназаров выступал кандидатом Объеди-
ненных демократических сил Республики Таджикистан. 

У 
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2. Культурно-политическая ориентация 

Переходим к анализу явлений, которые характеризуют соответствующую 
культурно-политическую ориентацию в современном таджикском обществе. 
Доступный материал по данной проблематике включает некоторые данные, 
относящиеся к сфере традиционной политической культуры, сохранившие 
свою устойчивость в условиях современности, а также итоги голосования по 
выборам Президента Республики Таджикистан. Результаты голосования по вы-
борам Президента получены нами в Центральной республиканской избира-
тельной комиссии. Они обобщены в отдельной таблице, прилагаемой к на-
стоящей работе (см. с. 174 ). Разумеется, мы не ставим целью всесторон-
ний анализ полученных данных. Результаты выборов дают картину домини-
рующих политико-культурных установок в сознании таджикских избирателей 
Президента. Соответственно, появляется интерес попытаться соотнести их с 
данными, которые характеризуют изложенные выше нормативные предписа-
ния в области традиционного политического сознания этноса. Другими слова-
ми, нас интересуют следы возможного воспроизводства традиции политичес-
кой культуры в итоговых результатах выборов. 

Результаты голосования обращают на себя внимание прежде всего, с точки 
зрения, политического участия, что выражается в количестве избирателей, 
участвовавших в голосовании. Это возбуждает интерес, потому что, как от-
мечалось выше, для Таджикистана характерен высокий уровень сельского на-
селения, занятого в основном в аграрной сфере. По моим наблюдениям, эта 
категория населения при постоянном возрастании ее интереса к политике все 
же характеризуется довольно низким уровнем знания современной политики. 
При выборе ориентации в вопросах внутренней политики и политического 
участия жители таджикской периферии наиболее часто исходят из необходи-
мого общественного или личного «материализма» и без должного анализа при-
нимают установки сельской бюрократии в лице руководителей хозяйств, сек-
ретарей и активистов первичных организаций коммунистов. Пародоксально, 
что при низком политическом самосознании наблюдается довольно высокий 
уровень политического участия. Разумеется, уровень электоральной активно-
сти, который продемонстрировали участники политики на выборах своего 
Президента, ощутимо ниже традиционных одномандатных избирательных 
компаний, результаты которых, как и в других районах бывшего СССР, 
обычно приближались к трехзначному числу. Тем не менее, политическое 
участие в современном таджикском обществе, какое продемонстрировали вы-
боры Президента, представляется довольно внушительным. Это видно из того, 
что из 2.610.089 жителей с правом голоса в масштабе республики в голосова-
нии участвовали 2.257.476 человек, т. е. 86,49% электората. Наибольшая актив-
ность избирателей отмечена в Горно-Бадахшанской Автономной (99%) и Jle-
нинабадской (94,2%) областях. Среднереспубликанский уровень активности в 
политическом участии превосходит также Курган-Тюбинская область (87,2%); 
этому уровню немногим уступает электорат Кулябской области (86%). Наи-
меньшую активность показали избиратели районов центрального подчинения 
(РЦП) — 83,9%. 
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Относительно результатов голосования отдельно по городам республики 
мы не располагаем необходимыми сведениями. Они зафиксированы только по 
столице Таджикистана и, насколько можно судить по характеру доступного 
материала, по Нуреку. Из 327903 избирателей г. Душанбе в голосовании при-
няли участие 222180 человек. Это 67,8% избирателей этого города, что 
значительно ниже среднереспубликанского уровня. 

Сравнительно низкий уровень политического участия, который показали 
жители столицы республики, наблюдатели объясняли определенным поли-
тическим изоляционизмом русскоязычного населения города. По данным Все-
союзной переписи населения 1979 г., в Душанбе проживает 193 тыс. русских 
(38,5% от общего числа жителей города), 158 тыс. таджиков (31,6%) и др. Лиц Л 
украинской национальности составляют 3,6% жителей Душанбе. Доминирую-
щее население Душанбе, т. е. русскоязычное, свою позицию объясняло сооб-
ражениями невмешательства во внутренние дела суверенной республики. В 
этом ничего плохого нет; в процессе плюрализации это вполне нормальное яв-
ление. Есть основание полагать, что подобный нейтралитет в политическом 
поведении русскоязычного населения столицы республики — результат осмыс-
ления им сентябрьских митинговых акций в городе (1991 г.). Преобладающая 
часть этой группы населения тогда выступала на стороне консерваторов. Те-
перь, надо думать, в среде этого населения происходит процесс переоценки в 
политической ориентации. 

Совершенно противоположный стиль политического поведения, если ис-
ходить из косвенных данных, демонстрирует электорат города энергетиков — 
Нурека, ядро жителей которого составляет русскоязычное население. Ну-
рекчане оказались весьма плюрализованными. Там за кандидата ОДС отдали 
свои голоса 54% избирателей, за Р. Набиева — 35,9%. 

Политическое участие современных таджиков, отразившееся на итоговых 
результатах голосования на выборах Президента Республики Таджикистан, по-
зволяет проследить определенные формы политико-культурных установок в 
сознании избирателей. Уже изложенные данные, относящиеся к традиционно-
му политическому сознанию, свидетельствуют о том, что этот аспект этничес-
кой культуры представляет собой довольно сложное наслоение традиционных 
форм поведения и мышления. При попытке осмысления результатов голосова-
ния мы должны учитывать также синтез заимствованных или «навязанных 
форм и установок сущностно иной культуры» [20, с. 182]. 

Если брать за основу доминирующую форму политической ориентации 
избирателей, как видно из таблицы подсчета голосов, основные их блоки 
сгруппировались вокруг Рахмона Набиева. Но для большей точности следует 
ответить на закономерный вопрос: «Вокруг Набиева — личности или Набиева 
— программы?» Закономерен и другой вопрос: «Можно ли допустить, что по-
беду одержал Набиев-партия?» 

Мои наблюдения за ходом подготовки к выборам показывают, что для 
традиционного сознания установка на программу не является укоренившейся. 
Рассуждая в этом направлении, старики утверждали: Худованд одама офаридаги, 
т. е. «Богом сотворен (именно) человек». Они говорили, что программа — 
плод порочности человека. Нет программы идеальней, чем Коран. Слабое вы-
ражение установки на программу подтверждается многими данными традици-
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онной культуры. В принципе так же обстояло (и обстоит) дело с восприятием 
политической партии. Как и в советский период, идея партии тесно ассоции-
руется с ее лидерами. 

Анализ политической жизни Таджикистана советского периода свидетель-
ствует о том, что она имела в себе мощный пласт традиционной политической 
культуры, что в немалой степени обусловливает устойчивость политических ус-
тановок недавнего прошлого в сознании населения страны. 

При рассмотрении традиционной социальной организации выше было от-
мечено, что после колонизации Средней Азии ритуал туи салладор, в котором 
отражалась манифестация традиционным институтом «мужских домов» учас-
тия в социальном управлении, был запрещен. Следует отметить, что запрети-
тельные меры колониальных властей подорвали лишь внешние проявления 
туи салладор, эти меры не могли коснуться идеологических основ социального 
участия в ритуале. Последние оказались достаточно глубокими. Глубина кор-
ней и консервативность обрядности вскоре обнаружили свою способность к 
воспроизводству. Можно даже сказать, что этому явлению культуры удалось в 
некотором роде формализовать себя. 

В наше время туи по случаю обрезания мальчиков, конечно, не сопрово-
ждаются «парадами воинов», как это было при туи салладор. Зато масштабы 
расходов на угощения и разного рода развлечения (например устройство коз-
лодрания — улок//бузкаши) возросли куда больше, чем при традиционном туе 
типа салладор. Более того, эти празднества приняли массовый характер. В про-
шлом подобные дтуи позволяли себе лишь очень богатые люди; экономически 
менее самостоятельные слои населения, как отмечалось выше, ограничивались 
лишь устройством туи суфилна («туй на суфийский лад»). Теперь же каждый 
старается не отставать или, еще лучше, превосходить предыдущего устроителя 
празднества. В результате этого туи по расходам развиваются по восходящей 
линии. 

Необходимо отметить, что гипертрофированности современных туев по 
случаю обрезания способствовала коллективизация. Тогда большие туи стали 
устраивать руководители хозяйств (раис) и, вообще, «первые лица» режима на 
местах, чтобы прославиться самим и прославить своих детей. Этот факт гово-
рит о том, что местные лидеры для мотивации своих прав на власть и управле-
ние использовали и используют традицию. Этим они придали обряду черты 
формализованности. Нетрудно заметить некую двойственность в поведении 
этих лидеров. С одной стороны, они вроде выступали убежденными проводни-
ками официальной идеологии, непримиримой к традиционным формам созна-
ния, с другой — неизбежно оказывались во власти традиций этнической куль-
туры, т. е. им просто не удалось отказаться от нее. В результате произошла 
своеобразная сделка, которая состояла в том, что новая идеология стала окра-
шиваться в местный идеологический колор. Эти данные в полной мере под-
тверждают справедливость высказанной В. В. Бочаровым точки зрения о вос-
производстве «нынешними руководителями стереотипов поведения, характер-
ных для традиционных лидеров или во всяком случае, приписываемых этим 
лидерам» [9, с. 33]. Таджикский материал говорит о том, что партийные функ-
ционеры лишь в теории выступают против традиционной политической куль-
|уры, на деле их поведение пронизано многими элементами традиционных 
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форм сознания. Поэтому неудивительно, что проявление традиции часто на-
блюдается даже на достаточно высоком уровне партийно-государственной 
структуры. Их поведение наглядно подтверждает тезис о том, что для них тра-
диционная культура являлась источником достижения уважения и почета, а 
также обоснованием прав на роль лидера. Важным критерием в этом смысле 
было материальное благополучие людей. 

Манипуляции традицией, т. е. стремление привязать ее к меняющимся ус-
ловиям, привели к тому, что лица, которые стояли ближе к реализации ленин-
ского Декрета о земле, в определенной степени стали восприниматься населе-
нием потенциальными владельцами достаточной собственности, а туи, кото-
рые в соответствии с традицией они устраивали, как бы служили инструмен-
том ее демонстрации; традиционные туи служили не только показателем этой 
собственности; они придавали ей состояние «очищенности» (с точки зрения 
традиции). Поэтому местным активистам по части реализации Декрета о земле 
удавалось легко утверждаться в ведущих ролях, поскольку они символизирова-
ли собственность большевиков. Собственность, которую воплощали лидеры 
большевиков, оправдывала их власть. Она казалась отражением традиционной 
политической культуры, основанной на власти от собственности и сохраняла в 
людях ориентацию на беспрекословное подчинение ей. В результате «материа-
листическое» мышление приняло гипертрофированную форму и часто оправ-
дывало произвол власти. В среде определенной части таджиков до сих пор су-
ществует «культ сильной руки» лидера. Это обстоятельство стало одной из 
причин политической ориентации части избирателей на прежний режим при 
выборе Президента Таджикистана. Для этиой категории избирателей Набиев 
означал надежду на реабилитацию репутации прежней власти, веру в возрож-
дение дел и планов ГКЧП. В дни августовского (1991 г.) путча в Таджикистане 
были коммунисты-пенсионеры, которые резали баранов и звали людей на 
жертвенное угощение (худойи) с целью умилостивления мусульманских святых 
над делами и планами путчистов. Кстати говоря, эти люди прежде активно бо-
ролись с исламом. Это чрезвычайно интересный факт. Дело в том, что худойи в 
этом случае оказывается этническим проявлением того же традиционного соз-
нания "власти от бога". Здесь мы опять имеет дело с тенденцией превращения 
марксистского мировоззрения в своего рода религию в соответствии с принци-
пами традиционной политической культуры. Это способствует легитимации 
властных функций, формирует установку на признание этой власти на базе 
принципов традиционной политической культуры. Как видно, марксистская 
идеология власти вписалась в живую ткань традиционного сознания и этим 
сохраняет свою живучесть по сей день. Поэтому прежний режим ассоцииро-
вался у большинства избирателей с монополией на собственность, что и по-
влияло на результат выборов. Как мы показали выше, "власть от собственно-
сти" является одним из краеугольных камней в области традиции. Собствен-
ность выступает формой обоснования отправления власти. Демократы, с точки 
зрения традиционного мировосприятия, лишены этой необходимой общест-
венной собственности, которую воплощает коммунистическая элита со всеми 
атрибутами власти (дома, дачи, лимузины, аппарат, институты поощрения, ка-
рательные институты и т. п.). 

Л 

92 / 103 
Мы должны особо отметить, что преобладающая часть таджикского элек-

тората ориентирована на восприятие личности лидера. Это тоже показатель 
начимости традиции. Наблюдаются явления, которые невозможно восприни-
мать иначе, как выражение теократического понимания власти. 

Во взаимоотношениях аппаратных работников существует довольно стро-
гий поведенческий стереотип. Нижестоящие чины и ранги к вышестоящим 
обращаются, называя их мусшиш («наставник», «учитель»). В традиционном 
обществе авторитет муамима был непререкаем. Существовал особый культ 
учителя-наставника. Абсолютный авторитет муаллима приводил к личной по-
давленности учеников. Муаллим взыскивал с учеников порой без жалости. Он 
исходил из понимания, что пусть лучше ученик будет бит, пусть он плачет, 
чем останется дурным, не соблюдающим образцов установившихся принци-
пов. Родители к этому терпимо относились. Существовала поговорка: Чабри 
устод бех аз мехри падар («Строгость наставника лучше, чем отцовская ласка»), 
Саади по этому поводу пишет: «Если наставник или учитель не строг, дети бу-
дут играть на базаре в «медвежонка». Относительно пословицы о строгости на-
ставника существует притча, о которой пишет Саади: «Один падишах отдал 
сына в школу, Повесив ему на грудь серебряную дощечку, На этой дощечке 
было начертано золотом: «Строгость учителя лучше, чем ласка отца» [61, с. 
176]. Эта притча обращает на себя внимание потому, что она свидетельствует 
об абсолютном авторитете муаллима-ученого; в вопросах воспитания власть 
падишаха отступает перед властью наставника. Саади свидетельствует также, 
что некий ученый обучал царевича. Он безжалостно избивал его и неимоверно 
истязал. «Однажды мальчик, будучи не в силах терпеть, пришел с жалобой к 
отцу и снял одежду с израненного тела. Сжалось у отца сердце, вызвал учителя 
и сказал: «Таких насилий и побоев, какие ты причинил моему сыну, ты не до-
пускаешь по отношению к детям ни одного из подданных. Какая причина 
этому? Сказал учитель: «Причина в том, что говорить нужно обдуманно, а по-
ступать достойно. Это относится ко всем людям вообще, а к падишахам в осо-
бенности, потому что все, что они делают и говорят, становятся притчей во 
языцах, а слова и поступки простых людей не имеют такого значения». Аргу-
менты наставника понравились царю — за это он пожаловал ему почетное 
платье и другие блага, и возвысил его сан» [Там же, с. 175]. 

Форма обращения нижестоящих чинов структуры современной власти к 
стоящим в иерархическом отношении выше говорит о том, что младшие по 
должности, как ученики в традиционной школе, всецело подчиняю! себя вла-
сти старших. Этим младшие чины лишают себя права на самостоятельность 
мнения и суждений и таким образом, мыслят себя находящимися ис-
ключительно во власти «сановных учителей» системы власти. Нелишне в этой 
связи вспомнить, что раньше отцы, приводя своих детей в традиционную шко-
лу (мактаб), учителю говорили: «Хамин бачая гашташ а шумою пусту устухо-
наш а мо» («Мясо этого ребенка ваше, а кожа да кости — наши»). То же самое 
говорилось, когда они в первый раз приводили своих сыновей к начальнику 
«мужского дома». 

Традиционная культура приписывает наставнику и учителю способность 
обладания качеством, называемым «духовным видением». «Духовный настав-
ник — это не только советчик... , но и ответчик за своего ученика перед Богом» 

\ 
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[20, с. 171, 172]. Отсюда и беспрекословное подчинение наставнику и обяза-
тельное исполнение всех его указаний. Как видно, институт старчества, выпол-
нявший в прошлом функции социального управления, о чем говорилось вы-
ше, удивительным образом сохранил свою живучесть и в условиях господства 
марксистской религии. Это религия легла на местную идеологическую основу, 
декларирующую идею небесного происхождения власти. 

В Средней Азии и сегодня встречается немало семей, которые имеют 
своих духовных патронов в лице ишанов. По мнению А. Б. Зубова, «о ка-
ком бы обществе ни шла речь..., какой бы религиозной традиции мы не ка-
сались, в любом случае практика духовного руководства, как бы она не раз-
личалась внешне, обязательно строится на принципе послушания младшего 
старшему, мирянина аскету. Государственная власть в восточном традици-
онном обществе во многом подтверждает этот центральный аскетический 
принцип» [Там же, с. 173]. 

В восточных культурах правитель в идеале мыслился как «подлинный отец 
народа, в той же мере, в какой является в аскетике духовным отцом наставник 

: для ученика». А. Б. Зубов цитирует источник: «Добрый правитель не отличает-
ся от доброго отца». Претендуя на звание учителя, представители современных 
властных структур сохраняют и развивают авторитаризм. Они не чужды тому, 
чтобы быть воспринятыми как родители «определенной части личности своих 
подданных, а именно — их социальной личности, являясь в этой области об-
разом демиурга — тенью Аллаха на земле, как именовали халифа мусульмане» 
[Там же ]. Так что при всем нежелании властных фигур нового времени при-
знавать Небесное происхождение власти, что соответствовало традиционным 
формам сознания, на практике они стоят на том же архитипе представлений о 
власти, утверждающих идею ее божественности. 

Титулованным аппаратным работникам весьма импонирует, когда при об-
щении с ними их называют домулло («большой ученый»). Этим подчеркивается 
то, что они являются авторитетами в области мусульманской науки и религии. 
Традиционно этот термин был закрепллн за почтенными стариками, компе-
тентными в области ислама. Или возьмем другой пример. В Таджикистане и 
Узбекистане (Самарканд, Бухара) стало нормой, когда местное население в об-
ращении к ответственным аппаратным работникам или к таковым в хозяйст-
венной сфере применяют раис (араб, рас, т. е. «голова», «глава»). Термин раис 
раньше в Средней Азии употреблялся для обозначения полицейской должно-
сти; раис, кроме того, был блюстителем нравственности. Проблема состоит в 
том, что по традиционным меркам не полагается обращаться к представителям 
структуры власти по имени (или по имени и отчеству). Все это было табулиро-
вано. На этот счет существовали особые лакабы. Система традиционных форм 
вербального или эпистолярного обращения к представителям властей у ира-
ноязычных народов — это предмет особого рассмотрения [17, с. 189-220]. Ме-
стные коммунистические лидеры вроде запретили применение этой термино-
логии, а в «разработке» новой дело довели до абсурда. Но этот абсурд также 
отражает элемент традиции, о чем говорят термины раис, муаллим или домулло 
в применении к «первым лицам» режима; имена мифологических богов также 
были табулированы. 

В целом, традиция в поведении современной таджикской элиты наблюда-
ется почти повсеместно. Национал-коммунистические лидеры с неизбежно-
стью оказались носителями традиций политико-культурного сознания. Про-
цессы, происходившие после событий 1917 г. в Петрограде, в условиях Сред-
ней Азии затронули и подорвали главным образом экономическую сферу от-
ношений. Это позволило национальной элите с преобладающим крестьянским 
мировосприятием сохранить, а затем определенным образом формализовать 
стереотипы поведения и ценностные ориентации, которые доминировали в 
поведении традиционных лидеров. Результатом этого явилось то, что идеоло-
гическая основа марксистской концепции материалистического мировосприя-
тия была ослаблена. Она потеряла свою сакральную материалистичность («за-
земленность»). Верх взяла тенденция абсолютности природы вещей, в том чис-
ле власти и управления. Поведение номенклатурных работников стало отраже-
нием традиционных форм установок. Манипуляции символами традиции, ко-
торые в замаскированном виде наблюдаются в поведении современных нацио-
нал-коммунистических лидеров, становятся более или менее понятными, если 
мы согласимся рассматривать семью как институт первичной власти и управ-
ления. Тогда становится очевидным, что традиция в поведении современных 
политических лидеров своими корнями, помимо всего прочего, уходит в об-
ласть семьи с ее патриархальными отношениями, в центре которых — сакра-
лизованная власть ее главы. Разумеется, современная таджикская семья не ос-
тается неизменной. Под воздействием новых условий современности она пре-
терпевает изменения. С включением женщин в сферу общественного произ-
водства в семье наблюдаются некоторые элементы двоевластия. Прежние пра-
ва и притязания традиционного главы семьи ныне постепенно ослабевают. 
Вместе с тем семья сохраняет основные формы иерархизированных отноше-
ний. Они выражаются в консервации определенных черт патриархальных от-
ношений. 

В связи с указанными замечаниями необходимо вспомнить рассуждения 
Плутарха, который пишет: «Домом и очагом его» водительствует каждый, в то 
время как «водительствовать царствами и государствами случается немногим» 
[56, с. 252]. В условиях Средней Азии на уровне политического управления 
очевидна тенденция к реализации национальной элитой в первую очередь тех 
установок сознания, которые обычно складываются еще в сфере управления 
домом, представлявшим мир иерархизированных отношений. В обществе, ко-
торое существует не по закону, лидер не может вести себя иначе, чем по зако-
ну, установившемуся в семье, которая еще не полностью порвала с патриар-
хальностью. Современные таджикские политические лидеры, держащие бразды 
правления, всевластны, потому что дома они никому не подвластны. Нелишне 
вспомнить соответствующие образы главы традиционной семьи, а также тра-
диционного политического лидера. И тут, и там они именуются владыками и 
посредниками между богом и людьми. Глава семьи традиционной культурой 
воспринимался отцом семейства, в то время как политический лидер — отцом 
народа. Заслуживает также упоминание, что выражение «отец народа» (падари 
мимит) довольно часто адресовалось Р. Набиеву его сторонниками на 
встречах претендента с избирателями. 
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Поведение главы семьи, тончайшими нитями связанное с семейной или 
квартальной (махама, гузар) общинами, проецируется на область политическо-
го управления в лице титулованных партийно-государственных работников. 
Поэтому можно сказать, что поведенческий аспект лидеров политического 
управления в современном таджикском обществе более всего походит на 
управление в большой патриархальной семье. Эти лидеры сохраняют лишь 
внешние атрибуты идеологии марксизма и пользуются ее «материалистически-
ми» благами. Что касается содержательной стороны самой навязанной метро-
полией идеологии, то традиция социального или политического управления 
пронизывает все ткани этого политического организма. 

Включившись в предвыборный марафон, Набиев определенно рассчиты-
вал на поддержку его кандидатуры в первую очередь старшим поколением из-
бирателей. Не только потому, что данная категория электората наиболее при-
вержена традиции, а потому консервативна в политическом отношении. Эту 
категорию и претендента связывает,кроме того, близость социального возраста. 
Набиеву 61 год. По этому показателю он на 16 и 17 лет опережает своих ос-
новных соперников. Преимущество, которое дает возраст, лежит в русле уста-
новок традиционной политической культуры, что было показано выше на 
примере традиционного социального управления. В представлении старшего 
поколения электората накопленный преклонными годами жизни опыт может 
материализоваться именно в политике. По нашим наблюдениям, этим созна-
нием руководствовалась также отдельная часть сельской молодежи. Сторонни-
ки точки зрения "власть от возраста", рассуждали так: Калон ки хает, калон-
дия («Он [Набиев] велик по возрасту, отсюда и вывод»). Вывод оказался до-
вольно простым: кто старший по возрасту, тому и полагается быть старшим по 
должности. Это подтверждает высказанную выше точку зрения о "власти от 
возраста". Важно подчеркнуть, что власть от возраста сохраняет свою ус-
тойчивость во многих областях современного быта таджиков. Пословицу «Не 
следует человеку жить без старца, будь он даже Александром Македонским» 
наиболее часто можно было слышать именно в период электоральной актив-
ности по выборам Президента Республики. Указанная пословица постулирует 
также идею, обязательным условием которой является наличие духовного на-
ставника (пир) у лидера. Не исключается и иная интерпретация этой послови-
цы в том, например, смысле, что правитель есть наставник народа, так сказать, 
его духовный отец. Такое понимание представляется не менее заманчивым. 
Оно толкает на осмысление отношения «отец-чадо» в приложении к системе 
координат: «властитель-подданный». Как отмечает А. Б. Зубов, в этом случае 
«отец-властитель» должен восприниматься как носитель духовности, воплоще-
ния последней. В советский период эти элементы традиционной политической 
культуры в таджикском обществе можно было легко фиксировать. Это являет-
ся лишним доказательством того, что марксистская идеология легла на мест-
ную политико-культурную почву, в которой произрастают древние, еще доис-
ламские семена традиции. Имея в виду возраст Р. Набиева, избиратели также 
говорили: «Он хорошо знает сельское хозяйство». Как видно, взгляд на "власть 
от возраста", с которым связывается опыт, оказывается важнее концепции соз-
дания правового государства. i 
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можно заметить, что по численности избирателей Ленинабадская область дает 
почти одну треть (836 088 человек) общего числа электората республики 
(2 610 089 человек). Акцент внимания на этом продиктован тем, что Набиев в 
массовом сознании таджиков воспринимается «северным», т. е. Ленинабад-
ским. Как закономерное следствие этого он там набрал максимальное ко-
личество голосов избирателей (74,4%), а в своем родном районе — Худжад-
ском, процент избирателей пронабиевской ориентации составляет 93,4. То же 
самое можно сказать о Д. Худоназарове, которому в ГБАО отдали предпочте-
ние 95,2% избирателей, но там их число, по сравнению с севером, весьма не-
велико, с. Тураеву (из г. Ура-Тюбе), набравшему по республике 4,48% голосов, 
в родном городе удалось набрать 79,39% голосов избирателей. 

Приведенные сведения наглядно свидетельствуют о существовании в со-
временном таджикском обществе традиционной установки на местного лиде-
ра. Это вовсе не означает проявление местничества, которое несет на себе 
печать негативной оценки. Принцип «руководить должен свой» — это естест-
венное стремление человеческого коллектива, оно соблюдается практических 
во всех современных обществах. Этим, по-видимому, достигается цель ис-
ключить возможность того, чтобы «посторонний избранник не оказался вредо-
носным для избравших его» [20, с. 239]. К слову сказать, тот же Набиев, быв-
ший первым секретарем ЦК КП Таджикистана, в свое время выступал против 
идеи Москвы направить в Таджикистан 70 партийных функционеров на руко-
водящие должности. Только местный лидер может обладать, по мнению А. Б. 
Зубова, «суммой традиционных достоинств» [20, с. 241]. Этот автор отмечает, 
что «этнос, местность или исповедную группу должен представлять соплемен-
ник, односельчанин и единоверец, но при этом он должен быть из числа дос-
тойнейших представителей общности» [Там же, с. 241]. В этом, очевидно, 
принципиальная разница между местничеством и желанием избирателей иметь 
лидером своего. 

Установка на местного лидера в условиях современного таджикского об-
щества довольно основательно сохраняет свою живучесть. Это подтверждается 
поведением избирателей РЦП (Гиссарская долина) или Кургантюбинской об-
ласти. От этих районов никто не баллотировался на пост Президента. Поэтому 
для основных претендентов эти районы были нейтральными. Если посмотреть 
на таблицу подсчета голосов, то можно заметить, что в этих округах Набиев и 
Худоназаров в суммарном выражении набрали почти одинаковое количество 
голосов: у Набиева (по сумме двух округов) 93,3%; у Худоназарова — 92,1%. 
Трудно судить, насколько это верно, но мне довольно часто приходилось слы-
шать, что большая часть тюркоязычного электората этих округов проголосова-
ла за Р. Набиева; это относится и к Ленинабадской области, где так же, как в 
Кургантюбинской области и РЦП, доля тюркоязычного населения довольно 
ощутима. 

С точки зрения установки на местного лидера, особняком стоит поведение 
электората Кулябской области. Этой области не удалось выдвинуть сколько-
нибудь «конкурентноспособного» кандидата; у арендатора Б. Салимова на по-
беду шансов практически не было. В своем округе он набрал всего 2,4% голо-
сов. В сложившейся ситуации электорат Кулябской области отдал предпочте-
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ние Р. Набиеву, который набрал там 66,3% голосов избирателей. За кандидата 
ОДС Д. Худоназарова отдали свои голоса 14,3 участ-вовавших в голосовании 
лиц. Это обстоятельство должно быть соответствующим образом объяснено. 

Насколько известно автору, на политическую «утку» консервативных сил о 
возможном отделении севера в случае, если их человек (Р. Набиев), не победит 
на выборах, особенно остро среагировал именно кулябский электорат. Там по-
верили в это и, соответственно, было продемонстрировано стремление «не до-
пущать» расчленения республики. 

У таджиков стало притчей во языцах: Ленинабад (ныне Худжад) команду-
ет, Куляб охраняет. «Первые лица» и, вследствие традиционного протекцио-
низма, основная часть аппарата в верхнем эшелоне власти — всегда ленина-
бадцы. Так сложилось с самого начала установления в крае Советской власти. 
Это породило в сознании людей определенный тип отношения к ленинабад-
цам как к представителям правящей династии эпохи Советов. А кулябские 
парни волей судьбы оказались в роли охранителя интересов династии; отсюда 
и восприятие кулябцев как защитников общественного порядка в республике. 
Как бы там ни было, интересы Ленинабадской и Кулябской областей на поли-
тическом уровне оказались близкими, и это соответствующим образом отрази-
лось на ориентации Кулябского электората. 

Пронабиевская ориентация кулябцев, по-видимому, имеет еще одно объ-
яснение. Говорят, что суннитский ислам в Кулябе проявляет определенную 
нетерпимость к исмаилизму памирцев, от которых, по мнению кулябцев, бал-
лотировался Д. Худоназаров. 

Довольно обстоятельное изложение материала с необходимыми акцентами 
в сторону попытки предварительного его осмысления освобождает нас от 
слишком пространных выводов. 

В традиционном плане мы проанализировали данные, которые характери-
зуют существующую в культуре определенную концепцию власти, в том числе 
принципы обоснования прав на главенствование как в семье, так и в социаль-
ном управлении. 

Иерархические отношения в родительской семье были нацелены на дости-
жение целей, которые вытекали из необходимости существования самой се-
мьи. Эти отношения призваны были обеспечивать выполнение первичной 
ячейкой общества функций воспроизводящего института. Властные функции в 
малой форме семьи были ориентированы на служение ее главы остальным 
членам в материальном, идеологическом и охранительном отношениях. Без су-
ществования власти лидера было бы невозможно существование самой семьи. 
Отсюда, по-видимому, и сакрализованность характера власти ее главы, совпа-
дающей по данной характеристике с властью политической. Лидерство (гла-
венство) в семье определенно выступает в виде «власти от пола» и «от собст-
венности» (поскольку основная часть движимого и недвижимого имущества 
семьи ассоциировалась с именем мужа и отца). 

Лидер максимальной формы семьи реализовал свои властные функции, 
опираясь на преимущества, которые давал ему возраст. Свойства преклонного 
возраста, с которыми связывались житейский опыт, знание, относительная 
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нравственность и духовная очищенность, служили критерием права на предво-
дительство в семейной иерархии («власть от возраста»). 

Престижность старческого возраста ощущалась также в сфере социальной 
организации. Духовные наставники, какими мыслились старики, на уровне со-
циального управления выступали в роли ответственных и авторитетных лиде-
ров и выполняли те ответственные функции, которые делегировались им ак-
тивным социальным участием. 

В традиционном обществе концепции обоснования отправления власти на 
социальном уровне представляли собой многомерное явление. Соответствую-
щие предписания относительно уважения и повиновения предусматривали 
принятие во внимание не только преклонного возраста, но и наличие доста-
точной собственности, накопленной ненасильственным путем («власть от дос-
татка»). Об этом свидетельствуют данные, касающиеся социальной иерархии в 
«мужских домах» или материал относительно роли церемониального лидера в 
ритуале туи салладор. Материальное благополучие открывало доступ к участию 
в социальном управлении в первую очередь в тех сферах общественной жизни, 
которые служили факторами социализации. 

Достижение богатства, равно как состояние бедности — предопределено; 
это не зависит от свободного выбора людей. Соответственно и власть, оправ-
данием обладания которой является материальное положение, даруется Небом 
(«власть от Бога» или Неба). Вера в то, что жизнь человека — в воле Рока, по-
видимому, была связана с астрологическими идеями. Внеземная Сила досягае-
ма. Путь к ней — через нравственное и духовное очищение. В своем стремле-
нии к достижению необходимой духовности равны все люди. Это не зависит 
от характера выполняемой ими роли. 

Материал, относящийся к современному политическому участию, пока-
зывает, что наиболее устойчивые формы традиционных установок о власти 
и управлении воспроизводят себя в массовом сознании, диктуя, таким об-
разом, соответствующую политическую ориентацию электората. Народы 
Средней Азии исторически жили общинами. В прошлом только авторитар-
ная и политическая власть могла контролировать сложившийся на огром-
ном историко-культурном пространстве общинный уклад. Стиль государст-
венного управления эпохи Советов благодаря всесильности и безраздельно-
сти создал почву для консервации определенных традиционных форм уста-
новок сознания о концепции власти. Поэтому «люди общины» вполне соз-
нательно делегировали этой, по существу, персонифицированной власти 
права и наделяли ее способностью решать проблемы общины. Из итогов 
выборов Президента Республики Таджикистан вытекает, что часть электо-
рата живет в этом измерении и сегодня. 

Устойчивые формы традиционных представлений о концепции власти и 
стиле управления воспроизводят себя не только в массовом сознании, но и в 
поведении национальной элиты, формально воспитанной на традициях сущ-
ностно иной, мифологизированной идеологии. Поведение титулованных лиц 
либо пронизано традицией во вполне формализованном виде, либо отражает 
традицию в виде манипуляций символами. В любом случае, отречение от мар-
ксистской идеологии и ее ниспровержение изнутри средствами традиционной 
культуры становится все более очевидным. Этому во многом способствуют 
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процесс плюрализации таджикского общества и наметившиеся изменения в 
политической ориентации населения от сакральной стагнации «власти от мар-
ксизма» к философии развития власти от народа. 
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Ю. М. Ботяков 

НЕКОТОРЫЕ АСПЕКТЫ ТРАДИЦИОННОЙ ПОЛИТИЧЕСКОЙ 
КУЛЬТУРЫ ТУРКМЕН (Ж — XX вв.) 

Туркмения до присоединения к России представляла собой модель тради-
ционной политической культуры (ТПК), где процесс формирования верховной 
власти племенного вождя окончательно не завершился. Уже в первых доклад-
ных записках военных и гражданских чиновников, столкнувшихся с традици-
онной системой управления, становится очевидным, что институт ханской (т.е. 
племенной) власти в качестве возможного инструмента политики косвенно-
го управления России в Туркмении рассматривается как весьма проблема-
тичный. Так, в частности, полковник Генштаба Мельницкий писал следую-
щее: «Должен заметить однако, что ни история, ни общественный строй турк-
мен, вполне демократический, в котором личность каждого туркмена вполне 
самостоятельна и где нег вовсе условий, способствующих подчинению одних 
членов общины другими, не позволяют установить в будущем на долгое время 
должность ханов, тем более наследственную и создавать таким образом ме-
стную аристократию или эксплуатировать под покровом русской власти» 
[23, с. 121]. Не углубляясь далее в вопросы, связанные с племенной властью, 
отметим, что возвышение хана проходило, как правило, в период угрозы из-
вне, когда выполнение военной функции требовало сосредоточение в одних 
руках дополнительных полномочий. Наше внимание в первую очередь будет 
уделено институту власти на уровне селения (оба) и родовых подразделений 
(тире, уру). Управление на этом политическом уровне осуществлялось старей-
шинами — полномочными представителями своих родовых формирований. 
Говоря об институте старейшин, следует дать хотя бы общую характеристику 
возрастной периодизации, принятой у туркмен. В настоящее время ее схема, 
составленная на основе полевого материала, выглядит следующим образом: бе-
бек— ребенок до двух лет; оглан— мальчик 6—12 лет; етгинджек— 12—16(18) 
лет; джагыл— 18—25 лет; иигит— 25—40 лет; орта яш— 40—60 лет; годжа— 
от 60 лет и старше [7, с. 3, 6, 12; 9, с. 30]. 

Высшим законодательным органом туркменского общества был масла-
хат — совет старейшин. Приведем ряд характеристик, данных этому институту 
власти авторами XIX в., т. е. теми, кто одними из первых посетили Туркме-
нию. «Муллы и выборные старшины, — писал К. Абаза, — не пользуются 
большой властью. ... Правят и судят в стане по обычаю, завещанному отцами, и 
никто не посмеет нарушить обычая» [1, с. 260]. Гиршфельд и Галкин также 
подчеркивали, что власть родовых старшин ограничивалась независимостью 
общинников [11, с. 62]. Правда, отмечал Мак-Гохан, «их старшины имеют не-
которую номинальную власть разбирать ссоры, но они не имеют силы заста-
вить повиноваться своим решениям. Враждебные стороны могут по собствен-
ному желанию или подчиняться этому решению, или же продолжать ссору, 
разделываясь по-своему. Тем не менее своеобразные понятия о правом и не-
правом так сильно развиты в среде их и общественное мнение так уважает эти 
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понятия, что между ними редко происходят ссоры и несогласия» [21, с. 258]. 
Тем самым «отсутствие власти» у старейшин, неоднократно отмечавшееся в 
отчетах и заметках авторов прошлого века, означало лишь, как это явствует из 
тех же материалов, наличие организации управления общины, основанной на 
совершенно иных принципах, нежели европейская политическая модель. Для 
старейшин роль хранителей обычного права (адата), толкователей его, оказы-
валась необходимой и достаточной для того, чтобы поддерживать функциони-
рование общины, как жизнеспособной системы. 

В XIX веке половозрастная стратификация продолжает сохраняться как 
один из важнейших механизмов, регулирующих внутреннюю жизнь туркмен-
ской общины. Биологический возраст являлся важным критерием при перево-
де человека в возрастную группу годжа (аксакалы). И. Ф. Бларамберг, в част-
ности, писал о главах отдельных родовых групп, что «...они избираются всем 
племенем и притом из старших и опытнейших людей» [3, с. 109]. В то же вре-
мя реальный, биологический возраст уже не являлся единственным условием 
при выдвижении на роль представителя рода или оба (селение). Сосуществова-
ние принципа биологического и социального возрастов принимало порой 
сложные формы, которые, тем не менее, в реальной жизни не вступали друг с 
другом в неразрешимое противоречие. Примером сказанному может служить 
описание маслахата, созванного для решения вопроса о присоединении Мерва 
к России. «Среди 15-ти старейшин, собравшихся на собрании был 25-летний 
глава векильского рода Махтум-Кули-хан, посаженный на почетное место, а 
также 18-летний глава родов Бахши и Сычмаз Майлы-хан, не проронивший 
ни слова. От его лица говорил один из авторитетных представителей этого ро-
да» [25, с. 456]. В дальнейшем Майлы-хан прислал письмо представителю рус-
ской военной миссии в Мерве «в котором извинялся, что по молодости лет 
ничего не говорил на маслахате» [Там же, с. 464]. 

Безусловно наиболее быстрый путь продвижения к власти лидера родовой 
общины предоставляла военная сфера деятельности. Слава смелого аламанщи-
ка («аламан» — военный набег), а в дальнейшем — удачливого предводителя, 
существенно облегчала выдвижение в старейшины [17, с. 1]. Один из наших 
информаторов туркмен-геклен рассказывал, что его отец в числе прочих одно-
сельчан преследовал отряд йомудов, отогнавших из их села скот. В момент 
опасности отец крикнул своим товарищам: «Не бойтесь, душа человека ама-
нат, ее все равно надо отдавать богу». С этими словами, в последующем сыг-
равшими немаловажную роль в его карьере, он первым бросился на стреляв-
ших йомудов. После этого случая отца нашего информатора стали звать Ама-
нат-батыр (батыр-герой, богатырь) и старейшины селения стали приглашать 
его на маслахаты в качестве представителя от своей родовой группы [7, с. 59]. 

В числе факторов, облегчающих продвижение к власти, было богатство. 
Помощь бая зерном для посева или скотом, как правило, рассредоточивалась 
внутри замкнутого круга сородичей. В равной степени и баи были заинтересо-
ваны в помощи сородичей. Наиболее классическим примером такой помощи 
может являться евар (русск. «помощь»). Как правило, баям оказывали помощь 
при уборке урожая, стрижке овец и других работах, требующих привлечения 
большого количества рабочих рук. Это центральное положение бая в экономи-
ке естественным образом выдвигало его на первые роли в общине. 
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У туркмен не сложилось системы наследственной власти, но в то же время 
нередкими были случаи, когда выдвижение старейшины напрямую было свя-
зано с тем обстоятельством, что в ближайшем роду претендента были старей-
шины и военные вожди. 

Среди старейшин оба наибольшую роль играли представители крупных и, 
как следствие этого, сильных родов. По воспоминаниям жителя Иолотанского 
района Марыйской области — территории компактного заселения туркмен-са-
рыков, выбор арчина (главы одноименной административно-территориальной 
единицы) был заранее предрешен. Претендента выбирали собравшиеся главы 
домохозяйств. При этом голосование проходило путем поднятия пальца. И по 
образному выражению очевидца этих событий, побеждал тот род, у «кого 
больше было пальцев» [6, с. 31]. Естественно, что в дальнейшем интересы 
именно этой родовой группы ставились во главу угла за счет определенного 
ущемления прав более слабых родов, проживавших в этом селении. Не состав-
ляет большого труда проследить эту тенденцию и в наши дни. Так, председа-
тель колхоза, как правило, был представителем самого многочисленного рода, 
проживающего в оба. Его поддержка сородичам могла выражаться, в частно-
сти, в оказании помощи при занятии ими престижных мест в структуре кол-
хозной администрации. Частным примером этого правила может служить 
распределение командных ролей в поселке Шарлоук в 1988 г. между пред-
ставителями тире тана, к которой принадлежал председатель местного кол-
хоза [7, с. 57]. 

Согласно замечанию одного из авторов конца прошлого века, одним из 
основных принципов обычного права туркмен было «признание права сильно-
го» [24, с. 2]. При всей осторожности, с которой можно подойти к подобному 
заявлению, представляется, что оно не лишено оснований. Безусловно, силь-
ный род и создавал в немалой степени основу этого права, но положение ли-
дера зависело в той же степени от его личных, в том числе волевых, качеств. В 
этой связи большой интерес вызывает следующая информация о мирабах Аха-
ла, «они вооружались холодным и огнестрельным оружием и имели от общест-
ва наказ: 1) Каждый мираб обязан постараться взять больше своей доли воды. 
2) Драться за воду, завоевать первенство, быть первым мирабом среди осталь-
ных, проявить геройство, не останавливаться ни перед чем, вплоть до убийст-
ва, жертвуя и собой» [7, с. 11]. 

Примером может также служить история одного из типичных конфликтов, 
имевших место в конце прошлого века в Ахале. Пользуясь своим положением 
главы самого крупного в оба Кара-Геокча рода Бамылы, старейшина Мамед-
Дурды позволил своим сородичам пользоваться водой в двух местах, что явля-
лось нарушением адата в данной местности. В ответ на протест аксакалов мел-
ких родов Мамед-Дурды самовластно лишает воды своих противников, пере-
крыв арык. Последние объединившись под предводительством старейшины 
Нури-хана, с оружием в руках выступили против лидера сильного рода [20, с. 
4]. Конфликт удалось погасить благодаря посреднической деятельности акса-
калов и представителей родовой группы ходжа, к помощи которых прибег сам 
Мамед-Дурды. В результате такой борьбы, окончившейся победой малочис-
ленных родов, авторитет Нури-хана вырос настолько, что именно он становит-
ся аксакалом всего оба Кара-Геокча [20, с. 5]. 
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Волевые качества характера, поступки, совершаемые незаурядными 
личностями, выделяли их из общего ряда соплеменников, выдвигали на веду-
щие роли в общине. Часто этот процесс принимал формы, казалось бы несо-
вместимые с нормами обычного права. Так, согласно информации, получен-
ной нами в районе Западной Туркмении, во время казахо-йомудского кон-
фликта в 1920 г. отряд туркмен отогнал скот у казахов-адаевцев в ходе ответ-
ного нападения. Отрядом также было уведено до 3-х десятков пленных. Казах-
ская делегация аксакалов договорилась о возвращении пленных и скота с 
представителями йомудских родов. В момент передачи пленных в присутствии 
делегации казахов и йомудских аксакалов предводитель набега похищает плен-
ницу-казашку и скрывается с ней на коне. Посредничество туркменского а у-
на, пользовавшегося, по словам информаторов, всеобщим уважением, резуль-
татов не принесло. Руководитель аламана пригрозил убить догнавшего его аху-
на, направив на него ружье. В дальнейшем пленница была возвращена похи-
тителем, а сам он продолжал жить в своем оба, не только не понеся какого-
либо наказания, а напротив, своими действиями значительно укрепив свой ав-
торитет среди сородичей [5, с. 11]. 

В тот же период обострения казахско-туркменских отношений на Ман-
гышлаке был организован аг-ойли (передовая застава, букв, «белый дом»), 
призванный оградить кочевья от нападений адаевцев [Там же, с. 10]. Руково-
дителем аг-ойли был избран человек, пользовавшийся всеобщим уважением 
среди многих йомудских родов, проживавших в этой местности. При этом ин-
форматоры, характеризуя его, особо подчеркивали, что в прошлом этот пред-
водитель убил своего родного брата в результате ссоры, возникшей из-за соба-
ки [Там же, с. 11]. Подобный поступок при всех его крайних формах тем не 
менее укладывается в общий контекст представления общества о лидерах с во-
левым началом, потребность в которых общество безусловно испытывало. Сам 
конфликт позволял претенденту на роль лидера доказать свою социальную 
значимость и выйти из общего ряда соплеменников. 

Видимо, не будет ошибкой считать, что ТПК Туркмении строилась на оп-
ределенной оппозиции между советом старейшин как хранителей норм адата и 
военными лидерами, стремившихся проводить самостоятельную линию пове-
дения и олицетворявших активное начало. Не следует забывать, что именно 
военные лидеры являлись представителями слоя мужской молодежи — джагы-
лов и иигитов. Конфликт тем самым носил характер межпоколенных отноше-
ний. В дальнейшем именно за счет этих лидеров и пополнялся совет старей-
шин. Косвенным доказательством такой оппозиции может являться тот факт, 
что в Туркмении был развит институт изгойства. Нередки были случаи, когда 
особо активные, экстремистски настроенные личности уже не могли продол-
жать свое дальнейшее существование в рамках общины и вынуждены были 
окончательно рвать с нею связи. Точно так же как и община избавлялась от 
своих социально опасных членов. 

Для Туркмении 1920—1930-х годов, в период басмачества известны мно-
гочисленные случаи такого полного разрыва общинных связей. В целом же 
оппозиция «консервативного» и «прогрессивного» начал не носила антагони-
стического характера, и конфликт разрешался посредством компромисса. 
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Одним из традиционных лидеров, сумевших достичь компромисса между 
самостоятельной линией поведения и строгим соблюдением норм адата, выра-
зителем которого были аксакалы, является Джунаид-хан, возглавлявший бас-
маческое движение йомудов Хорезма. Возвышение Джунаида-хана, вождя рода 
орсукчи, началось после того, как он вступил в открытую борьбу с Хивинским 
ханом, власть которого поддерживалась силой русского военно-бюрократичес-
кого аппарата. Эти предпринятые действия позволили Джунаид-хану сразу 
приобрести огромный политический капитал на территории всего Хорезма. И 
поныне образ этого человека является одним из самых ярких в сознании йо-
мудов, воплощая в себе основные качества, которые народное сознание нераз-
рывно связывает с фигурой вождя — щедрость, справедливость, способ-
ность жесткой рукой навести порядок, приверженность традиционным нор-
мам права. 

Стремление к социальной значимости и отсутствие в ТПК институтов, га-
рантирующих лидеру стабильное положение, создавало благоприятную почву 
для активного участия их в системе ПК иноэтничных государственных струк-
тур. Так, во время посещения капитаном В. Копытовским в конце XIX в. 
Мангышлака, им был встречен «некто Мамбет-берды-бек, человек знатный и 
бывший, надо полагать, одно время старшиною, сильно кичившийся недавно 
полученным от хивинского хана титулом бека...» [2, с. 2]. 

Точно так же один из лидеров текинского племени Векиль Мурад-хан 
«дружился с Мамед-яр-ханом в Иране... Этим Мурад-хан завоевал авторитет 
среди населения как друг хана, как человек имеющий связи с Ираном и в то 
же время был аксакалом рода» [17, с. 10]. Союз старейшин йомудов с Хивин-
ским ханом или эрсаринских аксакалов с Бухарским эмиром позволял им уп-
рочивать свои позиции в структуре ТПК. Ситуация не изменилась и после 
присоединения Туркмении к России. Тесный контакт старейшин с колониаль-
но-бюрократическим аппаратом государства силой оружия присоединившего 
Туркмению, казалось бы, должен был оттолкнуть население от них. На деле 
ситуация была обратной. Примером тому может служить характеристика на 
одного из влиятельных йомудских старейшин Кадыр-хана. «Он служил не-
сколько лет тому назад ханом на Астрабадской морской станции. Обладая 
большею частью острова Челикена, имея громадные стада овец и лошадей... 
имея верных лазутчиков, он знал, когда и в каком месте туркмены выходили 
на куласах делать набеги и сейчас же давал знать начальнику станции... храб-
рый и честный Кадыр-хан завоевал себе уважение туркмен и сделался настоль-
ко популярен, что из самых отдаленных аулов туркмены приезжали к нему на 
остров и безапелляционно отдавали себя на его суд» [28, с. 1]. 

Если старейшины и являлись инструментом политики косвенного управ-
ления России в Туркмении, то в не меньшей степени колониальный аппарат 
становился для старейшин тем же инструментом укрепления своего влияния в 
местной среде. Показательна в этом отношении судьба текинского лидера 
конца XIX в. Тыкма-сердаря, пережившего в свое время репрессии со стороны 
соплеменников [12, с. 201], но в последующем сумевшего, состоя на службе в 
колониальном аппарате, восстановить утраченную репутацию. 

И в дальнейшем лидеры ТПК весьма успешно использовали формы ПК 
России. Так, Г. Карпов, в 1920—30-х гг. занимавший видные посты в совет-
1 3
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ских и партийных органах власти Туркмении, отмечал следующее: «В практике 
работы советских, партийных и общественных организаций в ауле приходи-
лось неоднократно отмечать факты построения аульных организаций по родо-
вому принципу: аулсовет объединял, например, один род, партячейка «при-
надлежала» другому роду, J1KCM или союз бедноты — третьему (аулы Аннау, 
Багир, Янги-Кала и др.). В период развернутого колхозного строительства в 
некоторых районах артели и товарищества строились вначале тоже по родово-
му признаку,... то же самое приходилось наблюдать и во время проведения 
земреформы, кредитования, выдаче семенной ссуды и т. д. Всюду и везде ро-
довой признак имел немаловажное значение, разумеется, во всех случаях тор-
мозящее разрешение проводившихся в ауле политических и хозяйственных ме-
роприятий» [22, с. 1]. 

Это использование новых политических форм носило повсеместный ха-
рактер и могло проявляться и на межплеменном уровне. Так, в Карабекауль-
ском районе Чарджоуской области мы получили материал, раскрывающий суть 
одного из эпизодов гражданской войны в Туркмении на территории Бухарско-
го эмирата. Согласно официальной версии на территории Карабекауля была 
успешно проведена операция по захвату и уничтожению ставленника бухар-
ского эмира — таксобая, крупного бая и врага советской власти. Операцию эту 
успешно провел местный революционер Бяшим сердар. В дальнейшем бас-
маческая группировка, возглавляемая сыном таксобая, продолжала нападения 
на туркменские селения. Предложенное выше описание представляет собой 
официальную версию событий, составленную на основе данных, полученных 
от информаторов [9, с. 50]. 

Таким образом, если придерживаться этой версии, то конфликт развивал-
ся в плоскости политической борьбы за установление советской власти в 
Туркмении. Однако те же информаторы предложили и другую версию, с их 
точки зрения, отвечавшую истинному положению дел. Конфликт этот имел 
свою предысторию. Задолго до описываемых событий отряд эрсаринцев, родо-
вого подразделения кара совершил набег на территорию туркмен-саятов, со-
седнего с эрсаринцами племени. В ходе столкновения погибло 10 человек из 
племени саят. Влиятельный саятский бай Есен-керки бай предлагает своему 
соплеменнику Бяшим-сердару убить таксобая, якобы стоящего во главе орга-
низации набега эрсаринцев. В качестве награды Есен-керки-бай обещал Бя-
шим-сердару отдать за него в жены свою дочь. Бяшим-сердару удалось путем 
обмана уговорить выехать таксобая за пределы своего селения. После этого 
таксобай и один из его сыновей были убиты. В дальнейшем могила таксобая 
становится могилой шехида (невинно убитого) и пользуется среди эрсаринцев 
особым вниманием. Оставшийся в живых второй сын таксобая уезжает в Аф-
ганистан. Здесь, постоянно ощущая на себе давление общественного мнения, 
он готовит набег, который и совершает на оба Есен-керки-бая и Бяшим-сер-
дара, мстя за смерть отца и брата. Убив Есен-керки-бая, сын таксобая пригла-
шает ишхыра (поэта и исполнителя), который на базаре в Ламбе (территория 
проживания эрсаринцев) выступает с текстом, в котором речь идет о коварстве 
саятов, убивших невинного человека. Мнение шахыра, предлагаемое им в сти-
хотворной форме, большой эмоциональный заряд, заложенный в этом выступ-
лении, должны были иметь сильное влияние на окружающих. Традиционно 
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шахыр исполнял свои тексты на маслахатах, когда требовалось принять реше-
ние по важнейшим вопросам в жизни общины. Сын таксобая. пригласив ша-
хыра, тем самым закрепил нанесенный им ранее удар, сформировал благопри-
ятное для себя общественное мнение [9, с. 51]. Таким образом, в вышеописан-
ном случае сквозь привнесенные идеологические формы совершенно отчетли-
во проступают прежние контуры ТПК. 

Приведенные выше материалы нельзя рассматривать как пример специ-
фических особенностей лишь первоначального этапа проникновения новых 
политических структур. Не следует забывать, что ТПК Туркмении уже не одно 
столетие до появления советской власти контактировала с иноэтничными ин-
ститутами власти. Ю. Э. Брегель писал, что с «появлением в пределах Хивин-
ского ханства старшины, становясь хивинскими должностными лицами, при-
обретали новую административную функцию: сбор налогов, "и тем самым" 
получали новое, очень важное средство эксплуатации своих соплеменников» 
[10, с. 153]. Еще большую роль в укреплении власти родовых старейшин сыг-
рало то, что они стали ответственны за поставки нукеров в хивинское войско. 
Старейшины, возглавлявшие отряды племенного хана, получали военные зва-
ния и награды [Там же, с. 160]. При том, что положение «главных» старшин 
получило официальную санкцию и поддержку хивинских властей, даже самые 
влиятельные представители родовой знати не управляли своими родами еди-
нолично. У всех туркменских племен в XIX в. в большей или меньшей степе-
ни сохранились старые органы племенного самоуправления — так называемый 
маслахат или генгеш (собрание)» [Там же, с. 166]. 

С приходом России в Туркмению царская администрация использовала 
институт старейшин, придав этому органу власти несвойственные ему ранее 
черты законченной бюрократической иерархичности. Так, согласно парагра-
фам 23 и 24 Временного положения об управлении Закаспийским краем, «во-
лость заведывается волостным управлением, аул — аульным старшиной. В во-
лостные управители и аульные старшины назначаются из туземцев по выбору 
начальства. На эти должности избираются лица благонадежные, распоряди-
тельные и по преимуществу имеющие между ордынцами влияние» [26, с. 94]. 
Назначение старшины сверху создавало дополнительные условия, способст-
вующие обособлению его от остального слоя старейшин. 

Тем не менее, ни материалы прошлого века, ни начала XX в., а также со-
временные данные не дают оснований считать, что контакт с инородными по-
литическими структурами разрушил ТПК как функционирующую систему. 
Безусловно, новая политическая культура оказалась наиболее ортодоксальной 
по духу и жесткой по методам ее внедрения из всех тех, с которыми приходи-
лось до этого столкнуться туркменскому обществу. В ходе такого контакта 
ТПК могла утратить свои отдельные звенья, и поэтому речь может идти не о 
вытеснении одной ПК другой, а о высокой степени адаптации ТПК к новым 
условиям. В ряде случаев адаптация эта мало чем отличается от элементарной 
конспирации перед угрозой извне. Особенно это проявлялось в тех случаях, 
когда речь шла об искоренении «вредных традиций» (известно, что чисто оце-
ночный подход к традициям был практически единственным в работе офици-
альных структур власти). 
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Один из наших информаторов сообщал, что в период его работы в райко-
ме партии ему пришлось однажды с интервалом в несколько дней прослушать 
доклад секретаря райкома об итогах борьбы с выплатой калыма и доставить 
ночью калым во двор этого же руководителя. Аналогично складывалась ситуа-
ция с проведением обряда обрезания (сунет) в семьях советских и партийных 
работников Туркмении. В разгар очередной компании против сунета проведе-
ние этого обряда могло повлечь за собой исключение из КПСС. Тем не менее, 
по единодушному убеждению жителей туркменских сел, нет ни одного пар-
тийного работника, который пренебрег-бы проведением сунета по отношению 
к своему сыну. Обычно события развивались примерно по следующей схеме. 
Проведение сунета приурочивали ко времени отъезда главы семейства в дли-
тельную командировку, например в Москву. Во время отсутствия отца из села 
приезжала пожилая родственница и увозила мальчика с собой. Таким образом, 
в случае огласки «вина» перекладывалась на «политически отсталую» родню. 

Как и раньше, формирование традиционной системы ценностей, на кото-
рую продолжает ориентироваться население, жестко связано с сельской куль-
турой. В массе своей население Туркмении окончательно не расслоилось на 
сельских и городских жителей. Городская культура еще не может создать усло-
вия для возникновения центробежных сил в сельской среде. Здесь можно при-
вести ряд примеров, которые оказались бы невозможными для обществ с раз-
рушенным традиционным укладом. Так, в поездке нам встретился бывший 
житель Ашхабада, в прошлом редактор одного из научных издательств, пере-
ехавший в родное село на постоянное место жительства. При этом свое реше-
ние жить в отдаленной от столицы местности он не рассматривал как неорди-
нарный поступок. То же самое можно сказать и о народном артисте республи-
ки, проживающем в районном центре, поселке, практически ничем не от-
личающемся от села. Типичным явлением 1980-х годов было и то, что некото-
рые работники райкомов не спешили переезжать в райцентры, предпочитая 
жить в родных селах. Влияние села постоянно присутствует и в жизни горожа-
нина. В частности это проявляется в стойкой психологии сельского жителя 
при освоении территории городского жилища. 

Само понятие территории дома у туркмена, проживающего в Ашхабаде, 
выходит далеко за рамки квартиры. Проявляться это, может, начиная с самых 
незначительных деталей, таких например, как снятая и оставленная на лест-
ничной площадке обувь. Самым престижным этажом считается первый. Квар-
тиры, находящиеся на нем, переоборудуются, к ним через лоджии пристраива-
ют отдельные входы с улицы, таким образом приближая их, насколько это 
возможно, к идеальному типу отдельного дома. В каждом дворе Ашхабада, где 
проживают туркмены, в том числе в районах современной застройки, стоят 
тамдыры — земляные печи для выпечки хлеба. Подобные примеры, которые 
можно было бы приводить и дальше, косвенно подтверждают сохранение ори-
ентации населения на традиционную систему ценностей. 

В 80-х годах совет старейшин являлся одной из наиболее влиятельных об-
щественных неформальных организаций. При этом в каждом колхозе Туркме-
нии, начиная с 50-х—начала 60-х годов, стала действовать официально создан-
ная структура — совет старейшин колхоза (или совет ветеранов войны и труда) 
[8, с. 70]. По высказываниям наших информаторов, организация эта является 
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чисто формальным образованием с крайне незначительными правами и огра-
ниченными возможностями. Функции такого совета в основном можно свести 
к представительству на торжественных собраниях колхоза, выступлениях в 
школах перед молодежью и т п. Члены этого совета избирались на общем соб-
рании колхозников. 

В противоположность совету старейшин колхоза, о котором местные жи-
тели единодушно отзывались, как о недееспособном формировании, председа-
тель колхоза рассматривался ими в качестве безусловного носителя реальной 
власти. 

Совет старейшин колхоза, созданный сверху, отнюдь не демонстрирует 
вырождение ТПК, являясь как бы рудиментом в прошлом полнокровной сис-
темы. Этот совет — лишь своеобразная промежуточная компромиссная струк-
тура, родившаяся на стыке двух политических культур. 

Наряду с советом старейшин колхоза, избиравшимся на общем собрании 
колхозников, совет старейшин включает в себя авторитетных представителей 
родовых групп, проживающих в оба. Это не означает, что состав совета колхо-
за по своему составу полностью отличается от состава неофициального совета 
старейшин. Но тем не менее, очень часто полномочные представители родо-
вых групп не входят в состав колхозного совета. 

Один из наших информаторов обладает большим авторитетом среди жите-
лей колхоза, находящегося на территории Ташаузской области. В колхозной 
бригаде, которую он возглавлял в 1989 г., основной костяк составляли предста-
вители тире бага — сородичи нашего информатора. Бригадир, являясь пред-
ставителем одной из крупных в колхозе родовых групп, тем не менее, не вхо-
дил в состав совета старейшин колхоза [8, с. 21]. 

Современный аксакал руководит небольшой группой семей, во главе ко-
торых, в свою очередь, стоят его женатые сыновья. Как правило, эти семьи 
стараются жить по соседству, образуя в случае необходимости единое целое 
при выполнении внутрисемейных хозяйственных работ. Из числа таких ста-
рейшин по традиционной схеме выделяются лица, являющиеся полномочны-
ми представителями определенной родовой группы. Критерии, принимаемые 
при выдвижении в лидеры родовой группы, остаются традиционными. И 
сейчас биологический возраст продолжает оставаться важным, хотя и далеко 
не единственным условием для приобретения статуса старейшины. 

Положение аксакала в своей возрастной группе и общине в целом напря-
мую зависит от той роли, которую человек играл на более ранних этапах своей 
деятельности. Один из жителей Тахта-Базарского района Марыйской области в 
период нашей там работы являлся старейшиной родовой группы, компактно 
проживающей в одном из оба данного района. Свое продвижение он сам объ-
яснял, во-первых, тем, что его отец долгие годы являлся старейшиной и заре-
комендовал себя среди сородичей с наилучшей стороны. Аксакалы тире реши-
ли, что и теперь место старейшины должен занять сын человека, оставившего 
по себе память как образцового руководителя общины. 

Но помимо очевидного факта наследования полномочий главы тире, су-
ществует еще одно обстоятельство, повлиявшее на выбор старейшины. Речь 
идет о высоком социальном статусе, который приобрел этот человек за годы 
своей работы. Свою трудовую деятельность он начал как школьный учитель, в 
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дальнейшем находился на партийной работе в райкоме партии и после этот-
вновь вернулся к преподавательской деятельности [6, с. 38]. Школьный 
учитель в Туркмении, как и в Средней Азии в целом, обладал высоким соци-
альным статусом. До недавнего времени учителя, бывшие в подавляющем 
большинстве мужчинами, оставались наиболее высокооплачиваемой частью 
сельского населения. Что касается работы в райкоме партии, основной струк-
турной единицы власти на местах, то она еще больше повысила статус нашего 
информатора. 

Аналогично складывалась «карьера» и у сельского муллы одного из колхо-
зов Красноводской области. В период коллективизации этот человек в своем 
оба возглавил борьбу с религиозной идеологией, и в дальнейшем его работа 
была связана с пропагандой атеистических знаний среди населения. По про-
шествии многих лет, выйдя на пенсию, он становится муллой и занимает одно 
из ключевых мест в структуре власти сельской обшины [7, с. 57]. Подобное из-
менение, произошедшее с политическим активистом, парадоксально лишь в 
том случае, если не принять во внимание факт ориентации лидеров из офици-
альных структур власти на традиционную систему ценностей. 

До конца 80-х годов мулла в условиях Туркмении был лицом, не имевшем 
специального конфессионального образования, т. е. такой мулла не был ком-
пегентен во многих положениях шариата. Основная функция его — руково-
дить проведением обрядовых действий. Как правило, мулла — знаток норм 
адата, человек эрудированный в различных вопросах традиционного быта. За-
нимая положение религиозного лидера, мулла становится одной из централь-
ных фигур группы аксакалов, ибо обрядовая функция есть основная функция 
этой возрастной группы. 

Обряды, связанные с важнейшими переходными этапами в жизни челове-
ка — рождением, обрезанием, свадьбой, похоронами — продолжают оставать-
ся ключевыми событиями в жизни общины. Именно в организации этих ме-
роприятий община реализует себя собственно как единое целое. Трудно пере-
оценить значимость этих обрядовых комплексов в жизни туркменского села. 
Первостепенное значение имеет во время проведения свадьбы точное испол-
нение ее ритуальной стороны, когда присутствие старейшин является юри-
дическим закреплением проходящего обряда. Широкое распространение в 
70—80-х годах так называемых комсомольских свадеб, призванных при их соз-
дании вытеснить традиционный ритуал, привело главным образом только к 
усложнению современной свадебной обрядности, когда, наряду с комсо-
мольской свадьбой, проводится традиционный свадебный обряд, закреп-
ляющий изменение социального статуса человека. Срыв в проведении тра-
диционной части свадьбы недопустим, как и нарушение ровного протека-
ния самого действа. 

Говоря о свадьбе, следует особо остановиться на такой центральной фигу-
ре этого события, как той байт (глава, руководитель свадьбы). В каждом оба 
есть несколько человек, имеющих опыт в организации подготовки и проведе-
ния самого крупномасштабного действа туркменского села. В свадьбе в качест-
ве хозяев и гостей принимают участие до нескольких сотен человек. Обычно 
полномочия распорядителя свадьбы вручаются той байт на геигеш-тое— соб-
рании накануне свадьбы, где собираются представители /юдовой группы жени-
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ха и где принимаются решения по обеспечению и проведению свадьбы. Не-
удачно организованная свадьба может привести к тому, что в дальнейшем к 
услугам той ваши больше не обратятся. Это может привести к значительной 
утрате былого авторитета в общине. Как отметил информатор, лучше никогда 
не быть той баиш, чем не быть вновь избранным на это место [8, с. 21]. Зани-
мая ключевое положение при проведении важнейшего обряда, той баши при-
обретает влияние, позволяющее ему стать одной из ключевых фигур своей ро-
довой группы и всего оба в целом. Следует особо остановиться на погребаль-
но-поминальной обрядности. В Туркмении нет иной формы погребальной об-
рядности, кроме традиционной, согласно нормам шариата. Здесь роль старей-
шин, их участие в событиях имеют, пожалуй, еще большее значение, нежели 
чем при проведении свадьбы. Ритуальная сторона обряда неукоснительно со-
блюдается, и в глазах населения недопустимо отступление от правил. 

Роль аксакалов велика и в их деятельности по урегулированию межобщин-
ных конфликтов, возникающих часто также на почве нарушения обряда. Об-
ратимся к следующему примеру. По предварительному сговору молодым чело-
веком была увезена невеста. Жених обратился к аксакалам своего тире с извес-
тием о случившемся. Последние приезжают к родителям невесты и сообщают 
о месте нахождения их дочери. В задачу делегации старейшин входило также 
договориться об урегулировании конфликтной ситуации. События, однако, 
приобретают не типичный ход развития. Потерпевшая сторона обращается к 
прокурору. На этом этапе глава старейшин тире жениха берет на себя посред-
ническую роль между прокурором и родителями жениха и невесты. Именно 
глава старейшин предлагает свой вариант разрешения конфликта, с которым 
соглашается и прокурор. В назначенный час, в сельсовете поселка, в котором 
проживает семья невесты, собираются представители обоих сторон с тем, что-
бы дать возможность невесте самой сделать окончательный выбор. После того 
как невеста занимает колеблющуюся позицию, дело заканчивается полным 
разрывом. На протяжении всех этапов разбирательства, отличающихся своей 
сложностью, старейшина стремится к урегулированию конфликта, к сведению 
на нет всех острых углов этой взрывоопасной ситуации. Само присутствие ста-
рейшины, полномочного представителя тире жениха, позволяет в финальной 
сцене поддерживать ровное, бесконфликтное развитие событий. В посред-
нической роли главы в конечном счете заинтересованы и официальные органы 
власти — прокурор и сельсовет, уступившие старейшине руководство при ве-
дении этого дела. 

Взаимоотношение совета старейшин и местных органов власти обусловли-
валось рядом специфических особенностей. Одним из важных обстоятельств 
являлось то, что представители местных советских и партийных органов — са-
ми члены той или иной сельской общины. Часто это касается не только, на-
пример, парторга колхоза, председателя сельсовета, но также и некоторых ра-
ботников райкома, работающих в райцентре, но проживающих в селе. В одном 
из колхозов Тахта-Базарского района во время нашего пребывания там пар-
торг устроил евар, т. е. он обратился к своим сверстникам с просьбой о помо-
щи в постройке нового дома. Парторг выступал здесь как член общины, при-
бегший к услугам одного из ее институтов, а именно, соседской взаимопомо-
щи. В данном случае мы имеем дело с одной из тех традиций, поддержание 
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которых приветствовалось или не возбранялось со стороны официальных вла-
стей. Но поскольку все звенья структуры внутриобщинных отношений взаи-
мосвязаны, человек, прибегающий к ее услугам, должен соблюдать целый ряд 
традиционных установок, в том числе тех, которые могут не совпасть с офици-
ально признанными в обществе. 

Факт существования традиционных институтов и управления не оставался 
без внимания официальных органов власти. Привлечение совета старейшин 
проходило на различных уровнях и в различных сферах общественной жизни. 
Например, обращение к услугам этого органа самоуправления было удобно то-
гда, когда конфликт, в том числе в сфере производства, по ряду причин невоз-
можно было разрешить через официальные каналы. В качестве простейшей 
иллюстрации можно рассмотреть один из тех случаев, которые постоянно воз-
никают в ходе сбора хлопка. При сдаче хлопка приемщик умышленно занижал 
вес сданной продукции, аргументируя свои действия влажностью или загряз-
ненностью хлопка. К середине хлопкозаготовительной компании на пункте 
сбора скапливались незарегистрированные, «лишние» тонны сырья. В то же 
время бригада в такой ситуации была не в состоянии выполнить план. Брига-
дир приглашал старейшин и сообщал, что для выполнения плана необходимо 
купить у приемщика свои же тонны хлопка. Старейшины давали свое согла-
сие, и необходимая сумма для покупки недостающего хлопка раскладывалась 
по домохозяйствам. 

Поскольку хлопок является и до настоящего времени монокультурой рес-
публики, не будет ошибкой сказать, что производство его подчиняло себе всю 
экономическую структуру Туркмении. Все силы основного населения Туркме-
нии, включая жителей городов, направлялись на выполнение плана по заго-
товке этого сырья. До настоящего времени при сборе этой сельскохозяйствен-
ной культуры преобладает ручной труд. Основная тяжесть по уборке хлопка 
ложится на женщин села и школьников, т. е. на те группы, которым согласно 
традиционному распределению ролей по полу и возрасту отводились наиболее 
трудоемкие или малопрестижные работы. Совет старейшин, венчающий поло-
возрастную систему, осуществляет контроль за соблюдением традиционных ус-
тановок, в том числе в сфере труда. Привычка повиноваться аксакалам, не ид-
ти вразрез с их точкой зрения заложена с детства, всей системой воспитания, с 
четким распределением прав и обязанностей по половозрастному принципу. 
Подобное сохранение половозрастной системы при таком низком техническом 
уровне производства и сбора хлопка способствовала бесперебойному, отлажен-
ному процессу его заготовки и в конечном счете было выгодно органам мест-
ной власти, отвечавшим за выполнение плана. 

Взаимоотношение между общиной в лице аксакалов и функционерами 
официальных органов власти складывалось далеко не бесконфликтно. Имея 
опору на внеродовые институты власти, работники райкомов партии, верхуш-
ка колхозной администрации и т. п. имели реальную возможность проводить 
самостоятельную политику, не чувствуя жесткой опеки со стороны традицион-
ных властных структур. Подобную обособленность от органов управления 
ТПК наглядно демонстрирует изменение этикетных норм. Участник одного из 
свадебных тоев поделился с нами своими впечатлениями относительно встречи 
гостей. Сообразно традиционным представлениям, старикам на свадьбе было 
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отведено почетное место. В то же время находящиеся на тое представители 
районной власти были выделены в категорию почетных гостей и их обслужи-
вали в стороне от общей массы присутствующих. Их обслуживание в общей 
массе гостей было затруднено тем обстоятельством, что хозяевам пришлось бы 
или принизить их статус по сравнению со стариками, или наоборот допус-
тить оскорбление стариков. Принятое решение позволило сохранить высо-
кий статус как тех, так и других, несколько дополнив традиционные эти-
кетные нормы. 

Еще не так давно острые конфликты между советом старейшин и местны-
ми органами власти возникали в сфере, связанной с отправлением культа. На 
возрастной группе аксакалов, как уже ранее отмечалось, лежит функция ис-
полнения обрядов. Обращение старейшин к исламу носит, если можно так 
сказать, обязательный характер. Внутренняя логика толкала к исламу даже лю-
дей, ранее не обращавшихся к религиозной жизни. Борьба с проявлениями ре-
лигиозной идеологии нередко носила резкие формы, что не могло не порож-
дать конфликты между старейшинами и представителями власти. 

Но, как и раньше, конфликт между аксакалами и представителями власти 
— это не конфликт старого и нового, а противостояние лидеров, вождей и ак-
сакалов. Речь может идти не о глубоких противоречиях, а о традиционной оп-
позиции лидеров и аксакалов в рамках ТПК. Полная обособленность лидеров 
от общины невозможна, во-первых, в силу того, что по-прежнему сохраняется 
ориентация на традиционную культуру и, во-вторых, туркменское общество 
продолжает сохранять «обратную связь» с лидерами, вышедшими из его среды, 
так как оно остается замкнутым. 

И поэтому при решении внутрихозяйственных административных вопро-
сов председатель колхоза далеко не всегда может прибегать к официальным 
каналам управления и методам воздействия. Так, нами уже упоминавшийся 
бригадир из рода бага, в случае конфликта с председателем колхоза, будет 
иметь единодушную поддержку своих сородичей. Как сообщили нам жители 
колхоза, в случае, если конфликт примет острый характер, все представители 
рода бага могут переехать в другой колхоз. Здесь речь идет о таком явлении 
традиционной культуры, как уход части населения с ранее занимаемой терри-
тории на новое место обитания. 

Метод этот хоть и редко практикуемый, достаточно четко фиксируется. 
Можно вспомнить откочевку йомудских родов в район песков из Хорезма в 
период прихода русского экспедиционного отряда в Хивинское ханство. 
При этом йомуды уже имели достаточно долгую традицию оседлой жизни 
[26, с. 66]. 

В письме сельского общества Ходжа-кала командующему войсками Закас-
пийской области от 12 ноября 1882 г. говорилось, что со стороны каахкинско-
го старшины было допущено нарушение при назначении в это селение стар-
шиной некоего Нур-Гасан-Ходжу, который, с точки зрения жителей, не имел 
никаких прав на это место. Далее в прошении отмечалось следующее: «Нашим 
потомственным старшиной был Зарбахам-ходжа, которым мы очень довольны 
и просим оставить старшиною. Если вы не оставите его, мы жители, пересе-
лимся в другие места» [29, с. 10]. 

J 



Особенно частым этот прием становится в период гражданской войны. По 
многочисленным утверждениям информаторов, по крайней мере, треть жите-
лей Карабекауля откочевала на территорию Афганистана [8, с. 15]. Вместе с 
Джунаид-ханом уходит в Иран практически все тире джунаид [5, с. 29]. Уход 
населения в период гражданской войны принял форму политической эмигра-
ции и проявился в максимальных масштабах. 

Эти активные формы бойкота, предпринимаемые общиной, можно рас-
сматривать как одно из наиболее действенных средств, употреблявшихся в той 
ситуации, когда противная сторона находит опору вне структуры ТПК или са-
ма является представителем иной родовой группы. Безусловно, в настоящее 
время метод этот, как и все сильные средства, реализуется в исключительных 
ситуациях. Тем не менее, наш информатор сообщил, что в одном из колхозов 
Ташаузской области в 1971 г. конфликт председателя колхоза и бригадира при-
вел к подобным последствиям. Бригадир, опираясь на солидарность своей ро-
довой группы, договорился с председателем соседнего колхоза о переселении. 
Были подготовлены транспорт для людей и тракторные тележки для перевозки 
имущества. И лишь благодаря вовремя полученной информации председателю 
удалось остановить это переселение [8, с. 21]. 

Пожалуй, одним из самых действенных механизмов самоуправления об-
щины продолжает оставаться институт общественного мнения. В своем клас-
сическом варианте институт общественного мнения предстает в событиях, 
описанных Н. Н. Иомудским, оставившим ряд подробных характеристик быта 
туркмен конца XIX—начала XX веков. В частности, он приводит случай из су-
дебной практики, когда один из членов съезда народных судей пожелал дать 
присягу в подтверждение невиновности своего сына, обвиняемого в краже 
скота. Следует огметить, что присяге туркмены придавали исключительное 
внимание и рассматривали ее как неопровержимое доказательство. В практике 
судопроизводства отсутствовали случаи лжесвидетельства туркмен. В то же 
время сама дача присяги считалась делом крайне нежелательным и роняющим 
тень на имя человека, ее дающего, даже в том случае, если он был абсолютно 
прав. Отсюда крайне редкими были случаи, когда туркмены обращались к это-
му способу доказательства своей правоты. В описываемом случае присяга дава-
лась в защиту человека, пользовавшегося крайне плохой репутацией, при об-
стоятельствах дела, практически доказывавших его вину. Истец отклонил 
предложение дать клятву, уважая человека, до этого пользовавшегося среди 
населения безупречной репутацией. После этого общественное мнение немед-
ленно «заклеймило Сердара, и существование его стало жалким. Э. К. Сердар 
занимал довольно видный пост в русско-туземной администрации и, помимо 
желания пришлось его уволить, так как население относилось к нему презри-
тельно, престиж его пал и никто более не уважал его, оставить его на посту 
начальника не представлялось возможным» [16, с. 2]. 

Несоответствие со сложившимся стереотипом образа идеального лидера 
могло существенно ослабить позиции традиционного вождя или представителя 
официальной власти. Строгой регламентации подвергался внешний вид, мане-
ра поведения человека. Показательной здесь может быть следующая реко-
мендация для членов колониально-бюрократического аппарата, в которой 
подчеркивалось, что «назначать по наружной полиции чиновников дали 
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плачевные результаты; народ их знать не хотел." И кавказец и текинец прежде 
всего «воинь^и могут подчиняться только воину; сюртук без погон и фрак — 
положительно презираются."» [15, с. 2]. 

Однопорядковым явлением, по всей вероятности, можно считать и то от-
ношение к одежде представителей власти, которое сложилось к настоящему 
времени в народном представлении. В 80-х годах представитель власти одевал-
ся в европейскую пару с обязательным ношением галстука и шляпы. В 
случаях, когда следовало нарушение (как правило, со стороны приезжавших), 
это могло подорвать авторитет официального лица и как следствие — затруд-
нить проведение рабочей части визита. 

Подобное положение дел существует, естественно, и в сфере ТПК. Пере-
ход в возрастную группу аксакалов чисто внешне фиксируется изменением 
одежды и внешнего вида в целом. Сам переход, как правило, жестко связан с 
выходом на пенсию. Человек уже постоянно начинает носить традиционную 
одежду или в его костюме традиционные ее элементы явно преобладают. Глав-
ное же изменение в облике человека — отпускание бороды. При этом измене-
ния могут проходить буквально на глазах. Один из наших попутчиков, пожи-
лой учитель, извиняясь, что он небрит, сообщил, что несколько дней назад 
вышел на пенсию и отпускает бороду. Отклонение от принятой нормы часто 
вызывает насмешливое отношение, ведущее к дискредитации человека среди 
общинников. 

Отсутствие бороды воспринимается, пожалуй, наиболее болезненно. Сле-
дует вспомнить, что в целом для фольклора Средней Азии образ безбородого 
обманщика — это образ изгоя, человека вне общины, хотя часто он и высту-
пает в роли защитника интересов бедных слоев населения. По всей вероятно-
сти, полное отсутствие волосяного покрова на лице в народном сознании свя-
зано с нарушением детородной функции. Таким образом, насмешки по поводу 
безбородости носят крайне оскорбительный характер. Обвинение в безоородо-
сти могло бы быть доводом в тех случаях, когда нужно было дискредитировать 
противника, в том числе политического. 

В этой связи интересен монолог одного из сторонников обороны Ахала, 
произнесенный им на маслахате «Товарищи! Разве вы не знаете кто такой Ма-
мед-Аталык? Это предатель туркменского народа. Он Хиву продал неверным, 
теперь пришел к нам и предлагает продаться. Я не знаю, как он стал ханом? 
Вы посмотрите на его безбородую физиономию» [18, с. 10]. 

Примером аналогичного оскорбления можно считать конкретный случай, 
произошедший на глазах нашего информатора. События эти имели место при-
мерно в 20—30-х годах в районе проживания йомудов Хорезма. На тое одному 
из стариков молодой человек, сын местного бая, вложил в бороду самодельное 
устройство тапа вертушки, в результате чего волосы спутались в комок на-
столько плотный, что пришлось отрезать бороду [9, с. 53]. Здесь, без всякого 
сомнения, оскорблению подвергся человек, социально не защищенный, и 
описанные выше действия лишь закрепили общественный статус старика. 
Можно сослаться также на личные наблюдения, когда на полевой стан, где на-
ходились участники экспедиции, приехал бригадир, и наш информатор сооб-
щил, что этот человек преклонного возраста, его ровесник. При этом особо 
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было отмечено, что у бригадира не растет борода. Само замечание информатор 
сделал в подчеркнуто ироничной манере. 

К причинам, не зависящим от воли или физической возможности челове-
ка, но, тем не менее, влияющим на положение в обществе, можно отнести от-
сутствие в семье детей. Согласно гекленской легенде, на тое, который устроил 
видный гекленский хан, гостей рассаживали в юрты, покрытые белыми, крас-
ными (из шерсти рыжих овец) и черными войлоками. В первые сажали имев-
ших сыновей, во вторые — дочерей, в третьи — не имевших детей [7, с. 78]. В 
настоящее время при всем искреннем сочувствии по отношению к человеку, 
не имеющему детей, последнему вряд ли удастся преодолеть окончательно то 
невыгодное представление, которое сложилось о нем в общине. 

Обратим внимание еще на одно обстоятельство, продолжающее в 
значительной степени влиять на социальный статус человека в обществе, или 
точнее, не дающее возможности приобрести высокий статус. Мы уже рассмат-
ривали описание маслахата в Ахале и конкретно обвинительную речь одного 
из присутствувавших в адрес хана Мамеда, в которой последнего оскорбили, 
назвав безбородым. По друтой версии этих же событий, оскорбление звучало 
иначе. «Сейчас же поднимается с места аксакал из рода Букры, Анна-Ораз ак-
сакал, и говорит: «У нас Букры, наши рабы не смеют говорить при своих боя-
рах, а вы, господа сычмазцы, допустили вашего раба в лице хан-Мамеда... Тут 
со всех концов зашумели люди и называли хан-Мамеда взяточником, продав-
цом, изменником и прямо заявили: «этот нос похож на серп раба (намек на 
характерный, крупный нос персов, составляющих основной контингент не-
вольников.-/0.£.), он Мамед Аталык, будучи в Хиве, продал Хиву неверным, а 
теперь, приехав сюда, он хочет продать и Ахал» [17, с. 16]. Тем самым оскорб-
ление в нечистокровности полностью дезавуировало этого политического дея-
теля. И в настоящее время нечистокровное происхождение может иметь самые 
серьезные последствия для человека при продвижении его к власти, о чем бо-
лее подробно будет сказано несколько ниже. 

До настоящего времени в Туркмении сохраняется представление о необхо-
димости обращения к обычаю кровной мести в случаях, предусмотренных ада-
том. Здесь мы обратимся к частному случаю этой проблемы, так как он имеет 
непосредственное отношение к нашей теме и является обычаем, практикуе-
мым достаточно часто. Речь идет о таком широко известном явлении, как по-
хищение невесты. Как правило, происходит похищение по предварительному 
сговору. При всем том, что прибегают к этому обычаю относительно часто, он 
остается крайней, вынужденной мерой решения брачной проблемы. Похище-
ние невесты расценивается окружающими как ситуация конфликтная и дис-
кредитирующая потерпевшую сторону. Редкими можно считать случаи, когда 
оскорбление, связанное с похищением невесты, приводит к трагической раз-
вязке. Обычно противоречия разрешаются дипломатическим путем, но, тем не 
менее, нежелательный общественный резонанс для отца и братьев невесты бу-
дет иметь место. Не случайно у туркмен существует следующая поговорка: 
«Пусть у хорошего иигита не будет сестры, а если будет, да не омрачится его 
лицо». Перспектива быть опозоренным женщиной воспринимается крайне бо-
лезненно. 
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До сих пор при изучении ТПК основное наше внимание было сосредо-
точено на рассмотрении механизмов внутриобщинного взаимодействия, где 
традиционное сельское общество выступает как единый целостный организм. 
Тем не менее, туркменское оба, естественно, не являлось аналогом родовой 
общины, и в социальном отношении представляло сложный конгломерат раз-
личных групп. 

Ведущее положение в общине играли так называемые иг—чистокровные 
туркмены. Именно они составляли группу первопоселенцев, как правило, си-
лой оружия вытеснявшую население, ранее здесь проживавшее. Представите-
лей этого слоя и их потомков называли боярами, которым и принадлежало не-
оспоримое право на воду и землю. Определенными привилегиями пользова-
лись представители так называемых «святых» племен: ходжа, ших, сейид, мах-
тум, мюджевюр, составлявшие религиозно-социальную группу овлат, из среды 
которой, главным образом, и формировалось духовное сословие. 

Сословные группы гмьмишек (гельмек — приходить) и гул (раб) занимали 
подчиненное положение в общине. Представители слоя гельмишек могли быть 
и чистокровными туркменами, в том числе и соплеменниками первопо-
селенцев, но прибывшие на эту территорию позднее и в силу этого не имев-
шие прав на воду и землю. Как правило, гельмишеки обрабатывали землю на 
правах аренды. Самым бесправным в общине было положение представителей 
группы гул или гуллар. Ее составляли пленники-персы, уведенные в Туркме-
нию в ходе аламана, а также так называемые ярым — дети от смешанных бра-
ков туркмен иг и рабынь — гырнак. 

Обратимся к материалу, который как нельзя более информативно показы-
вает взаимоотношения, сложившиеся между туркменами баяр и гельмишек в 
условиях новой политической системы. Осенью 1922 г. Г. Карпов был пригла-
шен в гости председателем областного союза бедноты (кошчи) Байрам Сахато-
вым. Когда Карпов приехал в оба Кеши, где жил Сахатов, ему было предложе-
но «по пути заехать на приусадебный участок к одному дейханину бедняку, 
которого обижала соседка — вдова местного бая». Конфликт был связан с пра-
вами на землю. Вдова «при всех сказала, что ездила, ходила через усадьбу бед-
няка, будет и впредь ездить и ходить той же дорогой, так как бедняк захва-
тил... дорогу и поселился на дороге, и что она своего не уступит, так как ее 
предки были в числе завоевателей аула Кеши, а этот бедняк пришел потом на 
готовое место» [19, с. 2]. 

С точки зрения обычного права, вдова была абсолютно права и туркмен-
гельмишек был бессилен что-либо сделать. Ему не смог даже помочь его друг, 
несмотря на свой пост председателя кошчи, так как в силу вступили права бо-
лее важные, чем полномочия официальных органов советской власти. Поэтому 
председатель воспользовался единственной возможностью разрешить спор в 
пользу своего друга, а именно воспользоваться услугами властных структур, не 
имеющих отношения к ТПК. Сам Карпов понял, что его знакомые решили 
«показать одноаульцам и вдове, что они по любому случаю могут «притащить» 
из Ашхабада представителя облисполкома и «показать Кузькину мать» всем 
тем, кто встал им поперек дороги» [Там же]. 

Летом 1930 г. группа работников советских учреждений из Ашхабада, на-
ходясь на сельскохозяйственных работах в оба Кара-Дашак, обратила внима-
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ние, что непосредственно на поле работают 40—45 человек, в то время как 
число колхозников составляло 80—90 человек. На вопрос, заданный старику-
колхознику, где находятся остальные, был получен следующий ответ: «Вы каж-
дый раз на полях видите 40—45 человек — это конши (понятие, синони-
мичное гельмишек.—Ю. Б.), отсутствующие — баяр; они заняты другими 
делами: кто поехал на хлопзавод за семенами, кто — в кооператив за това-
рами, кто — молоко продавать, бригадиры и т. д. Так у нас было и есть с 
давних пор» [18, с. 4]. 

Обладание привилегиями в экономической сфере позволило представите-
лям группы баяр сосредоточить в своих руках всю полноту власти в общине, 
что и проявилось с полной очевидностью при распределении ролей в аппарате 
администрации колхоза. Встречу представителя ЦИК ТССР с колхозниками 
оба Багир, описание которой предлагается ниже, можно рассматривать как 
классический пример, иллюстрирующий положение дел, сложившееся в сфере 
управления. Интерес представляет следующее замечание партийного функцио-
нера: «Кроме того, в ваших аульных организациях на руководящих постах сто-
ят исключительно «завоеватели», а вот пришельцев и курдов нет ни в совете, 
ни в кооперации, ни в партийных организациях». На это замечание представи-
тель центральной власти получил исчерпывающий ответ от председателя аул-
совета: «А вы, товарищ, разве не знаете, что кроме завоевателей, все другие не 
имеют права выбирать, быть избранными и занимать ответственные посты. 
Они не наши, они пришедшие из других родов и аулов». Дальнейшие разъяс-
нения багирцы получили в райкоме партии» [18, с. 12]. 

В дальнейшем жители Багира так же, как и других селений, составили 
исчерпывающее представление о новых институтах власти. Но это должно бы-
ло привести Fie к изменению традиционных представлений, а как уже ранее 
было отмечено, к более изощренным способам функционирования институтов 
ТПК в инородной политической среде. Об этом, в частности, свидетельствует 
расстановка руководящих кадров в оба Меджеур в 1936 г., где на посту предсе-
дателя аулсовета был единственный в селении курд. Однако такое равноправие 
в сфере управления объясняет откровенное высказывание председателя этого 
же колхоза, «мы нарочно избрали председателем аулсовета не из своих, а кур-
да. Вдруг случится (в работе аулсовета) какая беда — пусть сукин сын и от-
вечает» [18, с. 5]. 

В тех случаях, когда иноплеменник назначался на руководящий пост свер-
ху, это могло явиться причиной начала развития конфликта, принимавшего 
порой самые крайние формы. Так, согласно информации, полученной нами в 
Кара-Кале, населенной туркменами-гекленами, противоречия между жителями 
местного колхоза и одним из его председателей завершились смертью послед-
него. Окончательным шагом в завершении этого конфликта стал приказ пред-
седателя об уничтожении священного дерева — объекта поклонения местного 
населения. Не будучи сам туркменом, председатель, по мнению информато-
ров, понимал всю тяжесть наносимого им удара. Непосредственный исполни-
тель, тракторист, русский по национальности, при этом не пострадал, ибо со-
вет старейшин признал его слепым орудием в руках своего врага и освободил 
от ответственности. 
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Как уже ранее отмечалось, социальными аутсайдерами общины являлись 
представители тире гуллар, правовой статус которых примерно соответствовал 
положению иноплеменных пришлых жителей селения. Чтобы не подпасть под 
впечатление стереотипа, связанного с понятием гул-раб, и в целом получить 
представление о правах этой группы, обратимся к одному из фрагментов опи-
сания не раз нами уже рассматриваемого маслахата текинцев, проходившего 
накануне прихода в Ахал русских. «Мне слово!» — закричал из задних рядов 
раб-иранец. Хазрет-Кули на просьбу раба сказал, обращаясь к присутствую-
щим: «Когда я был мальчиком, то я на один бараний альчик выменивал четы-
ре козьих альчика». Он этим сказал, что четыре раба не сравняются с господи-
ном. Тогда раб, обращаясь к присутствующим, сказал: «А когда я был 
мальчиком, то я одним козьим альчиком выигрывал пять бараньих альчиков». 
Народ закричал довольно» [18, с. 11]. В предложенном тексте, рассказанном 
очевидцем этих событий, интерес представляют поведение гула на маслахате и 
тот факт, что реакция собравшихся на его попытку публичного выражения 
собственного мнения носила достаточно мирный характер. Следует иметь в 
виду, что правовая дискриминация внешне могла и не проявляться в формах 
резкого антагонизма. Разница между гулом и чистокровным туркменом выра-
жалась не в сфере повседневных взаимоотношений, а в жестком закреплении 
социально-правового статуса в общине. 

В известной степени подобное положение сохраняется и до настоящего 
времени. Представители группы гуллар, как правило, проживают дисперсно в 
среде различных туркменских родовых групп и племен. В целом для всех турк-
менских племен эндогамия в той или иной степени продолжает сохранятся. 
Еще совсем недавно в семье йомудов, например, весть о том, что сын iJ лент 
собирается жениться на однокурснице текинке, могла восприниматься как со-
бытие крайне нежелательное. Но эндогамия группы гуллар соблюдается с наи-
большей чистотой, так как представители других родовых групп никогда не да-
дут им невест [8, с. 52]. Один из информаторов сообщил, что в случаях, когда 
представитель тире гуллар занимает руководящий пост в структуре управления 
колхоза, что в принципе возможно, он начинает проводить, насколько это ему 
удается, отчетливо выраженную протекционистскую политику, создавая себе 
опору из сородичей. Подобная линия поведения, в целом характерная для 
представителей всех тире, для выходцев из группы гуллар становится прак-
тически единственно возможным средством сохранить власть в своих руках в 
обстановке социального вакуума. При этом следует отметить, что возможность 
выдвижения представителей группы гуллар в общинной среде есть явление 
традиционное. К. Боде, один из первых европейцев, живших в среде туркмен, 
отмечал, что «хотя и случается, что гул бывает избираем предводителем в похо-
дах, он не может, однако, сочетаться браком с туркменкою чистой крови и 
должен довольствоваться женою, равною с собой происхождения, или военно-
пленного» [4, с. 224]. В целом же представители тире гуллар вынуждены до-
вольствоваться наименее престижными должностями. 

Пожалуй, еще только группа овлат может сравниться с тире гуллар по сте-
пени соблюдаемой в наши дни эндогамии. В Средней Азии, и в Туркмении в 
частности, широкое распространение получил суфизм и его поздняя форма 
ишанизм — мистическое направление мусульманской религии [14, с. 81]. 
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Связь в поведении и действиях туркменских ишанов с близкими народу тра-
дициями прошлого — прежде всего пантеистическим обоготворением природы 
и шаманизмом — сделала их особо популярными среди населения [14, с. 118]. 
Все представители религиозно-социальных групп овлат «считались номинально 
по отношению к основной массе окружающего населения ишанами и пользо-
вались его уважением и определенными привилегиями» [Там же, с. 111]. Пред-
ставители группы овлат занимали совершенно особое положение в структуре 
ТПК Туркмении. Их участие в делах управления общины далеко не огра-
ничивалось исполнением религиозно-обрядовой функции, что уже само по се-
бе в условиях традиционного общества неотделимо от ТПК. 

Трудно переоценить участие ишанов в законодательной деятельности ли 
один маслахат не обходился без их присутствия. При этом степень авторитет-
ности принятых решений напрямую зависела от того обстоятельства, насколь-
ко этот форум был представлен религиозными лидерами, пользовавшимися 
уважением среди населения. Точно так же все аламаны, организованные со-
гласно нормам обычного права, в большинстве случаев получали благослове-
ние ишанов [6, с. 13]. 

Степень включенности ишанов в структуру племенной власти могла но-
сить и более непосредственный характер. Особенно это прослеживается на ма-
териале по йомудам, у которых во главе родовых подразделений очень часго 
становились представители религиозно-социальной группы [27, с. 134]. 

Для группы овлат основной функцией в системе институтов власти и 
управления традиционно оставалась посредническая функция [9, с. 10]. Как 
правило, представители религиозно-социальных групп проживали дисперсно в 
среде иных родовых групп и племен [9, с. 12). Существовала также ситуация, 
при которой «аулы тех туркменских родов, из среды которых выходили иша-
ны, располагались между враждующими племенами, например между геклена-
ми и йомудами (аул Ходжа на Гюргене), между текинцами и йомудами (аул 
Джан-Ахыр близ Кизил-Арвата), между текинцами и йомудами (Бенджен, 
Ходжан-Кала и др.)»[13, с. 2]. Представители групп ходжа, ших, сейид и т. д. 
не подвергались нападениям со стороны соседей, их скот и имущество не от-
бирались при проведении аламанов. 

В условиях туркменского общества, где не сформировался институт тре-
тейских судей и где контакты между племенами и отдельными родовыми груп-
пами зачастую носили конфликтный характер, значение посреднической 
функции переоценить невозможно. По сообщению одного из наших информа-
торов из группы ходжа, проживающих среди йомудов, его сородичи не ходили 
в аламан, так как это считалось для них большим грехом, а также не носили 
оружия [7, с. 17]. Вместе с тем есть основания считать, что в ряде случаев 
представители овлат обращались к военной деятельности. Так, например, 
пользовавшийся большой известностью в районе Кара-Бекауля некий Хаджи-
ишан оказывал активное сопротивление отрядам Красной Армии, лично 
возглавляя военное формирование. Но и до событий 20—30-х годов Хаджи-
ишан принимал активное участие в вооруженных конфликтах между рода-
ми [9, с. 11]. 

Роль посредника, традиционно закрепленная за тире ходжа и других из 
группы овлат, а также в целом положение, которое они занимали в структуре 
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ТПК, естественным образом выдвигала представителей этих тире на первые 
роли и в аппарате колхозной администрации. Так, в одном из колхозов Кара-
Бекаульского района в 1930 г. председателем колхоза был избран Сюин-ходжа, 
а в дальнейшем его сменил Керим-ишан. В 1931 г. председателем избирают 
выходца из другой родовой группы эрсары, но в это же время бригадирами 
двух колхозных бригад становятся представители овлат [9, с. 21]. 

Самое непосредственное отношение представителей группы овлат к куль-
товой сфере поставило их под сильный удар со стороны новой политической 
системы. Как известно, именно в области идеологии компромисс достигался в 
наименьшей степени. Примерно с 1938 г. все выходцы из группы овлат снима-
ются со всех постов и подвергаются дальнейшим репрессиям. Отец одного из 
наших информаторов был осужден именно за свое происхождение из тире 
ходжа. Сам информатор, будучи председателем колхоза, был отстранен от 
должности, для чего был сфабрикован донос, согласно которому он в период 
работы чабаном присвоил себе несколько овец. Еще в 1957 г. этого человека 
вызывали в органы внутренних дел, однако событие это не имело отрицатель-
ных последствий на его дальнейшую судьбу. Представители власти объяснили, 
что он родился после 1917 г. и в силу этого уже не относится к «чуждым эле-
ментам» [Там же, с. 10]. Нет оснований сомневаться, что с приобретением 
Туркменией государственного суверенитета и обращением общества, в том 
числе властных его структур, к институтам ТПК, группа овлат восстановит в 
полном объеме то пространство, которое она занимала в сфере управления и 
власти. 

В итоге отметим некоторые положения, рассмотренные в статье: 
1. Туркменская сельская община — доминирующий тип социального орга-

низма в республике — в силу своей замкнутости продолжает воспроизводить 
основные структуры ТПК. 

2. При неизбежной внешней модификации институтов ТПК в целом про-
слеживается преемственность традиционных механизмов достижения и осуще-
ствления власти и управления, в том числе сохраняется «обратная связь» меж-
ду лидером и коллективом. 

3. Прослеживается отчетливая традиция использования туркменскими об-
щественными лидерами новых политических институтов в качестве средства 
для достижения ведущих ролей в структуре ТПК. 

4. Конфликт совета старейшин — ведущей структуры ТПК — с официаль-
ными лидерами не носит антагонистического характера, так как и те и другие 
ориентированы на традиционную систему ценностей. 
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Т. Б. Щвпанская 

СТРАННЫЕ ЛИДЕРЫ 
О некоторых традициях социального управления у русских 

Эта статья о тайне как средстве социального управления, о её роли в про-
цессах самоорганизации сообществ. Мы касаемся проблемы управления в ус-
ловиях неопределенности, и в особенности роли иррациональных механизмов. 
Главйая фигура здесь — странник, профессионал в области использования ир-
рациональных средств воздействия. Странничество — не только социальное 
явление, но также и эзотерическая традиция. Явление это чрезвычайно харак-
терно для русской истории, по мнению Н. А. Бердяева, оно даже дает ключ к 
этнической специфике [1, с. 47]. Тот же Бердяев, а также и В л. Вейдле видят 
здесь разгадку некоторых политических процессов — прежде всего, перио-
дически повторяющихся «катастроф», менявших политическую организацию 
общества в России [1, с. 46; 3, с. 32]. Примечательно, что странник, как пока-
зывают исторические наблюдения, появляется в роли лидера в периоды пере-
мен и в маргинальных областях социальной структуры — т. е. в прорывах не-
определенности. И в периоды перемен, и в маргинальных областях обычно 
фиксируется взлет иррациональности. Итак, наша статья — о русских стран-
никах как профессионалах иррационального управления и о специфике соци-
альной самоорганизации в условиях неопределенности. 

I. ТАЙНА И ВЛАСТЬ 

Незадолго до распада СССР в его пределах наблюдался невероятный мис-
тический бум. Афиши на Невском: очевидец расскажет о встрече с НЛО; лек-
ции по трансцендентальной медитации; обучение оккультным практикам. От-
крываю ежедневную газету, там заметка: в воинскую часть к солдатам-строите-
лям повадился снежный человек женского пола Снарядили экспедицию — 
чудовище пропало, оставив, правда, в ближнем лесочке кучу экскрементов, во 
величине не имеющую аналогов. Под Пермью обнаружилась аномальная зона: 
там оранжевые шары, читающие мысли и предвещающие важные события. 
Там разное бывает. Желающие могут попасть туда, наняв проводника, органи-
зованы специальные туристические маршруты. 

Что-то общее есть между экзотическими чудовищами пригородного леса и 
оранжевыми шарами из иного измерения; древними змеями, всплывающими в 
озерах; астральными силами экстрасенсов; зеленокожими пришельцами — то 
карликами, то гигантами. Общее — тайна: о них принципиально не может 
быть известно что-то определенное. Всегда должна быть загадка — или скажем 
по-другому, точнее — семантическая пустота. «Снежные люди», «пришельцы», 
«НЛО» — образования не материального, а знакового мира: это символы тай-
ны. Способы маркирования семантической пустоты. 
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Семантическая пустота, упакованная в оболочку символа, — то, чем уже 
можно оперировать и чем в действительности оперируют. Не пришельцы, ко-
нечно, — люди. 

Как любое знаковое образование, НЛО с пришельцами существуют в со-
циальной среде и на нее воздействуют, обладая социорегулирующей функци-
ей. Существование НЛО или снежного чудовища, сколь бы оно ни было при-
зрачным, имеет по крайней мере один вполне видимый результат: определяет 
социальный статус (роль, авторитет) некоторых людей. Иван Иванович Ш. в 
преклонные уже годы вступил в астральный контакт с Главным (который «от-
туда» управляет земными делами). Главный открыл Ивану Ивановичу, что к 
Земле приближается Вторая Луна. Иван Иванович теперь ездит по России с 
лекциями на эту тему, а кроме того, и с оздоровительными сеансами, посколь-
ку общение с иными мирами открыло в нем дар целителя [7, с. 252-272]. Глав-
ный и вся эта Надмировая конструкция — символические средства, с помо-
щью которых сформировался новый статус Ивана Ивановича, обоснование его 
новых социальных ролей: лектора, знахаря, — и символическая основа его ав-
торитета. 

То есть во всяком случае социальной реальностью все эти чудеса обла-
дают: формируют социальные ячейки, например. Кроме того, они играют 
роль символов, вокруг которых консолидируются сообщества: мы уже упо-
минали такие, как экспедиция для поисков снежного человека (реклама на 
ТВ, финансирование, пресса); школа медитации; НЛО (UFO) становится 
ядром таких сообществ, как Уфологическая ассоциация или экспедиция в 
Пермскую зону. В общем, все эти таинственные явления оказывают вполне 
видимое влияние на социальную жизнь, формируя как отдельные ячейки, 
так и целые сообщества. 

Вот эта социальная жизнь тайны и будет занимать нас в данной статье. 
Уже в первом приближении можно заметить связь тайны с управлением, вла-
стью. Все роли ее носителей — контактер, экстрасенс, уфолог — есть роли ор-
ганизаторов и лидеров: обязателен компонент особого влияния на окружаю-
щих, особых сил, авторитета. Это и понятно: ведь люди вокруг тайны — ее ин-
терпретаторы, а интерпретация всегда предполагает возможность навязывания 
программ поведения [23, с. 110]. 

Достаточно давно уже обнаружилась связь мистических бумов с периода-
ми перемен и разного рода социальных сдвигов. В. Тэрнер описывает такую 
связь на обширном этнографическом материале из самых разных регионов — 
мифология и ритуальные формы пышным цветом расцветают в маргинальных 
и периферийных областях социальной структуры, а в периоды перемен такие 
области расширяются [19, с. 199]. П. А. Мюнх специально рассматривал ситуа-
ции или состояния аномии (anomie), т. е. недостаточности или отсутствия ре-
гулирующих норм: в качестве одного из механизмов компенсации он выделил 
ритуализацию взаимоотношений [27]. В общем, иррациональные явления в 
общественном дознании, видимо, связываются с социальной неопределенно-
стью. 

Итак, мы обозначили основную тему нашей статьи: тайна и ее роль в со-
циальной регуляции. На этом покинем современность, реалии которой помог-

ли нам сформулировать и проиллюстрировать проблему. Вообще-то наша ста-
тья основана на русской традиционной культуре (деревенской в особенности). 
Одна ее область — культура дороги — была непосредственно связана с неопре-
деленностью: здесь концентрировался опыт поведения в условиях неопреде-
ленности, а также ее профессионалы — странники [22; 23]. Культура дороги — 
все те приспособления, ценности, представления, которые относились к пре-
быванию в пути (в странствии; во время переселений, передвижений, путеше-
ствий). 

Источниками послужили главным образом записи, сделанные во время 
экспедиций на Русский Север в 1980-е годы. Наши полевые материалы хра-
нятся в Архиве МАЭ (Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого) 
в Санкт-Петербурге, фонд K-I, опись 2. Дальше, ссылаясь на них, мы будем 
писать просто: МАЭ, указывая номер архивного дела и листа в нем. Привлека-
ются также материалы Этнографического бюро кн. В. Тенишева, собранные на 
стыке XIX и XX столетий. Сейчас они хранятся в архиве Государственного му-
зея этнографии в Петербурге, в фонде 7, опись I (дальше: ГМЭ) •. 

И. ЛИДЕРЫ-СТРАННИКИ 

1. Загадочное влияние чужака 

Странники — нищие оборванцы, бродяги без имени, пользовались в опре-
деленные моменты необъяснимым влиянием на крестьян. Бродяга, самовольно 
ушедший из казачьего войска, странствовал несколько лет по России. Добрал-
ся до западной границы, потом пошел обратно. Останавливался в старооб-
рядческих скитах, а то просто просился в дома Христовым именем. Вернулся 
на Волгу, оттуда отправился на Яик, уже под видом купца. Все это происходит 
в 1772 г., когда на Яике не прекращается брожение среди казаков после не-
удавшегося восстания. Казацкие старшины заинтересовались странником, ко-
торый показался им сообразительным и инициативным, объявили его над со-
бою главным. Вскоре он объявляет себя Петром III (настоящий Петр III был 
убит в июле 1762 г.), чудесно спасшимся и теперь пришедшим постоять за 
справедливость. Нетрудно догадаться, что в документах странника было запи-
сано: «Объявитель сего, вышедший из Польши... веры раскольнической, 
Емельян Иванов сын Пугачев...» [15, с. 142]. Далее следуют известные события 
крестьянской войны. Как вышло, что неизвестный бродяга, оборванец, вдруг 
объединил под своей рукою целый регион? В чем тайна его влияния? 

Подобного рода крупные народные движения, конечно, единичны, но 
странники — лидеры разного масштаба являлись постоянно тут и там, созда-
вая сообщества своих сторонников — от религиозных общин до бунтовских 
отрядов; они же возглавляли обычно переселенческие группы, соблазняя кре-
стьян сниматься с мест и уходить на жительство в далекие неизвестные края. 

* Ныне ГМЭ переименован в Российский этнографический музей (РЭМ), но мы сохраняем 
прежнюю аббревиатуру. 
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Ем. Пугачев — не первый и не единственный, кто явился под именем 

Петра Ш. В 1765 г. в Воронежской губ. какие-то три странника «открыли» под 
большим секретом хозяевам, у которых остановились, что один из них — им-
ператор Петр III; два другие — верные ему вельможи. Впоследствии «импера-
тор» оказался беглым солдатом ландмилиции Гавриилом Кремневым. Однако 
самозванцам удалось собрать отряд из двухсот крестьян-однодворцев, которые 
выступили вскоре против гусарской команды, присланной арестовывать Лже-
петра [15, с. 5]. 

В 1847 г. на Оке, за Нижним Новгородом, в с. Павлов Перевоз, появился, 
по донесению занимавшегося этим делом должностного лица, «...некий му-
жик, его же зовут Христом и яко Христа почитают» [8, с. 42]. Мужик этот при-
обрел большое влияние и основал, по определению того же лица, «толк, глаго-
лемый христовщина» [8, с. 42]. С ним ходила «богородица» и 12 «апостолов». 
Крестьяне, а особенно крестьянки окружающих деревень стекались к нему на 
поклонение. Тоже лидер-странник. 

Ходили такие во множестве, называясь то Христами, то святыми угодни-
ками, то царями, странствующими инкогнито, а некоторые — их посланника-
ми. В общем, отождествляли себя с источником высшей санкции (царем, Бо-
гом): это был символический код роли лидера. 

Мы будем называть этих людей «страннымилидерами». Во-первых, потому 
что они странники, люди дорог, термином «странный» мы определяем вообще 
все, что относится к культуре дороги, как говорят вместо «странники» — 
«странные люди». Дорожные нормы — «странные нормы», дорожное сообщест-
во — «странное сообщество», там есть специфическое «странноеуправление» и 
«странные лидеры». А во-вторых, все эти нормы, сообщества, управление и ли-
деры действительно странные, в прямом смысле: они резко отличаются от 
привычных (как нам, так и носителям традиционной культуры) норм, лидеров 
и проч. Они казались странными окружающим. Разве оборванец и попрошай-
ка может быть авторитетным человеком? 

И в-третьих, эти люди специально казались странными — странность была 
их управленческим инструментом. Они нарочно старались шокировать. «В го-
роде Пензе, — пишут в Тенишевское бюро корреспонденты, — появилась ар-
тель странников, члены которой носят названия такие: Александр Невский, 
Иван Купала, Василий Блаженный и т. п. Все эти странники отличаются от 
обыкновенных людей своею внешностью. Так, Александр Невский представ-
ляет из себя чудовище двухсаженного возраста (? —Т. Щ.),ъ плечах аршина по-
лутора, одет в семьдесят сем одеж рваных. Поверх висят железные и чугунные 
кресты, иконки, на шапке находятся жестяночки, из которых самая видная та, 
которая висит как раз надо лбом и гласит: «Страховое от огня общество» 
(ГМЭ, д. 1290, л. 29. Пензенская губ., Городищенский уезд). И мои информан-
ты, вспоминая прежних своих странников, говорят об их странностях и 
чудачествах. Коля-Лепяшок нашивал на свою одежду лоскуты и еще облепли-
вал ел «лепяшками» коровьего помета, откуда и прозвище. На Кокшенге был 
нищий Тумба, который распевал все время бессмысленную песенку: «Тумба-
тумба-тумба я Тумба родина моя!» Еще была Лизавета Славна на Ваге, от-
личавшаяся мужской повадкой, грубым голосом и шокирующими привычка-
ми. И они все специально демонстрировали свои странности — это был знак 
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их бродяжьего статуса; странности непостижимым способом способствовали 
их авторитету и увеличивали подаяние, т. е. были основой их влияния. 

Из-за всего этого мы и называем их «странными лидерами». Сюда входит 
представление о трех странностях: странности как принадлежности миру дорог 
и странников; странности как необычности моделей лидерства; странности, 
наконец, в прямом смысле, — т. е. нарочито демонстрируемой необычности. 

2. Три роли странника 

Обратим внимание на то, какие роли играли люди дорог. Странник инте-
ресует нас как специалист в области иррационального, поэтому рассмотрим 
три его роли, сами по себе включающие иррациональный компонент: знахарь; 
пророк; «леший» (странника нередко принимали при встрече за лешего или дру-
гую нечистую силу). 

Чаще всего, когда прохожий появлялся в деревне, ему предназначалась 
ячейка знахаря: уже заранее предполагали, что он з н а е т. «Курочки у меня, 
бывало, примирают, — вспоминает при мне старушка с Ваги. — А тут бабушка 
проходила — они, нищие, брались за любую вещь: «Я вам помогу». Пошла, в 
уголке пошептала на хлеб. Дает: «Нате, эти коржички скормите курочкам, они 
перестанут помирать! Нищие за любую вещь брались...» (МАЭ, д. 1569, л. 30. 
Архангельская обл., Шенкурский р-н.). «У одной женки робенок ревит, — за-
писываю я от другой старушки, тоже с Ваги. — А нищий... говорит: «Открой 
подпол, да низом кверху дверцу-то подпола». И окатил водой ребенка (с этой 
дверцы.— Т.Щ.). Перестал ревить» (МАЭ, д. 1569, л. 21. Архангельская обл., 
Шенкурский р-н.). «Старушка нищая приходит. Хозяйка: «У меня худо робе-
ночек.» — «А это у него портит пупку. Я знаю: Грызу-загрызаю, сама я все 
знаю, сама я лечу и в люди не пойду. Платочек с головы снять и поговорить 
(эти слова.— Т.Щ.), и покусывать через платок» (МАЭ, д. 1569, л. 66. Архан-
гельская обл., Шенкурский р-н). В общем, прохожему страннику уже заранее 
была подготовлена социальная ниша знахаря — и он, как правило, ел охотно 
занимал: это был заработок, уважение, возможность пожить в доме, иногда не-
сколько дней, пока длилось лечение. 

Вторая роль — это пророки и самозванцы. Сюда входит, собственно, целая 
группа статусов: странники — святые угодники, Иисусы Христы, императоры, 
а также их посланники и пророки. Мы уже приводили несколько примеров из 
этой серии, а теперь рассмотрим поближе один случай, чтобы понять, как 
именно и когда, при каких условиях странник является и принимается в этой 
роли. 

В материалах Тенишевского бюро есть корреспонденция из Пензенской 
губ. По словам корреспондента, в одном селе появился прохожий и остано-
вился на ночлег. Хозяева дома заметили некоторые странности в его поведе-
нии: от ужина отказался и почти всю ночь молился. Наутро по селу пошли 
разговоры: «Что это за человек такой, который молился и ничего не ел? Вот 
встречаются на улице бабы и прямо заговаривают о страннике: "О страннике-
то слыхала?" — спросила одна. — "Как же, слыхала! А что?" — "Да больно 
чудно что-то: ничего не ест... ведь это беда!.." — "Смотри, не колдун ли ка-
кой?" — "Ой, что ты, колдун!.. А как же он Богу-то молится... Говорят, всю 
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ночь стоял на молитве, а колдун молиться разве станет?" — "В самом деле, — 
отвечает та, — колдун молиться не станет... уж это не угодник ли какой?!" — 
"То-то я мекаю..." (ГМЭ, д. 1301, л. 28. Пензенская губ., Городищенский 
уезд). Довольно скоро в селе и округе установилось общее убеждение, что 
странник на самом деле святой угодник. Я хочу отметить этот момент: он не 
сам назвал себя святым, эту роль ему приписало общественное мнение. Так 
обычно и бывает, судя по сохранившимся описаниям. Поэтому понятие само-
званец несколько условно. Уже потом, когда крестьяне стали стекаться к нему 
на поклонение как святому, наш странник принял этот статус, заявив: «...вам 
открою тайну, которою крепко дорожите. Я давно хожу по белу свету странни-
ком, а странничать пошел по повелению Самого Иисуса Христа... Не странник 
я, а пророком называюсь...» (ГМЭ, д. 1301, л. 31. Пензенская губ., Городищен-
ский у.). Вот и мы договоримся называть эту роль (даже группу ролей) — про-

рок . Пророк — представитель высшей санкции, действующий ее именем. И 
все наши самозванцы являются как представители высшей санкции, высшей 
власти и авторитета: объявляют себя Богом, царем, — либо их посланниками 
(здесь различна степень самоидентификации с высшим началом). 

Самозванчество (самоидентификация с высшей санкцией) — способ до-
биться авторитета: странник символически совмещается с ячейкой лидера. Ис-
пользование полученного таким образом влияния бывает различно. В наших 
материалах есть такие варианты: странник организует отряд переселенцев и 
уводит его на поиски лучших мест; создает религиозную общину, как лжехри-
стос из Нижегородской губ. [8, с. 42]; подвигает народ на бунт, возглавляет на-
родное движение, как Пугачев и сотни мелких лидеров того же типа. Правда, в 
подавляющем большинстве случаев до этого не доходит: странник ограничива-
ется кратковременной властью над умами в той только деревне, где остановил-
ся; смысл — получение обильных приношений. Так было и в случае с пензен-
ским «святым угодником»: народ стекался з дом, где он остановился, послу-
шать его проповедей, — и все что-нибудь несли ему. «Но вот, — пишет кор-
респондент Тенишевского бюро, — между всеми вдруг разнеслась весть, что 
странник этот вовсе не "великий угодник", а сам Спаситель Христос. Народ 
еще больше стал стекаться туда, где он останавливался со своей проповедью... 
подаяния еще увеличились, так что их некуда было страннику класть. Все 
смотрели на него с трепетом и находили в нем что-то великое, некоторые ви-
дели сияние, исходящее от странника. Бабы приходили в избу, где он останав-
ливался, и просили: "Христос милосердный, прости нас!" И начали приклады-
ваться к его рукам и ногам и целовать их, как икону; собирать ту землю, где 
он становился ногами, и отрезать частички от его одёжи. Некоторые даже вы-
вели больных к мнимому Спасителю» (ГМЭ, д. 1301, л. 33. Пензенская губ., 
Городищенский у.). Примечательно, что программа такого поведения была за-
ложена еще в первой проповеди прохожего, когда он только «признался», что 
является святым угодником: «Много нас пророков Иисусовых ходит по святой 
земле, и везде-то одно и то же... А сходимся мы все вместе в Светлое Христово 
Воскресение во Иерусалиме граде, тут поведаем Господу, кто где что видел и 
слышал; тут же складываем все, что нам подают за свои души православные. 
Отсюда милостыни все разом поднимаются на небо; вот как только кто пом-
рет и как душа его взойдет туда, так милостыня-то его там и узнает, ну и по-
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лучает оттого облегчение своей душе на веки. Вот и ваш медок, родимые, я 
вспомню на сборище нашем в Светлое Христово воскресение!» (ГМЭ, д. 1301, 
л. 31. Пензенская губ., Городищенский у.). Довольно прозрачно высказано, и 
люди хорошо его поняли. 

Подобного рода пророки и самозванцы занимали ячейку, уже подготов-
ленную для них: в народней среде бытовали представления о том, что святые, 
а то и сам Христос ходят по земле в облике странника (поэтому, между 
прочим, надо всегда хорошо, уважительно обходиться с прохожими людьми: 
рассказывали всякие страшные случаи, как девица, грубо прогнавшая странни-
ка, окаменела на несколько лет — он оказался св. Никола угодник; стоило 
труда потом найти его, вернуть и умолить снять свое заклятье) (МАЭ, д. 1337, 
л. 102. Кировская обл., Яранский р-н). Периодически появлялись слухи о 
скрытном хождении «справедливого царя». К. В. Чистов определяет этот жанр 
как «легенды об избавителях», подробно анализируя их в известной моногра-
фии о социально-утопических легендах. 

После углического убийства долгое время ходили слухи, что царевич 
Димитрий жив, скрывается в монастыре, а достигнув зрелых лет начал 
странствовать по Русской земле, он видит все творимые несправедливости, 
чтобы в свое время прийти на престол и наказать неправедных [20, с. 45]. 
К. В. Чистов анализирует цикл легенд о Константине-избавителе (в доре-
форменное время — о Константине Павловиче, а накануне восстания в 
Бездне — о Константине Николаевиче). Слухи, предшествовавшие безднин-
скому восстанию, зафиксированы в показаниях И. Орлова, арестованного в 
1863 г. (через два года после восстания). «Из разговоров с крестьянами, — 
сообщил И. Орлов в своих показаниях, — в особенности приволжских гу-
берний, я заметил, что между ними сильно распространен слух (и их в нем 
почти нельзя разубедить, так они уверены), что будто бы Его Император-
ское Высочество Константин Николаевич, вследствие каких-то несогласий с 
Государем, должен был удалиться от двора и теперь скрывается. И так как 
его Имп. Высочество Константин Николаевич пользуется в народе большой 
популярностью, что он их единственный защитник, то они вполне уверены, 
что он призовет их к оружию и даст полную свободу и землю. Некоторые 
даже говорили, что если бы Константин Николаевич хотя бы сам не приез-
жал, то, по крайней мере, послал бы от имени своего одного или двух каза-
ков, мы бы все поднялись... Слух этот распространен солдатами, которые 
возвращались на родину в отставку» [Там же, с. 217]. Вот и готова ниша, 
которую оставалось только занять — ожидали именно странника, это ниша 
для странника. Потому что обязательным элементом подобных легенд было 
странствие под видом странника, нищего. Ожидали именно нищего. И же-
лающие являлись. У К. В. Чистова приведен характерный эпизод (дело бы-
ло в дореформенное время, когда ходили слухи о приходе Константина 
Павловича — избавителя): «...богомольцы по дороге в Воронеж сели отдох-
нуть и разговорились о нуждах своих, тяжести крепостного права, рек-
рутчине и воле. Вдруг один из странников говорит: "Я видел волю; она по 
свету ходит!" — "А какая она?" — спросили богомольцы. — "Со мною ли-
цом схожа", — отвечал странник. — "А кто видит эту волю?" — "Теперь вы 
видите, а скоро и все ее увидят!" — снова отвечал странник. Так как бого-
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мольцы не могли уразуметь таинственный смысл слов странника, он объяс-
нил им: "Я та самая воля, что вы ждете! Я — Константин Павлович. Много 
лет хожу я по земле и смотрю, как люди живут и как маются — не видеть 
вам воли. Много исходил — теперь уж меньше осталось."» (Там же, с. 212). 
Подобные легенды о чудесном спасении и тайных странствиях Петра III 
предшествовали приходу Пугачева. Короче говоря, в народной среде созда-
валась уже заранее ячейка для самозванцев, и именно, опять подчеркну, 
предназначенная для странника. Это его вторая (после знахаря) роль. Ко-
нечно, пророки и самозванцы являлись реже, чем знахари — знахаря виде-
ли едва ли не в каждом прохожем. 

Третья из иррациональных ролей странника — это роль «лешего». Ле-
шим или другой нечистой силой, блазью, его считали в пути: эта роль при-
писывалась страннику вне сообщества (а знахарь и пророк — его статусы в 
деревне). На Ваге я записала рассказ о встрече с лешим: «Пугбло раньше, — 
вспоминает женщина. — В лес иду — вдруг идет какой-то: я его (прежде) 
не видела. Напереди котомка, на заду котомка. Я стала креститься...» (МАЭ, 
д. 1570, л. 6. Архангельская обл. Шенкурский р-н). А как же иначе отвя-
заться от нечистой силы? Но почему же этот человек — леший, а не просто 
прохожий? Кстати говоря, именно так — с двумя котомками — обычно хо-
дили нищие странники: «Вот идет по улице двое нищих, — пишет коррес-
пондент Тенишевского бюро из Вятской губ., баба и вместе с нею мальчик 
лет 11-12, очевидно, ел сын. Оба они одеты в грязные лохмотья. У обоих 
через плечо за спиной висит котомка, спереди, на шее — другая, в руках у 
обоих палки» (ГМЭ, д. 448, л. 2. Вятская губ., Сарапульский у.; о том же 
см.: ГМЭ, д. 1896, л. 47. Пензенская губ., Краснослободский у.). Короче, 
женщина с Ваги встретила в лесу, вероятно, нищего — и стала креститься, 
т. е. отреагировала на него как на лешего, и запомнила этот ужас на всю 
жизнь, и мне рассказывала как о встрече с лешим. Незнакомцев вообще 
часто принимали за нечистую силу, достаточно было любого необычного 
признака в одежде или поведении. «Мы выезжали в пять часов пахать, — 
записываю я другой рассказ. — Одна женщина пошла. А по деревне мель-
ница была. А у мельницы лбвы (перекидной мостик. — Т.Щ.). Вижу — си-
дит девка, чешет волосы, а волоса длинные... Я боюсь: идти вперед или на-
зад? Пошла вперед. А та бух! — в воду» Рассказчица уверена, что то была 
русалка. Я спрашиваю, почему? — «А как? Это ж только солнышко всходит. 
А она уже сидит на реке. Как не русалка?» (МАЭ, д. 1568, л. 50. Вологод-
ская обл., Тарногский р-н). В наших материалах есть рассказ и со слов, так 
сказать, самого «лешего» — человека, которого как-то приняли за лешего. 
Этот мужик тогда заболел тифом, бредил, «...шальной сделался, в одной ру-
бахе да босиком убежал, да сел на вал у дороги. Да сидит, ноги щупает 
свои: — Ай, замерз! А тут мужик мимо ехал, испугался: вот, мол, лешего на 
бору видел, сидит на валу!» (МАЭ, д. 1621, л. 69. Архангельская обл., Вель-
ский р-н). Восприятие встречного в дороге как лешего, блбзи — довольно 
обычное явление, я подробно описываю такие случаи в статье о статусе 
странника [23]. 
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«Леший» — третья ячейка для странника. Иногда он её сознательно зани-
мал и использовал, опять-таки для манипуляций, для достижения своих тай-
ных целей. 

«Один старик был, смольё тесал, — записываю я на р. Устье в Архан-
гельской обл. — Пришел другой мужик, решил его напугать. Зубы из карто-
ви сделал, черным углем начиркал, обвисился хвоей, — не самой хвоей, а 
бела-то есть шахта на ёлках (висит). Красной тряпицей обвязався. А тот му-
жик-то обвернувся — думав: лесной пришел! Побежал, да косарем-то заце-
пився. До мельницы бежал, там косарем зацепился, в пруд упал. Через 3 
дня умер» (МАЭ, д. 1621, л. 9. Архангельская обл., Вельский р-н). Смысл 
таких шуточек объяснили мне на Ваге: «Бывает — старик напугает: опреде-
лит место, где ягод много, будет ходить в том месте, баб напугает. Одежу 
налево оденет, незнакомый человек и всё. Рукавицами хлопает. Бабы боят-
ся, туда не ходят: пугает там! — ребятишек напугают. Туда никто не ходит, 
ягоды не берут» (МАЭ, д. 1570, л. 13-14. Архангельская обл., Шенкурский 
р-н). «А "водит" — это вот что: может, я пришел ягоды брать, а он нарочно 
напугает меня: навешает пихтового лапника, сгорбится, идет — пугает. А 
это человек был» (МАЭ, д.1569, л.35. Архангельская обл., Шенкурский р-н). 
Чаще всего «пугало» в лесной избушке, еще говорят, «выганивало», — 
нечистая сила выгоняла заночевавших путников. «Наш милиционер расска-
зывал, — записываю я на Суре (приток Пинеги). — Я ночевать один стал в 
избушке. Дак вот дверь открывается, три мужчины входят: нечистая-то си-
ла». — А откуда узнал, что нечистая сила? — спрашиваю я. — «Дак там ведь 
никого нет. Он говорит: волосы шишом стали! Я заматерился — они и 
исчезли» (МАЭ, д. 1624, л. 12. Архангельская обл., Пинежский р-н). Другие 
«лешие» были настырнее: начинали стучать по стенам, заглядывать в окна, 
выкрикивать угрозы, хлопать дверью. Действительно выгоняли, и у неопыт-
ных постояльцев нервы обычно не выдерживали, место в избушке освобож-
далось. Побеждал тот путник, кто «профессиональней», странник с опытом 
дорожной жизни. 

Итак, три статуса странника, так или иначе связанные с иррациональным: 
«леший», знахарь, пророк. Все три — лидерские. И знахарь, и «леший», и про-
рок манипулируют поведением тех, с кем взаимодействуют. Различны масшта-
бы: знахарь программирует поступки только того человека, который к нему 
обратился за помощью; ну, может быть, еще его ближайшего окружения, по-
скольку знахарь нередко формирует общественное мнение. Пророк оказывает 
влияние уже на целое сообщество. Иногда и сам организует сообщество: пере-
селенческую группу, бунтовской отряд, религиозную общину. «Леший» воз-
действует обычно на одного человека — того, с кем встретился в диком месте: 
выгоняет из лесной избушки, отваживает от ягодных мест. Короче, «леший» — 
лидер для одного человека, причем вне сообщества; знахарь — для одного или 
его близких — в сообществе; пророк — лидер целого сообщества. Но все эти 
три роли — роли лидера. Как только странник использует иррациональные ме-
ханизмы, тут же просматривается функция управления. Теперь нам предстоит 
поближе посмотреть, как действуют эти иррациональные механизмы и так ли 
уж они иррациональны (во всяком случае, для самого странника)? 
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Ш. УПРАВЛЯЮЩИЕ СИМВОЛЫ 

В один из тех дней, когда Он учил народ 
в храме, и благовествовал, приступили 

первосвященники и книжники со старейшинами 
и сказали Ему: скажи нам, какою властью 

Ты это делаешь, или кто дал Тебе власть сию? 
(Лука. 20, 1-2) 

Если следовать традиционному взгляду, то власть странника основана на 
его тайных силах и сверхъестественных способностях. С .В. Максимов писал об 
одном вероучителе, обосновавшемся в лесном скиту. К нему сбегались армей-
ские дезертиры, а еще больше — бабы, спасавшиеся от мужниных побоев. 
Вскоре образовалась целая община. И манила их всех в лес вера в необычное 
свойства учителя: «За Татьяной, — пишет С. В. Максимов, — повадились и 
другие бабы, потому что прошли слухи и сказывали... что учитель их чудеса 
творит: вот прознало про него начальство, везде его ищут, но ни его, ни сына, 
ни баб поймать не могут: все это знают и видят. А отчего не изловят? — У не-
го така рубаха есть, что наденет он её на себя и бывает невидим» [14, с. 337]. 
Про Степана Разина — типичного странного лидера — записан целый цикл 
легенд; обобщая их, JT. С. Шептаев фиксирует множество сюжетов о чудесных 
способностях народного героя: «Сюжеты "Разин стряхивает оковы", "Разин 
выходит из заключения", "Разин отводит глаза"»." рассказ о волшебном камне 
Разина. Этот камень имеет свойство насыщать человека и вводить его в тайны 
природы. На вопрос царя, чем они кормятся, разинцы отвечают: «А у нас три 
камня есть. Первый камень облизнули — все станем сыты. Второй камень — в 
любые магазины сразу зайдем и никто нас не заметит. 15 или 20 человек сразу 
войдут, и никто их не видит. Третий камень облизнут — на всякие языки до-
гадаются. Все, что говорят между собой и звери, и птицы на ихнем языке, вся-
кая птица, кошка, мышка, пчела или шмель, и змея — все понимают и догада-
ются» [21, с. 239]. В общем, традиция видит секрет влияния захожего странни-
ка (учителя из леса, Разина и пр. ) в обладании сверхъестественными силами 
— теми же, что использует и знахарь. Л. С. Шептаев на своем материале (Ра-
зинский цикл фольклорной прозы) отмечает: «Раньше эти сюжеты укрепляли 
авторитет и власть колдунов, их влияние в быту. Теперь же волшебные ситуа-
ции осмысляются как конфликт атамана с врагами восставшего народа». 
[Там же, с. 241], — и как основа его власти среди бунтовщиков. Короче гово-
ря, странник в обоих случаях использует тайну — и именно для достижения 
влияния, власти. А суть этой тайны — манипуляция символами. 

1. Знахарь, сглаз, порча и мелкие бесы-помощники 

Первое, с чего обычно начинает знахарь, — это введение символа: он сим-
волически определяет исходную ситуацию. Женщина простудилась и занемог-
ла; «".решили позвать знахаря. Приехал тот и сразу сказал, что боль при-
ключилась от с г л а з у...» [2, с. 2]. В уже приводившемся выше примере 
женщина жалуется нищенке: «У меня худо робеночек» — «А это у него портит 

пупку», — отвечает нищая и принимается шептать магические слова. Вел 
начинается с иррационального определения несчастья: «сглаз», призор, при-
кос, порча, «сделано», напущены бесы и т. п. — знахарь вводит символ. А за-
тем наполняет его содержанием. Разберем для примера характерный эпизод, 
который я записала в Вологодской области. В одном дворе вел время гибли 
коровы и овцы — «не велась скотина». Приходит какой-то старичок-странник 
и говорит: «Бедные эти люди! У них на дворе с д е л а н о ! » Вот и первое зве-
но: введение символа — «сделано». Далее его интерпретация: знахарь наполня-
ет эту оболочку содержанием, объясняет, что же тогда делать дальше: «Будешь 
навоз вычищать, — говорит он хозяйке, — этот человек подойдет обязательно 
(тот, кто «сделал», колдун.— Т. Щ.). «И действительно, подошла — Клавдюхи-
на свекровка» (МАЭ, д. 1417; л. 21. Вологодская обл. Харовский р-н). Интер-
претацией символа оказывается определенная программа поведения. Знахарь 
вначале предлагает символическую оболочку, а затем вкладывает туда програм-
му — это средство сформировать поведение обратившихся к нему людей, осо-
бенно их отношения с окружающими. Вот и в данном случае: знахарь предла-
гает такую процедуру выявления колдуна, что колдун должен обнаружиться в 
близком окружении — среди тех, кто может подойти к хозяйке во время чист-
ки хлева. Часто еще говорили: ведьма (а это может быть кто-то из родни или 
соседей) придет чего-нибудь попросить. Т. е. здесь знахарь вмешивается в се-
мейные либо соседские отношения. Обвинение в колдовстве имело реальное 
влияние на эти отношения. На Пинеге мне рассказывали о совершенно анало-
гичной процедуре выявления колдуньи. Женщина заболела, заподозрили, что 
испорчена. Знающие люди и сказали ей: «Придет к тебе за чем-либо та, кто 
испортила». Женщина приехала домой — приходит соседка: «Дай-ко мне мы-
ла!» — А та: «Не дам, кочергой тебя, а не мыла!» Жонка (которая пришла 
просить. — Т. Щ.) сама кладовщиком работала — и мыла нет постирать-то! 
Это, — замечает рассказчица, — как ладить-то начнут (лечить. — Т.Щ.), ему 
терпенья нет, кто испортил — надо идти, просить что-нибудь» (МАЭ, д. 1647, 
л. 4. Архангельская обл., Пинежский р-н). Обвинение могло иметь для обнару-
женной таким образом «ведьмы» весьма чувствительные последствия: ел били, 
иногда даже прогоняли из деревни, доходят неясные слухи и об убийствах 
(сжигание, забивание кольями, закапывание живьём в землю). Но это, ко-
нечно, случаи редкие, единичные. А чаще всего ограничивалось социальной 
изоляцией: невестка, обнаружив, что свекровь — колдунья, перестает с нею 
разговаривать, не подчиняется ей — и главное, общественным мнением это 
принимается. Обвинение в колдовстве — это программа разрыва или резкого 
ограничения отношений. Существовали поверья, что можно «испортить» 
взглядом, прикосновением, просто во время разговора или встречи. Поэтому 
старались поменьше встречаться и разговаривать с тем, кого считали колду-
ном, и даже не здоровались с ним за руку. Порча могла быть передана через 
какую-нибудь вещь или если колдун что-то сделает с вашей вещью. Поэтому 
ему ничего не давали — на практике, как показывают наши материалы, это 
приводило нередко к прекращению соседской или родственной помощи. В од-
ной вологодской деревеньке мне рассказывали: «У нас никто не носил молока 
к бабке: говорят, снесешь — да удой отнимет (т. е. твоя корова перестанет да-
вать молоко. — Т. Щ.). А раньше соседки носили: у ней своей коровы не бы-
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ло, она уже старая» (МАЭ, д. L417, л. 17. Вологодская обл., Харовский р-н). 
Соседская помощь прекратилась именно после того, как кто-то заподозрил ба-
бушку в колдовстве. 

Мы привели пример с колдовством, чтобы показать, как иррациональное 
определение несчастья может быть средством программирования дальнейшего 
поведения, воздействия на межличностные отношения. «Колдовство» — это 
определение чаще всего конфликтной ситуации, причем в случае скрытого 
конфликта. Другими способами его невозможно высказать: скажем, в отноше-
ниях между невесткой и свекровью общественное мнение всегда будет на сто-
роне свекрови, так как обычай предписывал невестке безусловное подчинение, 
послушание. И вот она обвиняет свекровь в колдовстве; если ей это удает ;л 
доказать, то общественное мнение уже на ее стороне. Т. е. «колдовство» — это 
не только определение, но и средство разрешения конфликта (здесь — разрыва 
напряженных отношений). Кроме «колдовства», в арсенале знахаря есть еще 
множество иррациональных определений: сглаз, испуг, прикос, призор, полу-
ношница, притча и т. п. И за каждым — некоторая программа поведения. 
Анализ этих программ за рамками данной статьи, социальные манипуляции 
знахаря — отдельная и очень обширная тема. 

Пока же отметим принцип: знахарь вначале вводит символ-определение 
исходной ситуации; затем вкладывает в эту символическую оболочку некото-
рую программу поведения. Это и есть способ знахарского управления. 

2. Пророк и полчища дьяволов 

Являясь в роли пророка (самозванного Христа, царя и пр, ), странник 
тоже начинал с введения символа. Прислушаемся к его проповедям. Уже зна-
комый нам пензенский «святой угодник» рассуждал в таком духе: «Я давно хо-
жу по белу свету странником, а странничать пошел по повелению Самого Ии-
суса Христа; послан для того, чтобы посмотреть, как живет народ православ-
ный, — спасается, как грехи на нем владеют, чтобы научить, как от грехов из-
бавиться. Не странник я, а пророком называюсь... И вижу я чего вам не ви-
дать, и слышу я чего вам не слыхать. Вижу, как дьяволы заполонили всю все-
ленную, везде таскаются полчищами в ликах человеческих» (ГМЭ, д. 1301, л. 
31. Пензенская обл., Городищенский у.). Из Ярославской губ. в конце про-
шлого века (т. е. девятнадцатого) писали: «Одна... странница недавно ходила 
здесь, и чтобы ей больше подавали и лучше принимали, рассказывала, будто 
бы она была у о. Иоанна Кронштадтского, и будто он велел ей идти в Яро-
славскую губернию и объявить жителям ея, чтобы они как можно больше мо-
лились Богу, потому что Ярославской губернии в нынешнем году угрожает на-
воднение и падеж скота» (ГМЭ, д. 1817, л. 15. Ярославская губ., Ростовский 
у.). А вот опять известие из Пензенской губ.: «К сожалению, я не могу воспро-
извести те нелепости, которые ходили в неурожайные холерные годы 1891, 92 
и 93-й. В последнее время начала распространяться молва о кончине мира. 
...Рассказывают, что с неба будут падать камни (намек на падающие звезды) и 
будет светопреставление» (ГМЭ, д. 1284, л. 4-5. Пензенская губ., Городищен-
ский у.). Самое общее место страннических проповедей — мотив конца света, 
скорого прихода антихриста или нашествия дьявольских полчищ. Светский ва-
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риант этого мотива — неправедные бояре (с красочным описанием их ужасных 
бесчинств, кровавых злодейств и коварных замыслов). Самые профессиональ-
ные среди странников — бегуны: бегунское или странническое согласие в ста-
рообрадческой среде (поморского толка). У них идеология, вообще характер-
ная для странников, разработана и зафиксирована в письменных памфлетах. 
Бегуны обычно приходили с проповедями о скором приходе антихриста, кон-
це света, ужасных катаклизмах — и призывали бежать от всего этого в лесные 
укромные места. 

«Антихрист», «полчища дьяволов», «конец света» у пророков — символы, 
игравшие такую же роль, как мелкие бесы, порча и сглаз у знахаря. Только ес-
ли у знахаря нечистая сила гнездилась в отдельных точках сообщества, то у 
пророка она приобретает глобальный характер, заполняя вел, не оставляя сво-
бодного места. 

А дальше пророк использовал эти символы уже знакомым нам способом: 
для программирования поведения. Ярославская странница красочно описывает 
грядущие катаклизмы — и объясняет, что делать в такой ситуации: побольше 
молиться Богу, заботиться о душе. Пензенский странник тоже: вначале о на-
шествии дьяволов, а вывод — надо больше заботиться о душе, подавать мило-
стыни, можно и прямо ему, а он отнесет в Иерусалим. «Он будет рассказывать 
про Иерусалим, про Сабанейскую землю, где у людей рога на голове и сияние, 
как у пророка Моисея, а одеваются они в ризы из белого холста. Разжалобит 
хозяйку, и та несет кусок холста на ризу человеку Сабанейской земли. У за-
урядного крестьянина он попросит только яичко или копеечку святым угодни-
кам» (ГМЭ, д. 807 а, л. 9. Новгородская губ., Череповецкий у.). В общем, 
страннические проповеди подвигали к вполне видимым поступкам; странник 
специально программировал такую реакцию — именно через введение непо-
нятных образов, а потом их наполнение, кодирование. 

Впрочем, пророки и самозванцы программировали и куда более 
значительные события, нежели только обильное себе подаяние. Проповеди 
на темы «конца света» и «прихода антихриста» побуждали к следующим 
действиям: 

- к переселениям, причем поднимались и уходили в новые места целые 
деревни, а иногда и регионы. В 1827-1828 гг. жители нескольких алтайских де-
ревень убежали на поиски святой земли Беловодья. Этому предшествовало по-
явление каких-то проповедников из Тюмени, говоривших, что «наступили по-
следние времена, повсюду господствует дух антихриста, от которого надо бе-
жать, перекрещиваясь, спасать душу» [14а, с. 158]. А у бегунов вообще вся 
идеология была построена на том, что грядет или уже пришел антихрист и 
единственный выход — бежать. И убегали — кто в Беловодье, кто на Каспий, 
кто в мифический Град Игната (будто бы Игнат Некрасов, уйдя с некоторыми 
сподвижниками «за песчаное море» — Аравийские пески — основал там чудес-
ный и справедливый град) [5, с. 116; 12, с. 74-75; 13, с. 338; 20, с. 249]; 

- к бунту против властей [20, с. 89-90]; 
- к свертыванию материально-производственной деятельности; это каса-

ется и производства, по выражению К. Маркса, «средств к жизни», и «самой 
жизни», — снижалась рождаемость, фиксировались явления инфантицида, а 
также суицида по религиозным соображениям. Все странные лидеры в один 
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голос призывают отказываться от тленных богатств сего мира и заботиться о 
луше. У бегунов это стало догматом: «При угрожающей близости конца миру, 
— излагает их учение Ф. В. Ливанов, — напрасны все мирские попечения и 
труды: сеяте в тлю семена ваша, сказал пророк; всуе страждуще труждаете ни-
вы ваша, созиждут грады и не могут пожити в них; насадят винограды и не 
могут вкусити от плода их. Странникам предназначены попечения и труды 
только апостольские. Каждый странник, кольми паче наставник, есть вселен-
ский учитель и апостол. Тело наше страхом Божиим. накажем и прочим путь 
ко спасению укажем...» [12, с. 75]. Исходя из этого, они отказывались от иму-
щества, а что было распродавали или передавали в пользу общины. Избегали 
трудов, а вот роль учителя, проповедника, пророка брали на себя с больше 
готовностью. 

Общий смысл всех программ, заложенных в символы «конца света» — вы-
ход из социальной системы, разрыв всех связей с нею. Способ разрыва — то 
физический, географический, уход, то коммуникативная самоизоляция. Бегу-
ны, наиболее последовательно воплотившие эсхатологический комплекс, отка-
зывались от паспортов, вообще любых государственных документов, служб, 
бумаг, — даже денег: на всем этом, по их верованию, печать антихриста. Избе-
гали в особенности переписей — от них чаще всего и бежали в глухие лесные 
места, основывая новые поселения. Но и обычные, не принадлежавшие к бе-
гунскому согласию странники в большей или меньшей мере склоняли своими 
проповедями к самоизоляции от общества, особенно начальства, и свертыва-
нию материальной сферы жизни. И основным средством передать населению 
такого рода программы были именно проповеди конца света. Кстати сказать, и 
в 1990-х годах, перед распадом Союза ССР, очень явственны были эсхатоло-
гические ожидания. В моих записях, сделанных не в деревнях, а в Ленинграде, 
есть предсказания: прилета астероида, который упадет то ли в Балтику, то ли в 
Ладогу, — и в Питере будет потоп; Балтийская плита расколется и — тоже по-
топ; будут страшные аварии на химических производствах, Ленинград опустеет 
и проч. Особенно усердно эсхатологические сюжеты излагали «странные лиде-
ры» — знахари, экстрасенсы, контактеры и тому подобные специалисты по ир-
рациональному. Вспомним того же Ивана Ивановича с его Второй Луной. Я 
думаю, что эсхатологический всплеск есть симптом начинающегося коммуни-
кативного отторжения населением власти и других общественных структур, 
симптом и переживание распада. 

Итак, символы типа «сглаз», «порча» и т. п. у знахаря или «конец света», 
«антихрист» — у пророков оказываются в их руках инструментами управления. 
Это слова с достаточно неопределенным значением, куда странник может вло-
жить нужную ему программу действий. 

3. Тайна символа 

И вот здесь, наконец, мы подходим к разрешению проблемы, обозначен-
ной в самом начале статьи: проблемы тайны и ел роли в управлении. 

Вернемся к моменту введения символа. Когда знахарь обозначает ситуа-
цию (например гибель скотины) термином «сглаз» или «порча», он нисколько 
не уменьшает неопределенность. Наоборот: неопределенность в глазах окру-
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жающих еще увеличивается. Одно дело просто падеж, другое — порча. Здесь 
тайна, опасность, тревожное ощущение близости неуправляемых потусторон-
них сил. «У вас сделано», «напущено»." После такого определения обыкновен-
ному человеку (не знахарю) вовсе не становится яснее, что делать, наоборот: 
оно должно как раз обозначить бессмысленность обычных усилий, бесполез-
ность обычных средств. Раз сглазили — здесь уже у врача не вылечишься. Надо 
ладить. 

Иррациональное определение ситуации есть снабжение ел ярлычком-сим-
волом, значение которого еще менее понятно, чем сама ситуация. Все слыша-
ли о колдунах и порче, но невозможно точно объяснить, как все это действует. 
Никто не может — кроме знахаря. У него монополия интерпретации. 

Символ вообще отличается тем, что его невозможно точно и однозначно 
объяснить. Принципиально невозможно, а если можно, то это не символ. В 
нем обязательна тайна — пустое семантическое пространство. Вот эта тайна 
символа, эта неопределимая часть его значения и позволяет при необходимо-
сти его произвольно кодировать. Тайна — это та пустота, которую знахарь за-
полняет в момент интерпретации. Он объясняет, как найти колдунью и как 
себя с нею вести — т. е. заполняет семантическую пустоту конкретными про-
граммами. Именно благодаря пространству тайны символ может быть средст-
вом управления, программирования действий. В некотором смысле он только 
пустая оболочка, а смыслы, вкладываемые в нел, меняются. Оболочка эта обя-
зательно яркая — символ должен впечататься, — впечатлить и прочно запечат-
леться; только в этом случае вложенные туда программы будут работать, побу-
ждать к действиям. Символ — «упаковка» программ и вместе с тем стимул, по-
буждающий к их реализации. 

Семантическая пустота — свойство, очень важное в прагматике символа, 
определяющее его использование. Не об этом ли говорил своим ученикам та-
инственный даос: «Тридцать спиц соединяются в одной ступице (образуя ко-
лесо), но употребление колеса зависит от пустоты между (спицами). Из глины 
делают сосуды, но употребление сосудов зависит от пустоты в них. Пробивают 
двери и окна, чтобы сделать дом, но пользование домом зависит от пустоты в 
нем. Вот почему полезность чего-либо зависит от пустоты» [6, чжан 11]. Уж во 
всяком случае символа — это точно. 

Пустота — качество дао: «Дао пусто, но в применении неисчерпаемо» [Там 
же, чжан 4]. Его неисчерпаемое содержание возникает в процессе применения. 
А тот, кто овладел дао, приобретает способность управлять людьми и процес-
сами — но это особенное управление, как бы незаметное: «Совершенномуд-
рый, — сказано у Лао-цзы, — совершая дела, предпочитает недеяние; осущест-
вляя учение, не прибегает к словам; вызывая изменения вещей, не совершает 
их сам; создавая, не обладает; приводя в движение, не прилагает к этому уси-
лий.:.» [6, с. 125]. Учение о пустоте занимает важное место в эзотерических 
системах Востока («пустое» дао Китая, шуньята древнеиндийской мысли). 

Пустота символа используется и в политических манипуляциях. Немецкий 
ученый В. Дикманн посвятил несколько работ изучению «лозунговых слов» — 
понятий, которыми обычно оперируют политики [24; 25; 26]. Основное свой-
ство таких слов-манипуляторов — неоднозначность и туманность — и именно 
это, по В. Дикманну, обеспечивает способность этих слов «конденсировать по-

1 5 З а к а з 62.4 
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литические программы» (см. об этом: [10, с. 64]). Кстати о дао: «Дао туманно и 
неопределенно. Однако в его туманности и неопределенности содержатся об-
разы [6, чжан 21]. Если рассматривать чисто семиотический план власти, то 
она принадлежит тому, кто интерпретирует неопределенность: именно он 
вкладывает свои программы в пустоту туманных символов (которые обыкно-
венно сам же и вводит). Французский социолог М. Крозье сформулировал 
концепцию власти как контроля над неопределенностью [16, с. 83-85]. Знахарь 
вначале определяет ситуацию так, что степень неясности увеличивается: «от 
сглазу», «порча» и т. п. А затем, интерпретируя эти определения, снижает сте-
пень неясности, но вместе с тем оказывается монопольным обладателем права 
диктовать и программировать. 

В общем, тайна есть атрибут управления через символы. Такое управление 
внешне предстает как магия, мистика, — появляется волшебный ореол. Харак-
терное ощущение неясной тревоги возникает от столкновения с чем-то не-
обяснимым. Символ, вроде «порчи» или «лешего», таинствен не потому, что 
вы или я не знаем его точного смысла, а кто-то, подразумевается, знает; 
точного смысла таких понятий не может быть принципиально. Их семантичес-
кое наполнение возникает в момент интерпретации, а интерпретирует тот, кто 
имеет (либо сам берет) на это право. 

IV. СИМВОЛЫ НЕОПРЕДЕЛЕННОСТИ 

Я хочу заметить, что такие пустые символы рождаются только в некоторых 
ситуациях; и только в их пределах странный лидер имеет свою власть. В об-
щем, надо поговорить о среде, порождающей эти символы. 

1. Социальная неопределенность 

Обратим внимание на то, какие ситуации маркированы символами типа 
«порчи» или «антихриста». 

Женщина простудилась, заболела. Перепробовали домашние средства — 
не помогло. Сходили к соседкам-шептухам — без пользы. Тогда заподозрили, 
что дело нечисто, поехали к известному знахарю, привезли — тот сразу заявил, 
что болезнь «от глазу» [2, с. 2]. О сглазе речь пошла тогда, когда убедились в 
неэффективности обычных программ и приемов. То есть это ситуация, выхо-
дящая за рамки предусмотренного обычаем. Или еще: невестка что-то зане-
могла, стала слабеть, чахнуть. Ну заболела и заболела, — но это все происходи-
ло на фоне затянувшегося конфликта со свекровью. А раз так, то заподозрили 
колдовство: вроде бы свекровь как-то угостила ел булочкой — не там ли была 
порча? Невестка поехала к знахарю, тот подтвердил подозрения: «Черпай во-
ды, — говорит он, — гляди туда: признаешь эту женщину?» — «Да, это моя 
свекровка» (МАЭ, д. 1337, л. 17. Новгородская обл., Шимский р-н). Обвине-
ние высказала сама невестка, знахарь только помог ей его высказать. Процеду-
ра гадания — «выведение на воду» — построена так, чтобы человек мог откры-
то обнаружить свои подозрения, и они приобретали как бы уже объективную 
достоверность. Надо было долго-долго смотреть в стакан с водой, а на дне его 
лежало обручальное кольцо, была насыпана зола, и рядом стояли свечки. И 
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вот считалось, что колдунья покажется там, в кольце, «как на фотокарточке» 
(МАЭ, д. 1416, л. 74, Ярославская обл., Пошехонский р-н). Почему болезнь 
молодой женщины была приписана порче со стороны свекрови — а не обык-
новенным причинам? Потому что здесь был конфликт, длительный и неразре-
шимый обычными средствами. То есть опять-таки ситуация, выходящая за 
рамки нормы. Именно такие ситуации обозначались иррационально. 

А что обозначают (в смысле — какие ситуации) такие термины, как «анти-
христ» или «конец света»? На Двине, говорят, была одна старуха — предсказы-
вала: «Я-то не доживу, а вы доживете: придут последние времена, будут деви-
цы — бесстыжие лица. Что мужчины, что женщины — не отличить» (МАЭ, д. 
1623, л. 63. Архангельская обл., Виноградовский р-н). Старообрядческое 
сочинение «Слово о скончании мира и о пришедших в мир на прельщение во 
осмое тысящи антихристов, да возмогут прельстити избранных» датируется 
1761-1762 годами. Автор приводит там признаки последних времен: «Епископи 
же времен тех будут стыдящеся лиц сильных и судяще суды по мзде, не засту-
пающе убогих на суде, оскорбляюще вдовиц, насилие дающе сиротам, к сему 
же внидет в людие безверие и ненависть, зависть, вражда, рать, татбы и игры, 
пиянство и хищение» (цит. по: [5, с. 57]). Вообще, во всех случаях, доказывая 
наступление последних времен, говорят о нарушении, крушении, преступле-
нии основ нравственности — т. е. «последние времена» есть символическое 
определение выхода за рамки до того общепринятых норм и установлений. 

«Нечистая сила» и «сглаз» знахаря так же, как «антихрист» и «конец света» 
пророков, таким образом, маркировали однотипные ситуации: ситуации вне 
норм. Поведение перестает определяться общественными установлениями, от-
ступают обычные средства социальной регуляции. То есть, это ситуации соци-
альной неопределенности (за рамками того, что определено нормой). 

Мелкие бесы знахаря и глобальные «полчища дьяволов» с «антихри-
стом» различаются масштабами. «Мелкие бесы» — определение неопреде-
ленности в точечных ячейках социальной структуры: знахарь занимается де-
лами одного человека или его ближайшего окружения. Это точечные 
вспышки неопределенности. А если она охватывает все обозримое социаль-
ное пространство, то речь идет уже о нашествии дьявольских полчищ. В об-
щем, символы антимира маркируют сферу распространения неопределенно-
сти, её границы. 

2. Ячейка для лидера 

Итак, символы, которыми странные лидеры пользуются в управлении, по-
рождаются хаосом, неопределенностью. Заметим: лидера еще нет, знахаря еще 
не позвали. А символ уже есть. Уже есть орудие — и очерчена сфера, в преде-
лах которой этим орудием можно пользоваться. То есть, уже сформирована 
ячейка, социальная ниша для лидера. Его ждут или прямо призывают. 

Женщина долго болела, ел не могли излечить, подозревают, что ел сглази-
ли. А раз так — надо звать знахаря, простыми средствами не помочь. То есть, 
иррациональное определение ситуации есть уже сигнал к приглашению знаха-
ря: ячейка для знахаря. 
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То же и с пророками-самозванцами. Слухи о последних временах воз-
буждали и разговоры о скором приходе Спасителя. Ропот населения и жа-
лобы на несправедливость властей часто сопровождались слухами о скором 
появлении справедливого царя-избавителя: будто бы он пока скитается по 
земле, скрытно наблюдая народные бедствия; но наступит момент, и он 
объявится. К. В. Чистов фиксирует жанр — «легенды об избавителях» (кон-
кретные лица были разные: такие легенды ходили относительно Петра III, 
царевича Димитрия, о Великих князьях Константине Павловиче и Констан-
тине Николаевиче и др.). «Легенды об избавителях» — не что иное, как 
ячейка для странника-лидера: они подготавливали общественное мнение к 
принятию того, кто придет и объявится долгожданным Петром (Димитри-
ем, Константином...). 

Цепочка одна и та же у пророка и знахаря: ситуация неопределенности — 
символ (сглаз, конец света, неправедность властей) — ячейка для лидера. Или 
проще: ситуация — символ — статус. 

Итак, вот откуда берется тайна символа: он возникает как символ тайны, 
порождается неопределенностью. Он оформляет неопределенность, маркируя 
границы ел распространения в сообществе, а тем самым, обозначая сферу дей-
ствий и власти лидера-странника, его роль: если неопределенность точечная, 
то это роль знахаря; если охватывает все сообщество, то — пророка (лжецаря, 
лжесвятого или другого самозванца). 

3. Прагматическая тройственность 

С участием символа в управлении связано еще одно его свойство — 
тройственность, или «трехвалентность», его семантики: способность соеди-
няться с тремя разными интерпретирующими множествами, полями потен-
циальных значений. Например «сглаз» — что он обозначает? Во-первых, си-
туацию: ребенок без конца плачет, молодая жена тоскует и худеет — гово-
рят, сглазили. Это марка ситуации. Во-вторых, «сглаз» — сигнал к поиску 
знахаря: он, следовательно, обозначает ячейку для знахаря, указывает соци-
альный статус. В-третьих, «сглаз» — это уже некоторая программа действий: 
надо искать тех, кто сглазил, а отыскав, вести себя с ним осторожно, избе-
гать с ним лишних контактов. Впрочем, знахарь в разных случаях подстав-
лял разные программы. Итак, символ (здесь «сглаз») одновременно обоз-
начает ситуацию; программу реакции; статус человека, который задает эту 
программу. 

Иначе говоря, символ интерпретируется из трех разных интерпретирую-
щих множеств: ситуаций, моделей поведения, статусов. Можно говорить о 
трех ключах (ситуативном, актуальном, социальном). Тройственность обна-
руживается в момент раскодирования символа, поэтому точнее назвать ее 
даже не семантической, а прагматической. Благодаря этому качеству символ 
служит мостиком от ситуации к реакции (во-первых) и к определению ста-
туса (во-вторых). Или средством перекодирования исходной ситуации — в 
реакцию и статус. 
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СИТУАЦИЯ РЕАКЦИЯ 

СТАТУС 

V. ВЛАСТЬ ДОРОГИ 

И сказал: истинно говорю вам: никакой 
пророк не принимается в своем отечестве... 

(Лука. 4, 24) 

Но почему он, этот лидер неопределенности, должен быть странник? 
Почему его ждут с дороги? В «легендах об избавителях» избавитель, скрываясь, 
странствовал и должен был прийти именно как странник. Странники и объяв-
ляли себя Петрами Третьими, Христами — это бьшо заложено уже в легенде. 
И ячейку знахаря дорожному человеку занять легче: деревенский знахарь дол-
жен долго доказывать свою особую силу, а потом ел постоянно подтверждать; 
а приходит прохожий незнакомец — и в нем априори видят знахаря. Как будто 
дорога накладывает какую-то печать? 

1. Культура неопределенности 

Надо представить себе место дороги в традиционной картине мира: до-
рога в ней — сфера небытия. (Подробнее об этом — у А. Б. Страхова [18].) 
Дорога — не самостоятельный мир, а перерыв между поселениями: провал, 
пустой безымянный хаос. Там нет организации, называний, значений. Эт-
нический миф-самоописание у русских — «домашний», этнос ввдит себя как 
оседлый. То, что связано с дорогой, оказывается как-то вне этого мифа, а 
точнее — в теневой, потусторонней части. 

Все это вполне определенным образом сказывалось на поведении. Пребы-
вание в пути воспринималось как жизнь вне сообщества, а вместе с тем - и 
вне сферы досягаемости его норм, вне регуляции. И вели себя там так, как 
будто «закон не писан». 

Характерно, что артели нищих, в деревне мирно собиравшие подаяние, 
на лесных дорогах нередко занимались настоящим разбоем: как сообщали 
корреспонденты Этнографического бюро кн. В. Тенишева, они «.. .отнимают 
у женщин или детей хлеб, одежду, а также если они попадутся ночью или 
днем на дороге, отнимают даже и лошадей у них» (ГМЭ, д. 447, л. 1. Казан-
ская губ. Спасский у.). Дорога преображала «божьих детушек» в разбойни-
ков, причем это даже мало кого удивляло, скорее было обычным. Из Поше-
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хонья сообщали, что местные крестьяне совсем не осуждают вора, промыш-
ляющего на стороне, даже находят это выгодным: можно дешево покупать 
вещи (ГМЭ, д. 1772, л. 14. Ярославская губ., Пошехонский у.). Деревни, 
стоявшие на большой дороге, нередко в полном составе промышляли раз-
боем — и это никак не отражалось на семейной и родственной репутации 
добропорядочных отцов семейств. [9, с. 179]. Общественное мнение контро-
лировало и управляло поведением только в пределах общины; выходя в до-
рогу, человек совершенно выпадал из сферы действия норм и оказывался 
вне всякого контроля. Поведение менялось иногда просто разительно. В 
конце прошлого (XIX) века вологодские девушки из деревень ходили на за-
работки в Питер: их так и звали — «питерянки». Перед отъездом, в своей 
деревне, они вели себя очень церемонно, соблюдали положенные ритуалы 
прощания и заботились о своей репутации. «Дня за два до отъезда, — пи-
шут в Этнографическое бюро, — ходят по родным и знакомым прощаться. 
Накануне устраивают прощальный обед, служат молебен и отправляются» 
(ГМЭ, д. 333, л. 42. Вологодская губ., Сольвычегодский у.). И тут нормы и 
правила как будто совершенно забываются: «Дорогой питерянки, даже дев-
ки, забывают всякие приличия. Дома они держат себя хорошо: опасаются 
знакомых и кроме того их сдерживает желание выйти замуж, но дорогою 
они развертываются «вовсю», в особенности на пароходах и на железной 
дороге. Там они пользуются репутацией легких женщин и за ними «прихле-
стывают» все — служащие, учащаяся молодежь и прочие проезжающие и 
редко без успеха» (ГМЭ, д. 333, л. 42. Вологодская губ., Сольвычегодский у.). 
Носители традиции очень хорошо чувствовали, что в дороге они оказываются 
вне норм. 

Выходя в дорогу, человек выпадал из сферы социальной регуляции и, бо-
лее того, люди, «профессионально» принадлежавшие миру дорог (нищие, 
странники, разного рода прохожие артели и пр. в общественном мнении как 
бы исключались из обычных правил. Дорога оставляла на них печать нерегули-
руемости, даже когда они являлись в деревне. В конце XIX в. по деревням 
Вятской губ. бродила слепая нищенка Орина. За нею числилось множество та-
ких поступков, которые обычно рассматривались как неотмолимый грех. По-
говаривали, что она продавала богатым своих детей за деньги (за то будто 
бы и ослепла). Небезупречно и теперешнее ее поведение: «Знают также 
крестьяне, — пишет корреспондент кн. В. Тенишева, — что Орина бьет свою 
дочь, которая служит ей повожатым или поводырем; но и за это крестьяне не 
судят Орину: «Бог с ней», «Божье дело», говорят они на это. Словом, нищие в 
крестьянской среде считаются как-то изъятыми из общих требований: они 
«Божьи детушки» и «Бог им судья» (БМЭ, д. 448, л. 6. Вятская губ., Сарапуль-
ский у.). 

Дорога настолько выпадала в традиционном представлении из обычного 
порядка вещей, нормы настолько казались там неуместными, что крестьяне 
просто зачастую не знали, как поступить в простейших ситуациях. Скажем, в 
материалах Тенишевского бюро есть сведения о частоте драк в дороге. 
Простейший вопрос — кому уступить дорогу — здесь казался неразрешимым и 
мог окончиться мордобитием (ГМЭ, д. 154, л. 40. Вологодская губ., Вологод-
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ский у.). Хотя в сообществе подобного рода ситуации были детально регламен-
тированы, существовал разработанный ритуал встречи. 

Дорога, отменяя обычные и привычные нормы, становилась сферой неоп-
ределенности. Неясно, как вести себя; непредсказуемо и поведение встречного 
человека (раз он не подчиняется нормам). Именно в таком качестве, как сфера 
неопределенности, и воспринималась дорога с точки зрения традиции, — 
именно потому, что эта традиция основана на представлении о себе как об 
оседлой. 

А это значит: отправляясь в путь, человек готовился к неопределенно-
сти; складывались специальные приспособления к ситуациям неопределен-
ности, стереотипы реакции на непредсказуемость окружающих и на воспри-
ятие тебя самого как непредсказуемого. В общем, культура дороги аккуму-
лировала в себе ту часть этнической культуры, которая касалась ситуаций 
неопределенности. Сюда стекались выработанные ею приспособления к 
жизни в асоциальном или внесоциальном мире, вне норм, вне прямого об-
щественного контроля. 

2. Управление неопределенностью 

Управление в условиях неопределенности — особая проблема. Как можно 
управлять человеком, выпавшим из системы статусов и норм? Обязанности и 
права его неясны, повлиять на него обычными средствами (давление общест-
венного мнения, поощрение — наказание и пр.) нельзя. Как общество может 
регулировать его поведение? Как регулировать поведение в пути, когда он ока-
зывается недоступен прямому воздействию, да в родной деревне и вообще о 
нем могут не знать ничего? 

Но если не сообщество, то традиция все-таки продолжает регулировать 
поведение и такого, выпавшего, ушедшего из привычных социальных струк-
тур, человека. Средство регуляции — символ, т. е. символ неопределенности. 

В дороге, в лесу — вне сообщества человек попадает в мир, регулируемый 
именно такими символами. Вот, скажем, существовала такая норма — запрет 
кричать и вообще громко разговаривать, петь на дороге, особенно если в лесу, 
далеко от домашних пространств. Но все-таки кричали, перекрикивались, рас-
певали песни: «Кричишь в лесу, — говорил мне охотник с Ваги. — Отзывается 
— подойдешь, посмотришь, кто там: — Подходи сюды. Разговоришься: кто, 
что, куды ты.» (МАЭ, д. 1570, Архангельская обл., Шенкурский р-н). На 
Пинеге записываю: «Я как услышу что в лесу — так закричу: Ay! Ау! Это у нас 
медведи да кабаны — дак уйдут» (МАЭ, д. 1624, л. 5. Архангельская обл., Пи-
нежский р-н). Запрет запретом, но кто его проконтролирует — кричит и 
кричит. И все-таки традиция имела средства воздействия. «Я коней пасла, 
по ночам ходила, — вспоминает пожилая женщина с Ваги о тех временах, 
когда была еще девочкой. — Пасу — такой ельник, темень такая. А я все 
песни пою, чтобы зверь не пришел. Ну, надоело, видно (многозначительная 
пауза, крестится: надоело ему, лешему, — но лучше его имени не произно-
сить. — Т. Щ)... Потом за мной как запело, поет и ветер, а даже лес нагибает. 
Что же мне делать? Бежать домой — я ему навстречу пойду. Я три раза пере-
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крестилася: «Господи, благослови!» Я к огню прижалася... Ну, я перестала петь 
после того (МАЭ, д. 1570, л. 15. Архангельская обл., Шенкурский р-н). 

Что произошло в этом последнем эпизоде? Ситуация (страшный шум и 
ветер в лесу) определяется в терминах иррационального: «лешему надоело», i 
ший пришел. И такое определение — сигнал к реакции, программа реакции. 
«Ну, я перестала петь после этого». Девочка начинает выполнять традицион-
ный запрет. «Леший», следовательно, — символ, посредством которого тради-
ция управляет ел поведением, но не с помощью внешних рычагов, а как-то 
«изнутри» ел собственного «я». Такого рода управление — пожалуй, одно из 
немногих средств регулирования поведения в условиях неопределенности. На-
ходясь в пути, человек погружается в мир управляющих символов. 

3. Переход на «ту» сторону 

А если он там пребывает достаточно длительное время, если это профес-
сиональный странник, то он может перейти к активному использованию этих 
символов. Люди, по роду деятельности часто бывшие вне дома, — пастухи, 
охотники, профессиональные нищие — не только убегали от лешего, но ино-
гда и искали с ним встречи, чтобы «договориться» и чтобы он им помогал. На 
Ваге лешего ищут так: «Возьми свой крест, пойди на просеку, крест положи 
под пятку, наклонися, меж ног (надо) глядеть. И пройдет человек, один, вто-
рой. А третий пройдет — он спросит: Что тебе надо? Среди ночи, после двена-
дцати. Это — крест под пятку — дак ясно: нечистой силе отдаешься» (МАЭ, д. 
1570, л. 22. Архангельская обл., Шенкурский р-н). В общем, человек симво-
лически переступал грань «этого» мира (где Бог, нормы, дом), идентифициру-
ясь с миром леших и прочей потусторонней блази. Такая самоидентификация 
превращала его в том мире из объекта лешачьих шуточек в субъекта: он сам 
уже был как леший. Это открывало ему возможность манипулирования пове-
дением других людей — и именно посредством символов типа «лешего». 
Вспомним старика, который обвешивался пихтовыми ветками и ходил пугать 
путников — отваживал с ягодных полян или выгонял ночью из лесной избуш-
ки. Самоидентифицируясь с символом («леший»), он приобретал и его управ-
ленческие свойства. Но это, конечно, лишь один из многих способов исполь-
зования символа. Главное же для нас — переход странника-профессионала в 
активную позицию относительно символа: он не только под влиянием симво-
ла, но и сам его использует в управлении. Поэтому можно считать дорогу 
школой странного лидерства. 

Бывают ситуации, когда она принуждает переходить грань. Тот, кто часто 
в пути, так или иначе ел переходит. Скажем, заблудишься — надо обращаться 
к лешему: может, выведет. «Жонка ушла в лес с мужиками. Отошла немножко 
от огня (она готовила для рабочих в лесу. — Т.Щ.), заблудилась. Села на пень 
и говорит: Господь-батюшко, выведи меня на дорогу. Походила... Ну, Господь 
не выводит, так хоть черт выведи. — И вышла на дорогу» (МАЭ, д. 1569, л. 85. 
Архангельская обл., Шенкурский р-н). Вот и вышла за грань. Или потеряешь 
что-нибудь в дороге — надо сказать: «Леший-лесной, пошутил да отдай!» 
Лучше всего произносить эти слова, предварительно переобув лапти с левой 
ноги на правую и вывернув одежду. Ту же операцию переворачивания проде-
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лывали и заблудившиеся — чтобы выйти из лесу. «А то лошади едут, вдруг ло-
шадь остановится, не идет. Это долгий (леший. — Т. Щ. ). Ямщик хомут пере-
одел наоборот — пошли. Это лесной садился — вот лошадям и тяжело» (МАЭ, 
д. 1508, л. 41. Кировская обл., Нагорский р-н). Надо ли отмечать, что все эти 
переодевания-перевертывания есть символический переход в мир леших, са-
моидентификация с управляющими символами. В общем, пребывание в доро-
ге вовлекало человека в мир неопределенности и, более того — позволяло ос-
воить там активную, лидерскую роль. 

VI. ЯДЕРНЫЕ СТРУКТУРЫ 

1. Испускающий символы 

Итак, мы рассматривали процессы, происходившие в пустотах (разрывах, 
переходах, промежуточных областях) социальной структуры. Там распались 
межличностные связи или не установлены их нормы. Теперь главный вопрос: 
как организуется образовавшееся социальное пространство? Иными словами, 
нужно реконструировать тип возникающей там структуры связей. 

Это можно сделать, зная, как осуществляется социальное управление — в 
зонах неопределенности для этой цели служит символ. Такая модель управле-
ния порождает социальную структуру, которую принято называть ядерной: в 
центре ел находится лидер, и все связи замкнуты на него. Получается что-то 
похожее на звезду. 

Действительно, рассмотрим хотя бы пример знахаря (обращая внимание 
на направление коммуникативных потоков и управляющих воздействий). Зна-
харь, определяя несчастье как результат сглаза, колдовства или иным иррацио-
нальным образом, тем самым передает пациенту (и одновременно всем окру-
жающим) символ, пока ещл «пустой» в семантическом смысле. Затем его ко-
дирует — вкладывает свою программу действий. Ее воспринимают все, кто так 
или иначе заинтересован в деле. Скажем, в случае конфликта невестки со 
свекровью, о котором мы выше писали, знахарь создает условия, при которых 
невестка высказывает в адрес свекрови обвинение в колдовстве; знахарь риту-
ально подтверждает обвинение, переводя его в статус общественно признанно-
го факта. В результате вся деревня узнает, что старуха «портит» людей; невест-
ка перестает (по возможности) с нею общаться, причем общественное мнение 
относится к этому одобрительно. Здесь можно видеть не одно, а сразу множе-
ство управляющих воздействий, распространившихся от знахаря фактически 
ко всем, кто так или иначе (по родству или интересу) причасген к конфликту. 
Они восприняли эти воздействия вместе с символом, которым знахарь обоз-
начил исходное несчастье («колдовство»), В данном случае перед нами ти-
пичная коммуникативная «звезда», потоки информации в ней текут центро-
бежно от знахаря. По сути, каждый знахарский акт есть мгновенное создание 
такой «звезды». 

Ее организующим ядром служит символ (здесь — «колдовство»): именно 
он объединяет общественное мнение против свекрови, после того как она от-
мечена этим символом. Чтобы выполнять функции лидера, знахарь должен за-
нять это место в центре коммуникативной структуры, а для этого — иденти-
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фицироваться с символом. Точнее — утвердить свое право интерпретации: 
управляет тот, кто заполняет пустоту символа, а значит, передает свои про-
граммы. 

Традиция выработала средства самоидентификации знахаря с используе-
мыми им символами. Прежде всего это «демонстрация бесов» и сверхъестест-
венных способностей, связанных с владением нечистой силой. Это был целый 
пласт знахарской практики. 

В Вологодской обл., на р. Кокшенга, рассказывают про тамошнего знаха-
ря: «Придешь — он забегает, засвишшет, двери откроет. А то дак: — У меня, 
мол, помощники заняты или — отдыхают...» (МАЭ, д. 1568, л. 84. Вологодская 
обл., Тарногский р-н). На р. Вага в Архангельской области до сих пор вспоми-
нают бродившего там Степу Колдунчика. Он подрабатывал знахарскими услу-
гами и по печному делу. Когда Степа клал печку, то все время бормотал что-
то, как будто к кому-то обращался: «Вот эту кирпичину клади туда, эту туда, 
эту туда». — «Трем работу, значит, давал,» — пояснила мне старушка (МАЭ, д. 
1569, л. 37. Архангельская обл., Шенкурский р-н). «И купишь маленьку (т. е. 
бутылку водки. — Т.Щ.), — добавляют о том же Колдунчике, — он говорит: 
— Это тебе, это тебе, это тебе, — на троих ведь делил» (МАЭ, д. 1569, л. 37. 
Архангельская обл., Шенкурский р-н). Это типичные приемы, с помощью ко-
торых знахарь давал понять, что имеет особые отношения с миром сверхъесте-
ственного. «Один старик показал мне лешаток, — вспоминает старушка, с ко-
торой мы разговаривали на р. Ваге. — Идем по лесу. Он говорит: — Тебе пока-
зать лешаток-то? — Давай, я ничего не боюсь. — И выскочили, — как две ко-
шечки» (МАЭ, д. 1570, л. 9. Архангельская обл., Шенкурский р-н). «У нас в 
том дому был старик, — рассказывали про еще одного знахаря. — Он идет, да 
все говорит, говорит. Один у нас говорил: — Я иду за ним, а он все разгова-
ривает. Я заглянул через левое плечо — а там два зайчика» (МАЭ, д. 1621, л. 
37-38. Архангельская обл., Вельский р-н). Способ демонстрации «бесов» — как 
правило, соответствующая интерпретация случайных и неожиданных событий. 
Зайчики, кошечки, выбежавшие на лесную дорожку, внезапно вылетевшая 
птица — любое событие знахарь мог интерпретировать как явление нечистой 
силы, а тем самым, и доказать свою власть над нею. Один знахарь ехал на те-
леге вместе с женщиной, которой лечил лошадь. Подъезжают к его родной де-
ревне, он предупреждает: «Сейчас выскочит стая собак!» Выбежали, облаяли. 
Женщина до сих пор уверена, что это были его «черти» (МАЭ, д. 1417, л. 45. 
Ярославская обл., Даниловский р-н). Следовательно, такая интерпретация бы-
ла уже заложена особым тоном знахаря, а также и всей ситуацией. В общем, с 
помощью такого рода приемов и фокусов знахарь занимает место, обозначен-
ное символом: становится в центре, к которому стягиваются и от коего расхо-
дятся коммуникативные потоки. Это и есть место лидера в ядерной структуре. 

Пока мы описали ел работу в центробежном режиме: информация 
(программы) течет от знахаря к периферии, там воплощаясь в реальные 
действия. Однако процесс образования ядерной структуры начинается рань-
ше. Управлению предшествует сбор предварительной информации, центро-

. бежной фазе — центростремительная: информация вначале стягивается с 
периферии к знахарю. 
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Итак, странствующий знахарь приходит в деревню. В материалах Тени-

шевского бюро есть запись, позволяющая лучше представить себе, как это 
происходило. Пишут из Вологодской губ.: «Есть женщина Настасья Иванова 
(46 л.), которая тем и живет, сама кормится и мужа и троих детей кормит, что 
ходит по различным местностям России и сбирает... Она куда ни придет, кого 
ни встретит, всем ворожит, узнает судьбу и даже мысли человека. Ходит она 
постоянно не одна, а вместе с другою какою-нибудь Марьею или даже двумя 
избранными навсегда у нее товарками... Не известно, как она угадывает судьбу 
людей. Известно только то, что... одну свою товарку под видом простой стран-
ницы-богомолки посылает вперед. Она, заходя в различные дома, узнает, ка-
ков в деревне народ, кому можно поворожить, что это за человек, каковы его 
настоящие дела, и все эти сведения она передает мнимой юродивой. Когда же 
та приходит в эту деревню, то ей уже все известно и потому и идет прямо в та-
кой дом, где есть желающий погадать и где можно пробыть несколько времени 
безопасно от начальства... » (ГМЭ, д. 154, л. 46. Вологодская губ., Вологод-
ский у.). Совершенно аналогичным образом поступают странствующие коно-
валы-сюзяны, о которых в Тенишевское бюро сообщали из Ардатовского уез-
да Симбирской губ. Многие из них, впрочем, только называли себя коновала-
ми, а подрабатывали исключительно знахарскими услугами, иногда не имея 
даже коновальского инструмента. Коновал с помощником приходят в дерев-
ню. «Работник вносит в избу вещи... В то же время он постарается расспро-
сить у случившегося на дворе кого-нибудь из домашних, как они живут, не 
было ли особенных несчастий, особенно со скотом. Войдя в избу, постарается 
передать слышанное хозяину... на особом сюзянском наречии... похожем на то, 
каким говорят Владимирские офени. Если в данном дворе были какие-либо 
несчастные случаи, то сюзян постарается воспользоваться,» (ГМЭ, д. 401, л. 
21-22. Симбирская губ., Ардатовский у.) — т. е. снять порчу, отвести сглаз или 
отговорить скотину. 

Что происходит в коммуникативном смысле? Вначале странствующий зна-
харь находит тех, у кого несчастья — т. е. обнаруживает в деревне зоны неоп-
ределенности. Намечаются будущие связи с потенциальными клиентами. Ко-
гда потом знахарь начинал ворожить и отвораживать, эти связи актуализирова-
лись. Возникнет реальная ядерная структура, о которой говорилось выше. Она 
закладывается еще до того, как знахарь начинает действовать. 

Потом, когда пациент придет к знахарю с конкретным делом, тот прежде 
всего реализует свое предварительное знание. Характерный момент знахарской 
магии — демонстрация ясновиденья. «Я еще только в избу к нему вошел, 
ничего и не говорил ему — вспоминает мой информант, — а он говорит: — 
Знаю, знаю, зачем пришел» (МАЭ, д. 1416, л. 6. Ярославская обл., Пошехон-
ский р-н). Степа Колдунчик клал как-то женщине печку и вдруг заявил: «Вот, 
у тебя украли платье. И ты ведь знаешь, кто. А не говоришь. А у меня, — . 
вспоминает эта женщина, — тогда и вправду: я в баню ходила, у меня платье 
унесли. Я, конечно, догадывалась, кто...» (МАЭ, д. 1569, л. 37. Архангельская 
обл., Шенкурский р-н). Демонстрация ясновиденья — момент, когда потенци-
альная связь становится актуальной. Знахарь оживляет уже заложенный в пе-
риод сбора информации канал связи с пришедшим человеком. Теперь он вое-
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пользуется этим каналом уже для центробежной передачи информации, т. е. 
управления. 

В общем, право управлять подготовлено предварительным сбором сведе-
ний о потенциальных клиентах и зонах неопределенности. Поэтому знахарь 
должен был появляться в местах скопления такой информации. Не случайно 
знающие люди посещали едва ли не каждую свадьбу и похороны, а профес-
сиональные странники тяготели к святым местам — пунктам сосредоточения 
множества паломников со всей округи. Надо заметить, что паломничество со-
вершали обычно в ответ на кризисную ситуацию — по поводу болезни кого-то 
из близких, неладов в семье или падежа скотины. То есть паломники — носи-
тели информации, связанной с ситуациями кризиса — той самой, которая вхо-
дила в сферу интересов знахаря. Хорошую возможность сбора информации 
имел пастух, поочередно ночуя в разных домах. Не случайно пастухи довольно 
часто подрабатывали знахарскими услугами. Кстати сказать, ячейка пастуха 
предназначалась обычно для прохожего нищего, так как свои избегали этой 
роли — она считалась позорной. Поэтому нередко человек зимой бродил в 
качестве нищего, а на лето нанимался пасти. 

Таким образом, в сфере своей деятельности (а это, как мы помним, была 
зона неопределенности) знахарь формирует ядерную структуру межличностных 
связей и сам становится ел ядром. Вначале эта структура работает в центрост-
ремительном (сбор информации), а затем в центробежном (программирование 
поведения) режиме. То есть, ядерная структура становится как бы средством 
стягивания социальных пустот. 

2. Странные сообщества 

Такие же структуры странник создавал, и когда выступал в роли пророка, 
самозванца — в общем, лидера более или менее длительно существующего со-
общества. Мы оставили его в тот момент, когда он организовал секту, возгла-
вил бунтовскую ватагу или соблазнил крестьян переселяться и сам стал во гла-
ве переселенческого отряда. Что касается структуры всех этих образований, то 
она однотипна — держится на авторитете лидера. Из Пензенской губ. в самом 
конце XIX в. сообщали о том, как происходят крестьянские переселения. По-
сле всех приготовлений «."формируется переселенческий отряд; имущество 
продают, оставляя только лошадей... и необходимую одежду... исключаются из 
общества по приговору, выбирают из среды своей старосту и назначают день 
выезда» (ГМЭ, д. 1982, л. 4. Пензенская губ., Инсарский у.). То есть, прежде 
всего новоиспеченное сообщество обзаводится лидером. В 1828 г. крестьяне 
нескольких деревень Алтайской волости совершили побег в Беловодье, за пре-
делы линии, обозначенной властями. «В "партии" беглецов, — как свидетель-
ствуют источники, — начальствовал и распоряжался Федор Терентьев Пала-
мошнов, избранный в "вожатые" по общему договору крестьян» [20, с. 137]. 
Опять вся структура держится на центральной фигуре Федора Паламошнова, 
который играл главенствующую роль и на этапе подготовки побега. Община, 
образовавшаяся вокруг нижегородского лжехриста, была организована следую-
щим образом: ближе всех к нему стояли 12 «апостолов», выполнявших его по-
ручения в окружающих деревнях; ниже их — вновь обращенные крестьяне, 
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которые почитали главу общины как Бога. Здесь ядерная структура дополнена 
еще начатками иерархии. Но держится все опять-таки на авторитете лидера. 
Бунтовские отряды, разбойничьи ватаги, нищенские артели — все имели ядер-
ную структуру, т. е. связи замыкались на лидере, а рядовые члены были между 
собой слабо или совсем не связаны. Во всяком случае, горизонтальные связи 
не имели значения для консолидации таких сообществ. Мы их назвали «стран-
ными», поскольку они существовали в зонах неопределенности, которая в рус-
ской традиции ассоциировалась с дорогой. А часто это и в прямом смысле бы-
ли дорожные, странствующие, сообщества (например бунтари, беглецы-старо-
обрядцы, нищие или переселенцы). Короче, и здесь мы имеем то же, что в 
случае знахаря — зона неопределенности стягивается ядерной структурой. 

3. Тайна и эволюция неопределенности 

Пришло время собрать воедино наши наблюдения неопределенности, 
управляющих символов и ядерных структур, — и вернуться к проблеме тайны. 

Можно говорить о двух типах связей, консолидирующих сообщество и 
обеспечивающих его целостность. «Нормальное», достаточно длительно суще-
ствующее и, главное, производящее (материальные блага и самое жизнь) сооб-
щество держится на материальных связях его членов. Его консолидируют от-
ношения, возникающие в связи с материальным производством: брачные 
(производство, если можно так выразиться, и К. Маркс уже выразился, жизни) 
и хозяйственные. Это первый тип связей в сообществе. А как обстоит дело в 
условиях неопределенности в социальных пустотах? Материальные отношения 
отсутствуют, есть некоторая неструктурированная среда — и в ней начинается 
процесс самоорганизации. Возникают сообщества — что их цементирует? В 
отсутствии материальных связей общность может держаться только на силе 
символа. И действительно, мы видели, как в социальных пустотах, в зонах не-
определенности, возникают ядерные структуры: люди в них стягиваются во-
круг ядра — символа (он может быть персонифицирован фигурой лидера). Это 
второй тип связей и сообществ. Может быть, надо говорить о ядерных струк-
турах как о форме первичной социальности, в которой начинается процесс са-
моорганизации. А символ — средство самоорганизации. Первичная структура, 
возникающая в зонах неопределенности, держится силою символа. А атрибут 
символа (в его управляющей роли) — тайна: семантически пустое пространст-
во для кодирования, капсула для программ. Тот, кто владеет монополией или 
просто правом заполнять эту пустоту, интерпретируя символ, получает воз-
можность передавать остальным членам сообщества свои программы поведе-
ния, т. е. управлять. Поэтому тайна — это еще и ограничение права интерпре-
тации символа. 

В общем, роль тайны должна быть больше там, где больше неопределен-
ность социальной ситуации. Чем слабее материальные связи, тем больше роль 
символа как консолидирующего начала сообщества. А значит — и роль тайны. 
Поэтому везде, где рушится производство, семьи, вообще отношения по пово-
ду материальной стороны жизни, нужно ожидать роста ядерных (авторитар-
ных, жестко централизованных) структур, основанных на контроле за потока-
ми информации и производстве символов. Именно так происходит обычно 



после разного рода революций и войн. Причем ядерные процессы тем замет-
нее, чем сильнее разрушены материальные связи. 

И наоборот: по мере эволюции сообщества, в нем складываются брачные 
или хозяйственные взаимодействия; при этом соответственно снижается 
«ядерность», а вместе с тем роль символов, тайн и центральных лидеров. 

Можно привести несколько примеров. Один из них — эволюция разбой-
ников. Разбойничьи ватаги (от 4-5 до 40-50 человек) — весьма характерная в 
прошлом деталь российского ландшафта. И сейчас в редкой деревне не сохра-
нились воспоминания о разбойниках, живших когда-то на ближней горе. 
Чаще всего по происхождению это были дезертиры из армии или осколки 
бунтовских ватаг. Много разбойников, например, разбрелось после разинско.о 
восстания. Нередко в этой же роли оказывались просто отряды переселенцев, 
подыскивавших место для жилья или специально высланные для этого группы 
разведчиков-ходоков. Иногда они находились в бродячем состоянии несколь-
ко лет, по пути промышляли нищенством, а при удобном случае не гнушались 
и ограбить прохожего. Местное население воспринимало их как разбойников, 
что зафиксировали и некоторые источники (см.: ГМЭ, д. 477, л. 1. Казанская 
губ., Спасский у.; д. 1342, л. 233-23. Пензенская губ., Краснослободский у.). 
Вначале они вели бродячую жизнь, потом селились где-нибудь на высоком 
мысу у слияния рек или скрещенья дорог (т. е. в месте, удобном с точки зре-
ния контроля над коммуникациями и обороны). В это время у них обязатель-
но был атаман, обладавший ярко выраженной единоличной властью, вплоть до 
распоряжения жизнью и смертью своих собратьев. То есть на этом этапе 
структура ядерная, а сообщество непроизводящее. Дальнейшую судьбу разбой-
ничьих сообществ источники (преимущественно, предания) рисуют однотип-
но: они основывают поселение и переходят к обычной жизни хлебопашцев. 
В.К.Соколова приводит в одной из статей характерное предание об основании 
с. Шемышейка в Пензенской обл.: «Когда-то в этих местах, — гласит преда-
ние, — жил разбойник Шамшей, или Самшей, со своей шайкой. Реку, около 
которой они жили, они назвали в честь атамана Шемышейкой. Шамшей был 
пойман и приведен к царю, которому он повинился и пообещал жить мирно, 
заниматься хлебопашеством. Вот эти люди, получив царское прощение, 
начали строить дома, где им было указано. Так в давние годы основалось село 
Шемышейка» [17, с. 214]. Н. А. Криничная в специальной монографии, посвя-
щенной историческим преданиям, отмечает, что в роли основателей деревень 
и сел часто оказываются именно разбойники (см.: [9, с. 175, 185]). Некоторые 
из них основывают даже и монастыри и скиты: «...бросил разбой и стап вести 
праведную жизнь, основав монастырь, Трифон Печенгский; разбойник Онд-
рус, обращенный монахом к праведной жизни, основывает обитель» [Там же, 
с. 185]. На новом месте бывшие разбойники распахивали землю, строились, 
наконец, женились — женщин брали либо из местных, либо приводили с мес-
та исхода. Иными словами, постепенно разворачивалась материальная сфера, 
сообщество превращалось в производящее, начинало держаться на брачных и 
хозяйственных связях — и теряло ядерную структуру: никакого атамана боль-
ше не было. 

Это, так сказать, типовая модель обживания новых мест. Можно привести 
еще один пример, уже более конкретный, подтвержденный многочисленными 

239 
и известными источниками. Речь идет о старообрядческом общежительстве на 
р. Выг. Его истории и эволюции посвящена, в частности, специальная статья 
JI. А. Куандыкова, написанная, в основном на базе уставов Выговского обще-
жительства [11, с. 51-63]. В самом начале своего существования правила были 
совершенно монашеские, с раздельным даже питанием мужчин и женщин, 
полным безбрачием и безусловным обетом бедности. Все имущество поступа-
ло в распоряжение общины, а фактически ел единоличного лидера А. Денисо-
ва. То есть на первых порах ярко выражена ядерная структура и одновременно 
устав пресекает развитие материальных отношений среди членов сообщества 
(в первую очередь, брачных). Через 20-30 лет картина меняется. Сообщество 
богатеет, хозяйство процветает, рождаются, судя по приводимым источникам, 
дети — значит, есть семьи? [Там же, с. 63] Члены общины, особенно женщи-
ны, делают собственные запасы (А. Денисов гневно восстает против них, видя 
угрозу своей власти — и справедливо). Начинаются обмены продуктами, род-
ственники и соседи снабжают своих близких — что также вызывает гнев Дени-
сова [Там же, с. 60-61]. Иными словами, возникают материальные горизон-
тальные связи — и вместе с тем лидер общины ощущает уменьшение своей 
власти. 

По тому же пути надо ожидать развития событий после, например, рево-
люции или любого другого события, связанного с разрушением материальных 
отношений. Первое время должны будут возникать ядерные структуры, держа-
щиеся силою символа. Эволюция идет в направлении материализации сообще-
ства — развития производства, сложения производственных связей, а вместе с 
тем на снижение роли одра и центральных символов. Но это при условии, что 
есть время на эволюцию. То есть систему нужно оставить в покое. Если разви-
тие прервать новой революцией, то опять все с начала. Лучшее средство сохра-
нить авторитарность, таким образом, — свергнуть ее, а лучшее средство изба-
виться — оставить в покое. Революции — способ организации неопределенно-
сти, а значит и ядерных структур. 
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