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ПРЕДИСЛОВИЕ

Коллективная монография «Cибирь как поле межкультур-
ных взаимодействий: литература, антропология, историогра-
фия, этнология» была задумана как очередная в серии коллек-
тивных трудов, которые на протяжении более двух десятилетий 
издавались в сотрудничестве между Институтом мировой ли-
тературы РАН и Лабораторией «Франко-немецкий культурный 
трансфер», с 2011 г. вошедшей в состав Лабекс «ТрансферS» 
(2011–2019) Национального центра научных исследований 
Франции1.

Методологической базой также и этого коллективного тру-
да послужила теория культурного трансфера, которая делает 
особый акцент на понимании культуры и ее истории не как 
смены жестких парадигм, но как непрекращающегося движе-
ния и взаимообмена. Признаемся, что нередко те явления, ко-
торые мы традиционно считаем сугубо национальными, автох-
тонными, являются результатом сложнейшего палимпсеста, где 
чужеродные вкрапления и имбрикации составляют тот свое-
образный фундамент, из которого формируется национальная 
идентичность2. Те русско-французские коллоквиумы, которые 

1 Среди вышедших в этой серии трудов можно упомянуть: Лите-
ратурный пантеон: национальный и зарубежный. М.: Наследие, 
1999; Кануны и рубежи. Типы пограничных эпох  — типы погра-
ничного сознания.Ч. 1–2. М.: ИМЛИ, РАН, 2002; Transferts 
quadrangulaires du neoclassicisme aux avant-gardes / Textes rassemblés 
par Michel Espagne. Col. “Transferts”. Paris: Du Lerot, 2005; Искусство 
versus литература. Франция — Россия — Германия на рубеже XIX–
XX веков. М.: ОГИ, 2006; Европейский контекст русского форма-
лизма (к проблеме эстетических пересечений: Франция, Германия, 
Италия, Россия). Коллективная монография по материалам рус-
ско-французского коллоквиума. М.: ИМЛИ, 2009; Европейские 
судьбы концепта культуры (Россия, Германия, Франция, англоя-
зычный мир). М.: ИМЛИ, 2011; Сравнительно о сравнительном ли-
тературоведении: транснациональная история компаративизма. 
М.: ИМЛИ, 2014.
2 О теории и методологии культурного трансфера см.: Эспань М. 
История цивилизаций как культурный трансфер / пер. с француз-
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мы проводили совместно, как и издававшиеся на их основе тру-
ды, так или иначе были посвящены этой проблематике.

При этом коллективный труд «Cибирь как поле межкуль-
турных взаимодействий: литература, антропология, истори-
ография, этнология», как видно уже из названия, значительно 
расширяет и географические, и культурные горизонты возмож-
ного применения методологии культурного трансфера. Сибирь 
(Алтай) выбраны в рассматриваемом труде как культурный 
регион, исключительно богатый разного рода культурными 
напластованиями языкового, этнографического, археологиче-
ского характера, а также регион, который по меньшей мере с 
XVII в. (а на самом деле и раньше) становится предметом осо-
бого интереса ряда европейских путешественников, создающих 
собственный миф о Сибири. Поэтому среди авторов настоящей 
монографии мы находим исследователей, представляющих са-
мые разнообразные дисциплины: это этнологи, фольклори-
сты, историки, археологи, лингвисты из России и Франции и, 
 ра зумеется, литературоведы.

Внутри монографии мы выделили соответственно следу-
ющие разделы: «Сибирь как исследовательский конструкт: ан-
тропология и историография», «Сибирь и духовные практики», 
«Сибирские языки и этносы», «Литературное освоение Сибири 
и сибирский миф в русской и европейской культурах». 

Среди участников и авторов данной монографии  — из-
вестные российские и французские специалисты, имеющие 
большой научный опыт изучения в области теории и истории 
межкультурных взаимодействий, исследования сибирского 
шаманизма и сибирской антропологии. 

Книга открывается статьей французского антрополога Кло-
дин Коэн, посвященной алтайским стоянкам времен палеолита 
и, в частности, Денисовой пещере, находки которой, как мы все 
хорошо помним, перевернули представления о прои схождении 
человечества. Интерпретация, которую К. Коэн дает истории 
гомининов, а также «модели» их африканского происхождения, 
в некотором смысле отличается от видения этой проблемы рус-

ского; под общей редакцией Е. Е. Дмитриевой; вступ. статья 
Е. Е. Дмитриевой. М.: Новое литературное обозрение, 2018. 816 с. 
(Серия «Интеллектуальная история»)
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скими антропологами. Впрочем, также и в этот текст история 
внесла свои коррективы: статья К. Коэн была написана в 2017 г., 
а уже в 2018 г. международная группа исследователей совер-
шила новые открытия в области ДНК-исследований костных 
останков Денисовой пещеры. Что в свою очередь позволило 
пересмотреть и хронологию миграции неандертальцев между 
Восточной и Западной Евразией. 

Следующая затем работа французской исследовательни-
цы румынского происхождения Анки Дан («Северо-восток в 
эпоху, предшествовавшую открытию Сибири: западные уто-
пии и дистопии») являет собой в своем роде уникальную сум-
марную реконструкцию тех представлений, которые суще-
ствовали в Античности, в первые века христианства, а также 
в эпоху Средних веков о Северо-Востоке ойкумены еще за-
долго до того, как Россией была открыта Сибирь. Представле-
ния эти, как показано в статье на обширном источниковедче-
ском материале, нашли отражение в утопиях о существовании 
райских земель и одновременно антиутопиях о загробном 
(инфернальном мире), создателями и носителями которых 
были народы северных степей, иранское и семитское населе-
ние Востока, а также греки и римляне. В статье вскрываются 
также географические и исторические реалии, которые могли 
скрываться за фантастическими представлениями о сражаю-
щихся с грифонами аримаспах, о счастливом народе гипербо-
рейцев, живущем по ту сторону Царства северных ветров, но 
также и библейскими Гогой и Магогой, в которых сублимиро-
вался страх перед Концом света. То, как в течение длительного 
времени реалии и вымысел о северо-востоке достигали Сре-
диземноморья, является иллюстрацией тех культурных про-
цессов и перемещений, посредством которых человечество 
создавало образ нашего мира.

Статья живущего во Франции, работающего в Финлян-
дии нашего соотечественника Константина Банникова «Плато 
Укок: перекресток эпох и культур» особенно ценна тем, что в ее 
основу положены собственные наблюдения ученого за кочевой 
жизнью укокских казахов и стратегиями их кочевой миграции 
(К. Банников — один из немногих антропологов, кто сам про-
вел несколько зим на плато Укок и принимал, в частности, уча-
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стие в нашумевшей истории обнаружения на плато «алтайской 
принцессы»). 

В статьях Мишеля Эспаня («Германия эпохи Просвеще-
ния и немецкие исследователи Сибири»), Ларисы Мукаевой 
(«… Прославился многими открытиями»: из истории экс-
педиционных исследований на Алтае французского ученого 
Э.Л.  Патрена (1780-е гг.)) и Изабель Калиновски (Вальдемар 
Иохельсон, Франц Боас и Сибирь)») подчеркивается важность 
сибирской темы для немецких и французских ученых XVIII и 
XIX cтолетий. Так, например, по мысли Мишеля Эспаня, кро-
потливое изучение этой новой для немецкой науки темы по-
зволило выйти в XVIII в. на новый уровень понимания ряда 
этнических, философских и религиозных вопросов. Именно в 
этот относительно ранний период возникает понимание того, 
что в основе национальной идентичности народов лежат язык 
и мифология (открытие, которое традиционно приписывается 
скорее гейдельбергским романтикам). 

О едином пространстве, объединяющем различные формы 
искусства (наскальные рисунки, каменные скульптуры, пред-
меты прикладного искусства), идет речь в статье алтайского 
археолога Никиты Константинова («Об одной теме в сюжетном 
изобразительном искусстве населения Центральной Азии Эпо-
хи раннего Средневековья»).

В этом же разделе «Сибирь и духовные практики» рас-
сматриваются мифо-ритуальные системы народов Сибири в 
контексте тех изменений, что происходят в регионе в послед-
ние десятилетия (статья московского этнолога и фольклориста 
Ольги Христофоровой). Семантике монгольских и бурятских 
ритуалов посвящена работа Юлии Ляховой. Над эсхатологиче-
скими представлениями народов Алтая размышляет Дмитрий 
Доронин (статья «Огонь, потоп и война с востока: культурный 
трансфер в современных эсхатологических представлениях на 
Алтае»). Последняя работа, ставшая результатом полевых ис-
следований ее автора в Горном Алтае, убедительно демонстри-
рует, что, вопреки мнению ряда современных исследователей, 
эсхатологическая тематика на Алтае переживает в настоящее 
время своеобразный ренессанс, что находит отражение в раз-
личных устных и письменных жанрах (стихотворные силла-
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бические тексты-пророчества, прозаические эсхатологические 
рассказы, тексты визионеров, короткие рассказы-предсказания 
к случаю и ритуализованные вечерние «беседы у огня», кото-
рые приводит автор).

Раздел «Сибирские языки и этносы» представлен статьями 
трех французских и одного московского исследователя, кото-
рый сам является уроженцем Якутии (Семен Макаров, автор 
главы о якутских олонхо). Что касается Кароль Ферре, про-
демонстрировавшей в своей работе феноменальное богатство 
тюркских, и более конкретно, якутского языка в области коне-
водческой лексики, вообще трудно представимое для человека 
европейской культуры, а также Клемана Жакму и Янна  Бор-
жон-Приве, виртуозно показавших на примере современно-
го алтайского эпоса, как изменилась в нем функция традици-
онных эпических персонажей, то нельзя не отметить: степень 
вживания этих молодых французских (европейских) исследо-
вателей в алтайскую и якутскую культуру сама по себе являет 
яркий пример культурного трансфера.

Литературному освоению Сибири и созданию сибирско-
го мифа как в русской, так и европейской культурах посвящен 
последний раздел книги. Новосибирский (Валерий Мароши) 
и горноалтайские (Татьяна Шастина и Мария Останина) ис-
следователи повествуют в своих статьях об английских путе-
шественниках середины XIX в. по Сибири Т. Аткинсоне и его 
жене Люси Аткинсон, создавая своего рода дилогию мужского 
и женского освоения алтайского края. В статье об «опоньском 
царстве» староверов-бегунов и «духовном подвиге» Н.В. Гого-
ля» Екатерина Дмитриева демонстрирует связь, что существует 
между замыслом продолжения «Мертвых душ», действие ко-
торых, по одной из версией, должно было быть перенесено в 
Сибирь, и сектой раскольников-бегунов, мыслившей Алтай как 
путь в царство Белых вод (вариант: «опоньское царство»), то-
пос спасения и построения рая на земле. 

Включенности Алтая в важнейшие нравственные, соци-
альные и философские построения Ф.М. Достоевского посвя-
щена статья горноалтайского исследователя Павла Алексеева 
«Алтай и Китай в имперской географии Ф.М. Достоевского». 
К теме Беловодья вновь возвращается, на этот раз в творчестве 
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Николая Рериха, французская славистка и один из лучших зна-
токов ориентализма в русской литературе Дани Савелли (ста-
тья «От Шамбалы к Беловодью, от буддизма к теософии:  Алтай 
Николая Рериха). Петербургский исследователь Александр 
Дубровский публикует в своей работе материалы архива си-
бирского поэта Г.А. Вяткина, хранящиеся в отделе рукописей 
ИРЛИ РАН. Идеологический, литературный и общественно-
политический контекст письма Ромена Роллана, обращенного к 
сибирским писателям и написанного по просьбе А.М. Горького, 
анализирует в последней главе книги Марина Ариас-Вихиль, 
впервые публикуя текст самого письма.

В завершение хочется сказать: в 2017 г. на берегу Телецко-
го озера (на базе Горноалтайского университета) мы провели 
совместный русско-французский коллоквиум, названием ко-
торого и стало заглавие публикуемой ныне книги. Для многих 
их тех, кто был участником этого незабываемого коллоквиума, 
он стал еще и родом экзистенциального открытия: умозритель-
ные построения на удивительной алтайской земле, все еще на-
полненной древней энергией скал, в которых все еще творят 
свои камлания алтайские шаманы, неожиданно обрели плоть 
и кровь. А встречи с людьми, населяющими край, их рассказ о 
своих судьбах и тех преданиях, на которых они взросли, дали 
понять: культурные перемещения не есть теоретический кон-
структ. Они и наша судьба.

Екатерина Дмитриева,  
Павел Алексеев,  
Мишель Эспань
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Аннотация: Долгое время представление о человеческой эво-
люции рассматривалось в концептуальных рамках единого пути про-
гресса. За последние 50 лет видение стало намного сложнее. Резкой 
критике подверглась линейная модель, в которой история гомини-
нов представляется как разветвляющаяся схема: согласно этой схеме 
Homo sapiens появился в Африке и впоследствии заменил все архаич-
ные виды гомининов, встретившиеся ему на пути в Азии и Европе 
около 50 000 лет назад. Подобная модель «африканского происхожде-
ния» должна быть пересмотрена. Отношения между хомо сапиенсом, 
неандертальцами и другими гомининами гораздо сложнее, чем пред-
полагалось до сих пор. Похоже, что во время позднего плейстоцена 
сосуществовали разные виды гомининов, иногда они разделялись и 
подвергались гибридизации. Денисова пещера на Алтае представляет 
собой знаменательное тому доказательство.

Благодаря этому важному открытию и его научным, а также 
гносеологическим последствиям, Алтайский край сегодня является 
важным перекрестком не только в истории рода Homo, позволяя ре-
конструировать происхождение и эволюцию нашего вида, но он так-
же позволяет внести коррективы в современную палеоантропологию, 
доисторическую археологию и молекулярную биологию и поднять 
вопрос относительно отношений, существующих между этими дис-
циплинами.

Ключевые слова: Денисовцы, человеческое разнообразие, эво-
люция человека, Homo sapiens, гибридизация, неандертальцы, моле-
кулярная биология.
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Abstract: For a long time, the representation of human evolution was 
thought of within a simple conceptual framework, as a single line of prog-
ress. During the last 50 years, the vision became much more complex. The 
linear model was strongly criticized, and the history of Hominins could be 
conceived of as a branching scheme, with H. Sapiens emerging in Africa and 
subsequently replacing all archaic Hominin species they found on their way 
throughout Asia and Europe from 50,000 years ago onward. This “out of Afri-
ca” model needs now to be revised. The relationships between Sapiens on the 
one hand, and Neanderthals and other hominins on the other, are much more 
complex than had been hitherto conceived. It now appears that during the 
Late Pleistocene different species of Hominin coexisted, sometimes shared 
cultures and hybridized. The cave of Denisova in the Altai gives us a remark-
able case of this issue.

With this important research going on and its scientific as well as epis-
temological implications, the Altai region appears today as a major cross-
roads not only for the history of the genus Homo and for the reconstruction 
of the origin and evolution of our species, but also for the articulation of 
current research in paleoanthropology, prehistoric archaeology and pa-
leomolecular biology, and for the questions related to the relationships be-
tween these disciplines. 
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Длительное время изучение доисторического периода че-
ловечества было сосредоточено на Западной Европе: именно 
во Франции палеоантропология и доисторическая археология 
сформировались как науки о праистории человека и его разви-
тии начиная с середины XIX в. Исследования, проводившиеся в 
низовьях Соммы, принесли доказательства существования ис-
копаемого человека [Cohen, Hublin 2017] и позволили выделить 
в необъятных доисторических временах эпоху палеолита  — 
периода, к которому относят использование первых колотых 
каменных орудий и появление групп охотников-собирателей, 
и неолита  — эпохи каменных шлифованных орудий, начала 
оседлости, появления сельского хозяйства и животноводства1. 
Именно на севере и юго-западе Франции были обнаружены 
стоянки эпохи палеолита и неолита, определившие хронологию 
мировой праистории в том виде, в каком она представлена на 
сегодняшний день. В последующие десятилетия следы ископа-
емых людей и предметов их материальной культуры были вы-
явлены также и на других стоянках, обнаруженных в Германии, 
Бельгии, Англии и Испании. Итак, эволюция человека стала 
рассматриваться как постепенное становление, предполагаю-
щее последовательное появление в наших регионах неандер-
тальцев, ремесленников мустьерской культуры, а затем сапи-
енсов — носителей культуры верхнего палеолита, включающей 
в себя граветтскую, солютрейскую и мадленскую культуры. На 

1 Об определении палеолита и неолита см.: [Lubbock 1865].
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рубеже XX в. новые находки питекантропов Явы и синантро-
пов Китая продемонстрировали существование гораздо более 
древнего человека, датируемого уже ранним палеолитом. Начи-
ная с 1950-х гг. эпицентр исследований переместился в Африку, 
и объектом их стала история человеческого рода на протяже-
нии многих миллионов лет, выявившая множество архаичных 
форм существования человека, а также форм родственных или 
предшествующих современному человеку [Coppens 1980]. Аф-
рика была тогда признана колыбелью человечества, в настоя-
щее время она рассматривается как место возникновения по-
пуляций, принадлежащих к различным, сменявшим друг друга 
видам рода Homo (Homo erectus, Homo sapiens), и отправная точ-
ка их миграции в евразийские регионы. 

В течение последних пятидесяти лет в полевых и лабора-
торных исследованиях ученые пытались пролить свет на значи-
тельно усложнившуюся историю, понять способы существова-
ния многочисленных человеческих подвидов, их взаимосвязь 
на биологическом и материальном уровнях, а также их возмож-
ные контакты. Период перехода от среднего палеолита к верх-
нему, в течение которого исчезают неандертальцы и во всем 
древнем мире утверждается человек современного вида, нахо-
дится сейчас в центре внимания исследователей.

Исследования на Алтае, которые ведутся в течение послед-
них десятилетий, внесли свою лепту в возможное решение во-
проса. Они привнесли новые элементы, помогающие понять 
адаптацию гомининов в Евразии в эпоху плейстоцена и попы-
таться определить систему родственных связей и маршруты, 
по которым следовали различные человеческие популяции на 
старом континенте. Наряду с палеоантропологией (изучением 
ископаемых останков человека) и доисторической археологией, 
изучающей их материальную культуру, молекулярная биология 
и генетика популяций открывают новые возможности для соз-
дания филогенетической систематики на основе более точного 
выявления родственных связей, взаимодействия и разграниче-
ния ископаемых видов. Совместные исследования в области до-
исторической археологии, палеоантропологии и палеогенетики 
привели к обнаружению в этих районах Алтая следов присут-
ствия нескольких человеческих форм, некоторые из которых до 
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сих пор были неизвестны, заставляя исследователей пересмо-
треть свои представления о разнообразии человеческих видов, 
существовавших в данные периоды, их возможной гибридиза-
ции и формах культурного обмена.

I — Стоянки палеолита на Алтае
Алтай — один из самых богатых ископаемыми останками 

регионов в России [Derevianko, Postnov 2005]. Каменные арте-
факты эпохи раннего палеолита, обнаруживаемые в соседних 
с Центральной Азией регионах, позволяют сделать вывод, что 
первоначальное заселение Сибири могло произойти 800 000 лет 
назад или, возможно, даже раньше: на Алтае, на стоянке Ка-
рама, расположенной в долине реки Ануй, были обнаружены 
первобытные орудия труда, галечные изделия, вытесанные из 
крупных фрагментов местных вулканических пород [Shunkov 
2017: 19–20], которые, по-видимому, свидетельствуют о суще-
ствовании очень древней волны миграций из Африки. Одна-
ко доказательства человеческого присутствия в Сибири в эту 
эпоху остаются разрозненными, и данных по-прежнему недо-
статочно, чтобы реконструировать характер первоначального 
заселения этого региона.

Мы находим свидетельства продолжительной человече-
ской деятельности на Алтае в период, начавшийся 300 000 назад 
и продолжавшийся до 30 000 лет, — очаги с остатками камен-
ных индустрий, человеческими костными останками впере-
мешку с костями животных. Интенсивные исследования, про-
водимые с 1970-х гг. в этих регионах, действительно позволили 
выявить около десятка крупных стоянок среднего и верхнего 
палеолита; некоторые из них демонстрируют последовательные 
этапы развития человеческой деятельности, такие как Денисо-
ва пещера, пещера Окладникова, Кара-Бом и открытая стоянка 
Усть-Каракол-1.

Так же, как и Европа, Южная Сибирь испытала значитель-
ные изменения климата в период плейстоцена, чередование 
глобальных потеплений и ледниковых периодов. Исследования 
в области палеонтологии, палеоботаники и палинологии дали 
более точное представление о преобразованиях, происходив-
ших в местном ландшафте, флоре и фауне [Shunkov 2017: 32–
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39]. При этом северо-западные районы Алтая, расположенные 
вдали от высокогорных ледников, обладали, по-видимому, от-
носительно стабильными и благоприятными для проживания 
людей условиями окружающей среды [Shunkov 2017: 39]. 

В среднем и верхнем плейстоцене гоминины действитель-
но находили убежище в пещерах, расположенных порой на 
довольно значительной высоте: стоянка Кара-Бом во впади-
не, окруженной горами высотой 2300 м, располагалась на вы-
соте более 1000 м; Денисова пещера и открытая стоянка Усть-
Каракол в северо-восточной части Алтая  — на высоте 700 м, 
пещера Окладникова — на высоте 300 м. Среди стоянок, изуча-
емых в этом районе, Денисова пещера является самой большой 
и одновременно самой примечательной. Известная с давних 
времен, свое название она получила от имени отшельника ста-
рообрядца Дионисия (в просторечии — Дениса), который жил 
здесь в XVIII в. Она расположена в районе Бащелакского хребта 
на западе Алтая, недалеко от села Черный Ануй, примерно в 150 
км к югу от Барнаула. На сегодняшний день она находится на 
высоте 670 м над уровнем моря и возвышается с севера на юг 
на 28 м над долиной реки Ануй, протекающей внизу. Начиная 
с периода среднего палеолита эта долина, которую пощадили 
ледники, была убежищем охотников-собирателей. В этой доли-
не известны также несколько других открытых стоянок эпохи 
палеолита, например, Ануй-2 и Каракол.

Денисова пещера содержит значительное количество пале-
олитических культурных слоев, представляющих разные эпохи 
развития человечества  — от древнего среднего палеолита до 
верхнего палеолита. Деятельность человека, представленная в 
ее стратиграфии, насчитывает взаимное расположение 22 куль-
турных слоев, наиболее древний из которых относится к 282 000 
г. до н.э. Русские историки, изучающие первобытные общества, 
выделяют в них четыре основные фазы человеческой жизнеде-
ятельности [Shunkov 2017: 45]. Это культуры древнего среднего 
палеолита в нижней части стратиграфического ряда (слои 22 
и 21); затем мустьерские комплексы среднего палеолита (слои 
20–12), которые сменяет так называемая культура «начальной 
стадии верхнего палеолита» (уровень 11) с характерным для 
нее смешением мустьерской каменной индустрии с более раз-
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витыми индустриями на камне и кости (они обнаруживаются 
чаще всего на украшениях и символических объектах). И, нако-
нец, индустрия позднего палеолита (слой 9). Преемственность 
этих уровней показывает присутствие, а может быть, и одно-
временное сосуществование в этих местах нескольких различ-
ных групп древнейших людей.

II — Виды ископаемых останков людей на Алтае
1 — Неандертальцы
Неандертальцы — это вымершие гоминины с массивным 

и плотным телосложением, низким лбом, с лицом, походя-
щим на морду животного, с черепной коробкой, вмещающей 
в себя мозг, способность которого была почти идентична со-
временному человеку. Они жили в условиях ледникового пери-
ода, так что вполне могли пересекаться с Homo sapiens в раз-
ных регионах Западной Европы и Ближнего Востока [Maureille, 
Vandermeersch 2007]. Они появляются примерно 200 тысяч лет 
назад на северо-западной оконечности Евразии, сменив из-
вестные на Пиренейском полуострове и на юге Западной Ев-

Илл. 1. Современный вход в Денисову пещеру. Расположен 
неподалеку от деревни Черный Ануй, примерно в 150 км к югу 
от Барнаула, пещера возвышается на 28 м над долиной реки 
Ануй, протекающей внизу
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ропы Homo heidelbergensis, а также известные в период от 400 
до 200 тысяч лет назад обитавшие в этих регионах «донеандер-
тальские» виды, и исчезают менее 30 тысяч лет назад. Их на-
ходят в Западной, Восточной и Южной Европе, Франции, Гер-
мании и Греции, Хорватии, на Ближнем Востоке и на Кавказе 
[Hublin, Seytre 2008]. До недавнего времени самой восточной 
неандертальской стоянкой была стоянка Тешик-Таш в Узбе-
кистане, но открытие на Алтае неандертальских индустрий и 
костных останков увеличивает расстояние, на которое эти го-
минины проникали в Азию, на несколько тысяч километров.

На северо-западе Алтая несколько стоянок действитель-
но характеризуются множественным наложением культур-
ных слоев периода среднего палеолита, что свидетельствует о 
длительном пребывании неандертальцев в этих регионах. Это 
пещера Окладникова, расположенная в низком горном хребте 
 Алтая в бассейне реки Ануй на высоте 14 м над рекой, состо-
ящая из каверны и разветвленной сети галерей и коридоров, 
а также пещера Чагырская, расположенная на высоте 25 м над 
долиной реки Чарыш. Стратиграфия этих двух пещер  — обе 
выходят на юг и идентифицированы как мустьерские охотни-
чьи лагеря  — представляет собой несколько уровней (слоев), 
характеризующихся однородными артефактами, в эволюции 
которых не наблюдается резкого разрыва: речь идет об из-
делиях на отщепах и нерегулярных пластинах, полученных в 
результате «радиального дебитажа с уменьшением компонен-
та по параллельной и леваллуазской технологии расщепления 
камня» [Shunkov 2017: 24], что, по-видимому, представляет 
собой особую региональную индустрию среднего палеолита, 
названную исследователями «сибирячихинской» [Derevianko 
2013: 89–103].) Неандертальское присутствие подтверждается 
останками костей, эксгумированными в пещере Окладникова 
и морфологически идентифицированными палеоантрополо-
гами; эта же идентификация подтверждается исследованием 
ДНК, извлеченной из окаменелых костей.

Костный фрагмент фаланги человеческой ноги был обна-
ружен в 2010 г. в 11-м слое Денисовой пещеры, датированный 
возрастом 50 тысяч лет. Эта кость, сохранившаяся в вечной 
мерзлоте, была выбрана для изучения древней ДНК. Группа Ин-
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ститута эволюционной антропологии общества Макса Планка 
в Лейпциге, которая с 1990-х гг. специализировалась на разра-
ботке методов, позволяющих изучать ДНК ископаемых, смог-
ла точно определить на основе изучения митохондриальной и 
ядерной ДНК этого костного фрагмента его принадлежность к 
виду Homo neandertalensis [Prüfer 2014: 43–49]. Поздняя дати-
ровка этих останков по сравнению с другими неандертальцами 
на Алтае заставляет думать, что они могут представлять «от-
носительно небольшую популяцию неандертальцев», которая, 
вероятно, мигрировала на Алтай во время «появления анато-
мически современных людей на Кавказе или в западной части 
Центральной Азии» [Shunkov 2017: 25].

2 — Создание денисовского человека
В июле 2008 г. молодой археолог Александр Цыбанков об-

наружил на том же уровне (слой 11), рядом со входом в пещеру, 
крошечный кусочек кости, который исследователи идентифи-
цировали как дистальный конец неполно окостеневшей чело-
веческой фаланги, принадлежавший скорее всего юной особи, 
однако точную его принадлежность неандертальцам или са-
пиенсам определить оказалось тогда невозможно. Российские 
исследователи передали этот фрагмент в Институт общества 
Макса Планка в Лейпциге, чтобы определить точный характер 
ископаемого.

ДНК этого фрагмента также сохранилось. Митохондриаль-
ная ДНК, а затем и ядерная ДНК были секвенированы и репли-
цированы методом амплификации генов ПЦР (полимеразная 
цепная реакция)2 [Innis 1988]. Выводы оказались неожидан-
ными, даже невероятными: согласно первому исследованию, 
опубликованному в журнале «Nature» в апреле 2010 г. и посвя-
щенному митохондриальной ДНК [Krause 2010], эта маленькая 
кость принадлежала гоминину, который не был напрямую свя-

2 Методы усиления гена ПЦР, разработанные в 1987 г., позволяют 
копировать в большом количестве (с коэффициентом умножения 
порядка миллиарда) последовательность ДНК или РНК, извлечен-
ную из небольшого количества нуклеиновой кислоты: они сделали 
возможным извлекать ДНК из очень древних окаменелостей путем 
усиления небольших, деградированных или модифицированных 
фрагментов ДНК. 
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зан ни с неандертальцами, ни с Homo sapiens и молекулярные 
характеристики которого оставались неизвестны генетикам. 
Коренной зуб — крупный М3 (третий моляр) нижней челюсти, 
с сильно раздвинутыми корнями примитивного вида, который 
был обнаружен в 2000 г. на уровне 11.1, примерно современном 
тому, где была обнаружена фаланга, подтвердил присутствие в 
Денисовой пещере до сих пор неизвестного гоминина.

Генетическое исследование костного фрагмента показа-
ло, что это была особь женского пола в возрасте от 5 до 8 лет, 
со смуглой кожей, коричневыми волосами и карими глазами. 
Сравнение генома с современными людьми показало разницу 
в 8 генах, обеспечивающих работу и развитие мозга, в 4 генах, 
определяющих цвет кожи, и 6  — цвет глаз. С тех пор начали 
говорить о новой форме гомининов, «денисовцев», которые 
жили, предположительно, чуть более 50 тысяч лет назад (со-
гласно стратиграфическому методу датирования), и 72 тысяч 
лет (согласно молекулярным часам [Prüfer 2017]), и, следова-
тельно, могли быть современниками последней волны неандер-
тальцев, прибывших в эти регионы.

Эта научная конструкция представляет собой увлекатель-
ный эпизод в истории биологии: все происходит так, как если 
бы биологическую форму можно было идентифицировать, то 
есть определить путем лабораторного исследования ее моле-
кулярные характеристики. Именно они позволят, лучше, чем 
сохранившиеся целиком ископаемые останки древних людей 
(и тем более, если таковых не имеется), узнать происхождение 
и историю биологического вида, его филогенетические связи с 
другими гомининами, — узнать не только его физические ха-
рактеристики (цвет глаз, волос и т. д.), но и умственные. По-
добная операция знаменует триумф высоких технологий над 
традиционными методами в том латентном споре, который 
уже почти полвека ведут между собой натуралисты и моле-
кулярные биологи. С созданием денисовского человека (здесь 
подразумеваются сразу три смысла: его обнаружение, научное 
осмысление и создавшаяся вокруг него легенда) молекулярная 
палеонтология сделала новый, давно ожидаемый прорыв, дока-
зав возможность восстанавливать ранее неизвестную форму из 
любой или почти любой ее части. 
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Однако это исследование не избежало колебаний и неопре-
деленностей. В экспериментальных процедурах, в результате 
которых удалось идентифицировать денисовцев, выявились 
некоторые неясности. Учитывая применение технологии ам-
плификации генов ПЦР к фрагментам ДНК очень небольшого 
размера, возможно или даже вполне вероятно предположить 
загрязнение останков экзогенными ДНК. Чувствительность 
ПЦР реализуется в действительности не только на молекулах, 
характерных для древних тканей, но и на экзогенных моле-
кулах, таких как бактерии, или на молекулах, привнесенных 
людьми, которые к ним приближались (например, собирателя-
ми или экспериментаторами), что затрудняет анализ древних 
образцов, приводя к увеличению риска загрязнения. С другой 
стороны, примечательно, насколько противоречивыми были 
выводы, сделанные из различных экспериментов: первое ис-
следование, объектом которой стала митохондриальная ДНК, 
показало, что денисовцы отделились от линии предков sapiens/
неандертальцев более миллиона лет назад. Этот вывод превра-
тил гоминина из Денисовой пещеры в своего рода архаичного 
erectus, устойчивое присутствие которого в этом регионе Си-
бири остается загадкой. Несколько месяцев спустя, в декабре 
2010 г., в новой публикации, на этот раз посвященной ядерной 
ДНК [Reich 2010: 1053–1060], были продемонстрированы со-
вершенно иные результаты: денисовская ветвь отделилась от 
неандертальцев менее 400 тысяч лет назад (то есть после раз-
деления сапиенсов и неандертальцев), следовательно, она мо-
жет представлять собой родственную, преимущественно ази-
атскую, разновидность неандертальцев.

Являются ли денисовцы популяцией, видом или подви-
дом? Биологи Лейпцига на первых порах ограничились назва-
нием ископаемых останков по месту их обнаружения, не делая 
их объектом систематизации. Две или три особи, найденные на 
одной стоянке, не составляют вид, ни даже популяцию… Од-
нако некоторые ученые уверенно говорят о Homo denisovensis 
или Homo altaiensis. Для них денисовцы вполне могли быть 
полноценным видом, представленным уже известными ока-
менелостями из Юго-Восточной Азии: некоторые «архаичные 
sapiens» из Китая, вероятно, тоже могли быть денисовцами, не 
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ведавшими друг о друге. Гипотеза была выдвинута относитель-
но китайских окаменелостей из Дали3 и из Суйцзияо [Xing 2015: 
224–240], а также нижней челюсти древнего человека Penghu 
[Chang 2015], извлеченной с морского дна недалеко от Тайваня. 
Однако характер китайских окаменелостей не слишком свиде-
тельствует о данном родстве. Денисовцы до сих пор идентифи-
цируются только по их молекулярным характеристикам, а их 
анатомические черты практически неизвестны. Только иссле-
дование генома могло бы подтвердить их принадлежность: но 
ни одну ДНК не удалось извлечь из китайских окаменелостей, а 
потому гипотеза остается исключительно умозрительной.

III — Гибридизации, обмены, трансферы4

Таким образом, неандертальцы, денисовцы и sapiens при-
сутствовали на Алтае, и эти три человеческих вида обитали в 
Денисовой пещере. Остается решить вопрос о том, было ли их 
присутствие в этом месте одновременным или последователь-
ным: какие доказательства мы имеем, чтобы говорить о встре-
че между этими различными популяциями, их гибридизации, 
контактах и даже культурном трансфере, которые могли иметь 
место между ними?

Наличие их ископаемых останков в одних и тех же культур-
ных слоях и следы их гибридизации, выявленные сравнениями 
их же геномов, заставляют думать, что неандертальцы и дени-

3 Сведение, которое мне сообщил Жан-Жак Ублин в устной беседе.
4 Статья К. Коэн была написана в 2017 г., поэтому материал III раз-
дела «Гибридизации, обмены, трансферы» необходимо уточнить в 
связи с новыми открытиями в области ДНК-исследований костных 
останков, найденных в Денисовой пещере. В 2018 году в журнале 
«Nature» международная группа исследователей опубликовала дан-
ные о том, что образец кости «Денисова 11» был идентифицирован 
как принадлежавший гибриду в первом поколении (мать — неандер-
талка, отец — денисовец). При этом мать происходила из популя-
ции, более тесно связанной с европейскими неандертальцами, чем с 
теми, чьи останки были найдены в Денисовой пещере. Исходя из 
этих данных, В. Слон, Ф. Мафессони и др. предположили, что мигра-
ции неандертальцев между Восточной и Западной Евразией нача-
лись позднее 120 тысяч лет назад, а «смешение между позднеплей-
стоценовыми гомининами было обычным явлением» (см.: [Slon, 
Mafessoni, Vernot 2018: 113–116]). (Примеч. ред.). 
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совцы сосуществовали в этих регионах в одну (или несколько) 
эпох, с точностью определить которые невозможно. Действи-
тельно, 11-й слой Денисовой пещеры был датирован возрастом 
50 тысяч лет, в то время как молекулярные датировки костного 
фрагмента денисовца определяют возраст в 72 тысяч лет, воз-
раст же зубов и других фрагментов оказывается еще древнее — 
около 120 тысяч лет.

С другой стороны, гибридизации, вероятно, происходили 
также между денисовцами и sapiens. Молекулярные исследова-
ния обнаружили 6% следов генома денисовского человека (что 
весьма немало) у предков нынешних жителей Меланезии от 
Папуа (Новой Гвинеи) до Австралии, и это указывает на ши-
рокое распространение этих гомининов на юго-востоке Азии. 
Еще более удивительно, что генетические родственные связи с 
денисовцами также были обнаружены при анализе протонеан-
дертальских ископаемых останков в Сима де лос Уэсос в Испа-
нии [Meyer 2014: 403–406]: чтобы объяснить родство сибирской 
формы с 400-тысячелетними испанскими неандертальскими 
окаменелостями, следует ли ссылаться на крупнейшие мигра-
ции, о которых мы даже не имеем свидетельств? или же можно 
сделать предположение, что обе эти формы сохраняют некото-
рые архаические черты, которые были удалены из генома более 
поздних неандертальцев и сапиенсов [Stringer 2015]?

В конце среднего палеолита встречи между различными че-
ловеческими популяциями, похоже, привели к сложным куль-
турным обменам. Известно, что на Ближнем Востоке около 90 
тысяч лет назад неандертальцы и сапиенсы были представите-
лями одной и той же «мустьерской» культуры. Во многих стоян-
ках позднего среднего палеолита, от западных областей Европы 
до русской равнины и на окраинах Азии, местные культурные 
компоненты смешивались с новыми. Предметом ожесточенных 
дебатов стали индустрии, такие как шательперонская культура 
в Западной Европе, улузийская культура средиземноморского 
региона в Италии и Греции, селетская и богуницкая культу-
ры Центральной Европы и костенковско-стрелецкая культура 
России. Их иногда приписывали sapiens, иногда одним только 
неандертальцам, а иногда, обмену, между ними происходивше-
му. Вероятно, можно было бы выявить даже формы взаимного 
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обучения, «аккультурации» [D’Errico 1998: 1–44], «распростра-
нения идей от одной группы к другой» при отсутствии реаль-
ного контакта [Otte 2014: 50] или даже простой конвергенции… 
«Каждая часть Европы демонстрировала различную реакцию, 
порой весьма непростую, но все они в конечном итоге приня-
ли новый образ жизни, отразив свою судьбу в произведениях 
искусства, в религиозных представлениях и в их отношении к 
животному миру. Началась новая история общеевропейских 
культур», — пишет Марсель Отте [Otte 2014: 50], освещая этот 
сложный переход от среднего палеолита к верхнему, происхо-
дившему в Европе.

Алтай дает нам оригинальные свидетельства подобных 
культурных взаимодействий, происходивших в Азии. Стоянки 
на Алтае обнаружили, как уже отмечалось, множество предме-
тов, изготовленных из камня и костей. 11–й слой, тот, в кото-
ром были найдены фрагменты денисовской и неандертальской 
костей, содержал ряд артефактов, позволяющих определить их 
как характерные объекты мустьерской эпохи, но также и других, 
сходных с артефактами верхнего палеолита на Западе. Тонкие 
кремниевые инструменты, изготовленные дебитажем лезвия 
(т.е. сколом тонкого слоя или пластинки), инструменты, изго-
товленные из кости, уже явно напоминают культуру современ-
ного человека. Здесь же была найдена игла с ушком размером в 
7,5 см — самая древняя из известных нам, свидетельствующая 
об утонченных технологиях изготовления одежды и сложных 
методах шитья, а также множество элементов украшений: куло-
ны из оленьих зубов, бусины, вырезанные из кости или из яич-
ных скорлуп… Также там был обнаружен фрагмент тончайше 
полированного браслета из зеленого хлоритолита и несколько 
колец из мрамора и слоновой кости [Derevianko 2008: 13–25]. 
Эти предметы, датированные русскими историками первобыт-
ного мира как «ранний верхний палеолит», напоминают уже 
культуру Homo sapiens, присутствие которой прослеживается 
в верхних слоях. Творения ли это таинственных денисовцев 
[Shunkov 2017: 48–51]? Или же результат их встречи с сапиенса-
ми, уже появившимися в этом регионе в конце среднего палео-
лита? Для английского палеонтолога Криса Стрингера [Stringer 
2015: 15542–15543] речь идет всего лишь об индустрии, харак-
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терной для культур sapiens верхнего палеолита. По его словам, 
11-й слой Денисовой пещеры — это настоящий «палимпсест», 
стратиграфия которого местами указывает на обвал и проник-
новение выше лежащих слоев в нижние: элементы из более вы-
соких уровней, вероятно, смешивались с более старыми слоя-
ми. В данной интерпретации sapiens попросту заменил формы 
гомининов, локально существовавшие в верхнем палеолите.

Однако выдвигаются и другие гипотезы. Русские историки, 
работающие в этих регионах на протяжении десятилетий, вы-
ступают за непрерывность местного развития: они отстаивают 
«одновременно и непрерывность развития палеолитических 
традиций в течение по меньшей мере 280 000 лет, и зарожде-
ние культурных традиций верхнего палеолита из субстрата 
местного среднего палеолита. Это предполагает не только куль-
турную, но и генетическую преемственность доисторических 
популяций Алтая, а также указывает на то, что неандерталь-
цы и денисовцы в равной степени являются носителями тра-
диций среднего палеолита. Денисовцы, однако, образуют, по-
видимому, локализованную популяцию» [Shunkov 2017: 25]. 
Волна мигрантов-сапиенсов, прибывших в конце среднего па-
леолита, вероятно, встретила этих местных жителей и смеша-
лась с ними. Впоследствии, вероятно, лет 30 тысяч назад, новые 
группы сапиенсов населяли этот регион, внедряя в него культу-
ры, типичные для верхнего палеолита, и смешиваясь с населе-
нием, уже присутствующим в этих местах.

В основе этого предположения лежит так называемая 
«мультирегиональная» [Wolpoff, Thorne: 176–200] модель про-
исхождения Homo sapiens. По мысли русских историков Ана-
толия Деревянко и Михаила Шунькова, сапиенсы верхнего 
палеолита состояли из новоприбывших, смешавшихся с ло-
кальными человеческими популяциями, развитие которых 
происходило на месте. Таким образом, культура денисовцев 
представляет собой непрерывное местное развитие, что берет 
начало в архаике. С ней в разное время смешивались элементы 
неандертальской культуры и культуры sapiens. «Данные, полу-
ченные со стратифицированных стоянок, четко показывают 
непрерывность технологических традиций среднего и верхнего 
палеолита. Индустрии раннего среднего палеолита развива-
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лись из местного технокомплекса эпохи среднего палеолита» 
[Shunkov 2017: 26],  — все еще утверждают русские историки. 
Популяция «денисовцев», которую они иногда называют Homo 
sapiens altaiensis, предположительно развивалась локально и 
была соответственно не чем иным, как подвидом (расой) Homo 
sapiens — «полицентричным» и политипическим видом, вклю-
чающим не только генетическое разнообразие, но и разнообра-
зие присутствующих в ней культур.

Заключение.  
Доисторический период Алтая  
и появление Homo sapiens
Таким образом, Алтайский край обладает множеством бо-

гатых, сложных и захватывающих данных, которые позволяют 
по-новому поставить вопрос о праистории человека, в том чис-
ле, вопрос о том, как протекал этот важнейший период пере-
хода от среднего палеолита к верхнему.

Популяции гомининов, которые путешествовали по об-
ширным просторам Евразии, появившись здесь 1,8 миллиона 
лет назад [Lordkipanidze 2013: 326–331] в древнем и среднем па-
леолите, были весьма многочисленны. Широкое распростране-
ние неандертальцев во времени и пространстве, имевших свои 
периоды географической изоляции, которую можно расценить 
как результат миграции и природных катаклизмов (ледников), 
предполагает, что их генетическое разнообразие было весьма 
значительным. С другой стороны, вполне вероятно, что между 
этими местными популяциями, Homo erectus и неандертальца-
ми, а также человеком современного типа происходили много-
численные генетические контакты и «обмены» во время их 
миграции по миру. Таким образом, отношения между sapiens, 
неандертальцами и другими видами гомининов были гораздо 
сложнее, чем обычно считается до сих пор, как с биологической 
точки зрения, так и с точки зрения их культурного обмена.

В свете многочисленных открытий, полученных в резуль-
тате изучения древней ДНК, в том числе из Денисовой пеще-
ры, «моноцентристская» модель, известная как «out of Africa» 
[Mellars, Stringer 1989], доминировавшая с 1980-х гг., сегодня 
должна быть пересмотрена. Слишком долго признавалось, 
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что наш вид возник недавно и что около 60 тысяч лет назад из 
 Африки он распространился сразу по всему древнему миру, 
заменив различные местные формы, встречавшиеся у него на 
пути. Сегодня кажется, что на его пути было несколько групп 
sapiens. В настоящее время представляется, что за последние 
более чем 120 тысяч лет за пределами Африки появилось не-
сколько групп сапиенсов; что местные виды не были попросту 
уничтожены и заменены более способной и лучше вооружен-
ной человеческой особью; что различные формы рода Homo 
встречались и неоднократно скрещивались друг с другом в 
разные времена по всей территории Евразии. «Возможно, что в 
конце плейстоцена генетический обмен произошел между мно-
гими группами гомининов и даже между большинством из них. 
Вполне вероятно, новые контакты будут обнаружены по мере 
того, как исследователи смогут получить новые хорошо сохра-
нившиеся древние геномы» [Prüfer 2017].

Богатая «лаборатория», которую сейчас представляют со-
бой алтайские стоянки, вызвала необходимость международ-
ного сотрудничества в рамках исследований, которые мобили-
зуют объединенные ресурсы палеонтологии, доисторической 
археологии и генетики. Работающие на Алтае международные 
команды пытаются интегрировать эти различные подходы, 
найдя общий язык и устойчивую почву, открывающую новые 
перспективы для познания всей сложности эволюции человека.

В эпистемологическом плане праистория Алтая представ-
ляется, таким образом, приоритетной областью, в которой со-
временные научные дебаты обретают конкретную почву. В на-
стоящее время на Алтае существуют различные направления 
в исследовании праистории человека, фокусирующиеся на тех 
крупных открытиях, что сделаны в этих регионах. Конечно же, 
многое остается здесь загадочным, и разнообразие интерпре-
таций обусловлено не только характером изучаемых стоянок, 
материалом и используемыми методами, но еще и теоретиче-
скими, и даже идеологическими ожиданиями, лежащими в ос-
нове различных подходов к этой отдаленной эпохе нашей исто-
рии. Вопросы престижа и приоритета в науке, с одной стороны, 
национальные проблемы, с другой. Все это также определяет 
конфронтацию различных сторон. Вместе с тем мы надеемся на 
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то, что из всех этих споров родится обновленное, обогащенное 
видение истории палеолита человеческого рода и начала нашей 
человечности.

СПИСОК ЛИТЕРАТУРЫ
Chang Chun-Hsiang et al. The first archaïc Homo from Taiwan // Nature 

Communications. 2015. Vol. 6. 2015. Р. 1–0. 
Cohen Cl., Hublin J.-J. Boucher de Perthes, les origines romantiques de la 

préhistoire. Paris: ed. Belin, 2017.
Coppens Y. Le Singe, l’Afrique et l’Homme. Paris: Fayard, 1980.
Derevianko A. et al. A Paleolithic bracelet from Denisova cave // Archaeology, 

Ethnography and Anthropology of Eurasia. 2008. №2 (34). Р. 13–25.
Derevianko A. et al. The Sibiryashikha facies of the Middle Palaeolithic of the 

Altaï // Archaeology, Ethnography and Anthropology of Eurasia. 2013. 
Vol. 3. № 1. P. 89–103.

Derevianko A., Postnov A.V. et al. The Pleistocene peopling of Siberia: a review of 
environmental and behavioural aspects. 2005.

D’Errico Fr. et al. Neanderthal acculturation in Western Europe? A critical review 
of the evidence and its interpretation // Current Anthropology. 1998. Vol. 39. 
P. 1–44. 

Hublin Jean-Jacques, Seytre Bernard. Quand d’autres hommes peuplaient la Terre. 
Paris: Flammarion, 2008.

Innis M. A. et al. DNA sequencing with Thermus aquaticus DNA polymerase and 
direct sequencing of polymerase chain reaction-amplified DNA. PNAS, 1988.

John Lubbock. Prehistoric Times. Londres: William & Norgate, 1865. 
Krause J. et al. The complete mitochondrial DNA genome of an unknown hominin 

from southern Siberia // Nature. 2010. Avril .Vol. 464. P. 894–897.
Lordkipanidze D. et al. A complete skull from Dmanisi, Georgia, and the 

evolutionary biology of the early Homo // Science. 2013. 18 octobre. Vol. 342. 
P. 326–331.

Marcel O. Néandertal/Cro Magnon, La rencontre. Arles: ed. Errance, 2014. 50 p. 
Maureille B., Vandermeersch B. (ed.). Les Néandertaliens, biologie et culture. Paris, 

éditions du CTHS, 2007.
Mellars P., Stringer Ch. (ed). The Human Revolution: Behavioural and Biological 

Perspectives on the Origins of Modern Humans. Princeton University Press, 
1989.

Meyer M. et al. A mitochondrial genome sequence of a hominin from Sima de Los 
Huesos // Nature. 2014. Vol. 505 (5483). P. 403–406.

Prüfer K. et al. A high coverage Neandertal genome from Vindija Cave in 
Croatia // Science. 2017. 3 november. P. 655–658.

Prüfer K. et al. The complete genome sequence of a Neandertal from the Altaï 
Mountains // Nature. 2014. 2 janvier. Vol. 505. P. 43–49.



КЛОДИН КОЭН. ИСКОПАЕМЫЙ ЧЕЛОВЕК НА АЛТАЕ:  
ГЕНЕТИЧЕСКИЙ ОБМЕН И КУЛЬТУРНЫЙ ТРАНСФЕР  
В ЭПОХУ ПАЛЕОЛИТА

35

Reich D. et al. Genetic history of an archaic hominin group from Denisova Cave in 
Siberia // Nature. 2010. Vol. 468 (7327). P. 1053–1060.

Shunkov M.V. Le Troisième homme, préhistoire de l’Altai. Musée National de 
Préhistoire des Eyzies. RMN, 2017. 162 p. 

Slon V., Mafessoni F., Vernot B. et al. The genome of the offspring of a Neanderthal 
mother and a Denisovan father // Nature. 2018. Vol. 561. P. 113–116.

Stringer C. Deciphering the Denisovans // PNAS. 2015. 22 december. Vol. 112, 
№ 51. 

Wolpoff Milford H., Thorne A.G. et al. Multiregional Evolution: A world-wide 
source from human populations // In Origins of Anatomically Modern 
Humans. New Yor; London: Plenum Press. P. 176–200.

Xing S. et al. Hominin teeth from the early late Pleistocene site of Xujiayo, 
Northern China // American Journal of Physical Anthropology. 2015. 
Vol. 156 (2). P. 224–240.



36

Анка Дан
СЕВЕРО-ВОСТОК В ЭПОХУ,  
ПРЕДШЕСТВОВАВШУЮ ОТКРЫТИЮ СИБИРИ: 
 ЗАПАДНЫЕ УТОПИИ И ДИСТОПИИ 

Сведения об авторе: Анка Дан — исследователь древней исто-
рии и археологии в Национальном центре научных исследований 
(CNRS) (Париж, Франция). Ее основные научные интересы сосредото-
чены на исторической географии Средиземноморья и Черного моря, 
исследуемой на основе критического сопоставления карт, текстов (она 
комментирует древние рукописи и надписи) и геоархеологических 
данных, полученных геофизиками, геоморфологами, геохимиками, 
палеобиологами и археологами, с которыми она сотрудничает. После 
учебы в Париже и Реймсе проходила стажировки в Афинах, Берлине 
и Вашингтоне (штат Колумбия). Автор и издатель трудов: Сœlé-Syrie. 
Palestine, Judée, Pérée (ed. with É. Nodet, 2017), The Library of Alexandria: 
A Cultural Crossroads of the Ancient World (ed. with C. Rico, 2017), Orbis 
disciplinae. Hommages en l’honneur de Patrick Gautier Dalché (ed. with N. 
Bouloux, G. Tolias, 2017), Études des fleuves d’Asie Mineure dans l’Antiquité 
(ed. with S. Lebreton, 2018).

E-mail: anca.dan01@gmail.com
ORCID: 0000-0001-6468-9327

Аннотация: Западные представления о северо-востоке ой-
кумены возникли еще задолго до открытия в XVIII в. Сибири. В 
Античности и в Средние века они оформились в виде утопий о су-
ществовании райских земель и антиутопий об инфернальном мире, 
создателями и носителями которых были народы северных степей, 
иранское и семитское население Востока, а также греки и римляне. 
Гомер и Эсхил, Клавдий Птолемей и Аммиан Марцеллин полагали, 
что самые праведные люди, добрые дикари (bons sauvages), которых 
они именовали аbioi, жили на северо-восточных окраинах мира, 
от Черного моря до зауральских степей. В VI в. до нашей эры Ари-
стей Проконнесский (которого цитирует Геродот, Максим Тирский 
и Иоанн Цец (Цецес)) рассказывает мистическую историю о своем 
фантастическом путешествии через земли исседонов и аримаспов, 
сражающихся с грифонами, к счастливому народу гиперборейцев, 
живущему по ту сторону Царства северных ветров. Однако с V в. 
до нашей эры (в трагических стихах Эсхила и в «Орфической Ар-
гонавтике») эта страна восходящего солнца и золота стала воспри-
ниматься как часть подземного мира, орошаемого водами Плутона 
и Ахерона. В раннехристианские времена Север (помещаемый слева 
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от рая, если смотреть на восток) превращается в земной ад (Блажен-
ный Иероним, Апокалипсис Павла), населенный десятью потерян-
ными коленами Израиля и народами Гога и Магога. Различные исто-
рические народы отождествлялись с библейскими Гогой и Магогой: 
готы, гетаи, гунны, хазары, венгры, турки, татары, представлявшие 
опасность для всех живущих между Ближним Востоком и дальним 
Западом. Образы этих народов были более навеяны страхом перед 
апокалипсическим концом, нежели представляли собой отражение 
их исторического бытия. Это однако не означает, что в досовремен-
ное время из алтайских и сибирских областей в Средиземноморье 
не проникали и достоверные данные. Прямые контакты были воз-
можны в некоторые эпохи: впервые это произошло при Ахеменидах, 
когда в греческую литературу проникли сведения о северном шама-
низме, кочевых юртах и вечных снегах. То, как в течение длительного 
времени реалии и вымысел о северо-востоке достигали Средиземно-
морья, является хорошей иллюстрацией тех культурных процессов, 
посредством которых мы создавали образ нашего мира.

Ключевые слова: северо-восток ойкумены, открытие в XVIII в. 
Сибири, утопии, дистопии, добрые дикари (bons sauvages), абии, ги-
перборейцы.
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Abstract: The western imaginaire of most north-east parts of the 
known world started long before the invention of Siberia, in the 18th cen-
tury. The ancient and medieval episodes of this story are represented by a 
series of utopias (paradisiac lands) and dystopias (infernal places), trans-
mitted by the peoples of the northern steppes, the Iranian and Semitic 
populations of East, the Greeks and Romans of the West. From Homer and 
Aeschylus to Claudius Ptolemy and Ammianus Marcellinus, the Abioi, most 
righteous of men, are the bons sauvages living on the north-eastern edges of 
the world, from the Black Sea to the steppe beyond the Urals. In the 6th cen-
tury BC, Aristeas of Proconnesos (quoted by Herodotus, Maximus of Tyre 
and Tzetzes) tells the mystic story of his fantastic trip to the happy people 
leaving beyond the northern wind, the Hyperboreans, through the lands of 
the Issedones and of the Arimaspi fighting the Griffins. From the 5th centu-
ry BC (in the tragic verses of Aeschylus and the Orphic Argonautica), how-
ever, this land of the Rising Sun and of gold became part of the Underworld 
(watered by the rivers Plouton and Acheron). In early Christian times, the 
North (to the left of Paradise, when looking east) was transformed into a 
terrestrial Hell (Hieronymus, the Apocalypse of Paul), occupied by the Ten 
lost tribes of Israel and by the peoples of Gog and Magog. Different histori-
cal people were identified with the Biblical Gog and Magog, because of their 
name (Goths, Getai), geographical origin (Massagetai, Huns, Khazars, Hun-
garians, Turks, Tartars). The images of these peoples in Eastern and Western 
texts and maps are rather fantasies inspired by the fear of the apocalyptic 
end, rather than echoes of their historical existence. This does not mean, 
however, that no reliable data penetrated from the Altaic and Siberian re-
gions to the Mediterranean in pre-modern times. Direct contacts were pos-
sible under some empires: it first happened under the Achaemenids, when 
information about northern shamanism, nomadic yurts and eternal snows 
entered the Greek literature. The long series of transfers through which the 
realia as well as the fictions about the north-east reached the Mediterranean 
is a good illustration of the cultural processes through which we made up 
the image of our world.

Keywords: western imaginaire of the north-east, invention of Siberia 
in the 18th century, utopias, dystopias, good savages (bons sauvages), Abioi, 
Hyperboreans.
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Знала ли Древняя Европа о существовании Сибири? Если 
давать краткий ответ на этот вопрос, то он может быть только 
отрицательным. В греческих и латинских текстах с Античности 
и до Ренессанса мы не найдем ни одного упоминания какой-
либо реки, протекающей восточнее Окса (Амударьи) и Яксарта 
(Сырдарьи), которую можно было бы расценить как своеобраз-
ные ворота, открывающие путь в пространство Сибири, как тó 
Обь, Тобол или Иртыш. И хотя во II в. до н.э. Клавдий Птолемей 
нанес на карту множество горных хребтов Северной Азии, их 
нельзя с точностью соотнести с какими-либо горными цепями, 
тянущимися за восточными пределами Урала. Последнее за-
ставляет нас ограничиваться всего лишь гипотезой о том, что 
Алтай в древности мог идентифицироваться с Рифейскими, 
Имейскими и Аннибскими горами.

До появления геополитического понятия «Сибирь» и рус-
ского завоевания ее пространства от Урала до Тихого океана 
и от Алтая до Арктики существовало то, что сегодня можно 
было бы назвать Северо-Востоком: окраинные земли и народы, 
мало известные и к тому же обладавшие сложным менталите-
том вследствие своего кочевого образа жизни, заставлявшего 
их перемещаться между Востоком (точкой, где восходит солн-
це, источник всеобщей жизни) и Севером, краем тьмы, холо-
да, смерти. Таким образом, можно сказать, что Северо-Восток 
в представлении древних — это край Чужого, воплощение са-
мого прекрасного и одновременно самого ужасного, что толь-
ко может создать человеческое воображение. Именно на этой 
территории, находящейся к северу от внутреннего моря, у под-
ножия Кавказа, у пролива, разделяющего Понт (Черное море) 
и Меотийское озеро (Азовское море), милетцы поселили ким-
мерийцев — народ, с которым гомеровский Одиссей (11:14–19) 
повстречался перед своим сошествием в царство Аида (см.: 
[Подосинов 2015]). Находящийся поблизости Кавказ начиная с 
VI в до Р.Х. почитался местонахождением той скалы, к которой 
приковали Прометея, титана, виновного в том, что именуется 
hybris (чрезмерное самолюбие), и ставшего для Востока тем же, 
чем был его брат Атлант для Запада. А находящуюся за Кав-
казом и землями киммерийцев территорию (если двигаться от 
Леванта к центральным землям) древние представляли себе 
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как земной потусторонний мир, населенный утопическими 
(как, например, абии/аbioi) или дистопическими (Гог и Магог) 
народами: теми блаженными, что снискали любовь богов (ги-
пербореи), но также и грозными чудовищами — аримаспами и 
грифонами.

Естественно, что все эти представления не являются вы-
мыслом исключительно древних греков: они во многом обу-
словлены их «трансляцией» с территории северных степей в 
средиземноморский центр, в основном иранскими и другими 
ближневосточными посредниками. В процессе этого трансфе-
ра, происходившего в течение многих веков, каждый посред-
ник передавал информацию, пропуская её через собственный 
«фильтр» — языковой, религиозный, этнический. Каков же был 
результат этой трудно определяемой передачи «из уст в уста»? 
Несколько несвязных сведений, которые иногда больше могли 
сказать о медиаторе, чем о тех окраинных землях, которые он 
описывал.

Последующие страницы данной статьи представляют со-
бой первую попытку критического обобщения тех представле-
ний о Северо-Востоке, которые существовали в Античности1. 
Наша цель — объяснить формирование античной и средневе-
ковой традиций, которым мы обязаны возникновением наших 
собственных представлений о Сибири, как райских, так и ин-
фернальных. Действительно, несмотря на отсутствие непосред-
ственного взаимодействия с народами этих далеких земель, в 
древние времена люди проецировали на них как свои идеалы, 
так и свои страхи — досовременные воззрения на Северо-Вос-
ток локализуются тем самым полностью между двумя полюса-
ми: утопией о богатых добрых дикарях и дистопией ада.

Каким же образом классическая традиция, бывшая по 
преимуществу консервативной, позволяла такой резкий пере-
ход от райских образов к инфернальным? Наше исследование 

1 В данной статье мы не претендуем на то, чтобы исчерпывающе 
осветить данную тему. См. подробнее: [Латышев 1890–1906; 
Rostovtzeff 1922; Rostovcev 1931; Hennig 1944–1956; Coedès 1977; 
Aalto, Pekkanen 1975–1980; Lindegger 1979; Куклина 1985; Пьянков 
1997; Скржинская 1991; Kochanek 2004; Chekin 2006; Dan 2009; 
Rausch 2013].
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продемонстрирует, как смогли сочетаться между собой эти 
противоречивые фантазии (представления), порожденные ам-
бивалентной символикой дикаря и золота (материи сверкаю-
щей, но добываемой из недр земли, драгоценной, но опасной 
и, конечно же, варварской). Мы будем говорить об условиях и 
факторах, обусловивших возникновение подобных представ-
лений. Географические реалии (такие, как Каспийское море) 
и этнографические (аргиппеи у Геродота) свидетельствуют, по 
нашему мнению, о том, что степь являла собой своего рода ко-
ридор — реальное пространство циркуляции знаний и челове-
ческих индивидуумов. Эти реалии также позволяют осмыслить 
механизмы передачи и естественного формирования географи-
ческих познаний в досовременную эпоху, предшествовавшую 
эпохе открытий и исследований.

1. Греческие и иранские утопии о дикарях
Седьмая и восьмая карты Азии Клавдия Птолемея (в том 

виде, в каком удалось их реконструировать на основе его «Гео-
графии») дают наиболее адекватное представление о том, чтó 
древние могли знать и думать об окраинных северо-восточных 

Илл. 1. Tabula Asiae VII, латинский перевод «Географии» Птолемея 
(II век) в издании Себастьяна Мюнстера (Базель, 1540).  
David Rumsey Map Collection



СИБИРЬ  
КАК ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКИЙ КОНСТРУКТ: 

АНТРОПОЛОГИЯ И ИСТОРИОГРАФИЯ

42

землях обитаемого мира (ойкумены). Согласно современным 
представлениям, Скифия, находившаяся по ту сторону от Име-
она, включала в себя регионы к востоку и северу от Гималаев, 
Памира, Тянь-Шаня и, возможно, Алтая. Имейские горы не 
имеют точного соответствия в современной географии. Когда-
то Имеоном называли восточный отрог гор, образовывавших 
своего рода «позвоночный столб» Азии. Действительно, вся 
горная цепь Таврида–Кавказ–Имеон–Эмодон соответствовала 
азиатскому сегменту той части мира, что была уже освоена че-
ловечеством. В III в. до Р.Х., после завоеваний Александра Вели-
кого, Эратосфен «расширил» ойкумену, продлив ее от Гибрал-
тарского пролива до Индии [Страбон 11.8.1, 15.1.11, илл. 3].

Неизвестно, какими именно источниками пользовался 
Птолемей, позволившими ему обозначить этот регион на карте 
более последовательно, но, в конечном счете, не менее фанта-
зийно, чем его предшественники (см.: [Kiessling 1905: 2502–2504; 
Humbach, Ziegler 1998; Schmidt 1999; Rapin 2013: 43–82; Rapin 
2014: 141–186; Rapin 2017: 37–121; Tupikova, Schemmel, Geus 
2014]). Возможно, в его распоряжении были не дошедшие до 

Илл. 2. Tabula Asiae VIII, латинский перевод «Географии» Птолемея 
(II век) в издании Себастьяна Мюнстера (Базель, 1540).  
David Rumsey Map Collection
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нас тексты историков или по крайней мере информантов Алек-
сандра Великого из государства Селевкидов и Греко-бактрий-
ского царства. Единственное, что мы можем утверждать, — это 
то, что Птолемей пытался составить карту на основе топони-
мов и этносов, уже известных грекам из их эпоса либо из тех 
исторических времен, когда они были соседями персов, а затем 
и парфян, чьи империи простирались от «Снежного дома» (как 
тогда именовались Гималаи / Имеон) до Каспийского (Гиркан-
ского) моря, и кочевников Севера. Сравнивая карту Птолемея 
с предшествующей традицией, представленной Страбоном, 
Плинием Старшим, Дионисием Периегетом (Периэгетом), а 
также историками Александра Великого, в том числе Арриана 
с его «Анабасисом Александра», мы видим, что это сложение 
различных представлений, дат и источников далось Птолемею 
не без труда. О явном прогрессе в развитии знаний, переходе 
от незнания к точному познанию, которое удовлетворило бы 
исследователей Новейшего времени, разумеется, речь не шла. 
Однако уже и в это время мы можем говорить об обмене сведе-
ниями, позволяющими создать пространство-временное пред-

Илл. 3. Карта мира Эратосфена Киренского, ориентированная на север. 
Реконструкция (@Klaus Geus, Anca Dan)
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ставление о мире, а также карту Греции, настолько достовер-
ную, насколько тогда это было возможно.

На седьмой птолемеевской карте Азии (илл. 1) можно вы-
делить два вида названий мест и народов: греческих, которые 
восходят к эпическим или лирическим поэмам (абии / abioi, 
гиппомолги/гиппофаги, гипербореи); и названий, имеющих 
варварское происхождение, которое стало результатом им-
порта знаний из иранского региона (исседоны и аргиппеи). Но 
если образ первых народов с понятными греческими названи-
ями был полностью положительным, что было связано с не-
сколько наивной идеализацией племен, проживающих на краю 
Земли, то образ вторых представляется гораздо более сложным 
и реалистичным. Взаимосвязь этих двух категорий позволя-
ет понять, как изучали географию в досовременную эпоху  — 
компилятивно, ненаучно, просто придерживаясь принципа 
правдоподобия.

В первой части настоящей статьи мы рассмотрим каждый 
из этих народов крайних земель и их историю. В этом нам по-
могут два поэта: Гомер — в качестве первого источника наших 
познаний об идеальных народах Севера, и Аристей из Про-
коннеса, вдохновенный поэт, в основном известный благода-
ря Геродоту и его легенде об аримаспах и грифонах. Анализ их 
восприятия Севера позволит нам увидеть, как начиная с эпохи 
архаики и вплоть до Клавдия Птолемея расширялось грече-
ское представление о мире, как оно становилось более рацио-
нальным, но не обязательно более реалистичным. Гомеровское 
наследие при этом никуда не исчезает: оно лишь отходит на 
второй план, чтобы уступить место знаниям, полученным в ре-
зультате непрямого трансфера, имеющим более или менее до-
стоверный характер.

1.1. Там, где нет ни траура, ни плача, ни боли:  
доители кобылиц (гиппомолги) и пьющие-молоко-
кобылиц (галактофаги), справедливые абии (abioi) 
и гипербореи.
Лучший способ освоения окраин мира, обычно недоступ-

ных грекам или варварским племенам, с которыми те контак-
тировали на берегах шельфового моря,  — попытаться взгля-
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нуть на мир глазами бога. Так, самую первую «карту» северных 
окраин известного древним грекам мира мы находим у Гомера 
[Илиада 13.3–6] как явленную взгляду Зевса, сидящего на горе 
Ида:

…αὐτὸς δὲ πάλιν τρέπεν ὄσσε φαεινὼ 
νόσφιν ἐφ’ ἱπποπόλων Θρῃκῶν 
καθορώμενος αἶαν 
Μυσῶν τ’ ἀγχεμάχων καὶ ἀγαυῶν 
Ἱππημολγῶν 

γλακτοφάγων ᾿Αβίων τε δικαιοτάτων 
ἀνθρώπων. 

… отвратил светозарные очи,
Опуская взгляд вдаль на землю 
фракийцев, наездников конных,
И на земли мизян, бойцов руко-
пашных, и славных доильщиков 
(гиппомолгов) и пьющих-молоко-
кобылиц,
И племя абиев, мужей справедли-
вых.

Отождествление здесь фракийцев (наездников) с мизя-
нами (рукопашными бойцами), родственным народом, также 
населявшим окраины Троады на северо-западе Малой Азии 
(в настоящее время — область Турции), кажется, не вызывает 
сомнений. Тем не менее, и фракийцы, и мизяне/мозяне про-
живали по обе стороны Босфора, в Азии, но также и в Евро-
пе, и комментаторы долго спорили о том, куда был направ-
лен взгляд Зевса, сидящего, как обычно полагалось, на южной 
стороне Иды, напротив Трои–Илиона, что позволяло ему на-
блюдать за народами Севера: если бы он посмотрел направо, 
он увидел бы территорию европейских фракийцев вплоть до 
Истра (Дуная), которые сами были прекрасными доильщика-
ми и потребителями молока, равно как и абии2. Но если бы 
Зевс повернулся в другую сторону, он бы увидел, как писал об 
этом Порфирий Тирский, азиатских фракийцев Вифинии. Он 
мог бы бросить взгляд еще дальше по направлению к северу 
и увидеть народы евразийской степи, которых после Гомера 
стали звать «скифами» и, чуть позже, «сарматами» или «сав-
роматами». Но для этого было необходимо, чтобы по край-
ней мере одно из прилагательных ряда «ἀγαυῶν ἱππημολγῶν / 

2 Такую интерпретацию предлагает среди прочих Посидоний, 
Страбон (География, 7.3.1–3), Флавий Филострат («Героика»), Ев-
стафий Солунский («Комментарий к “Илиаде”», vol. 3, p. 425 van der 
Valk); Епифаний Кипрский «(Панароион, или Ковчег») и др.
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γλακτοφάγων ἀβίων τε δικαιοτάτων ἀνθρώπων (славные доиль-
щики (гиппомолги), пьющие-молоко-кобылиц (галактофаги) 
и абии, «мужи справедливые») превратилось в существитель-
ное и стало означать один или несколько диких северных на-
родов. Но каких именно3?

Согласно утверждению античных и современных коммен-
таторов, гомеровский текст особенно «уязвим» в этом отрыв-
ке: разные поколения «читателей» пытались сгруппировать 
эти прилагательные таким образом, чтобы получить одну или 
несколько номинативных групп вокруг этнонима, соответству-
ющего какому-либо народу крайнего севера, который можно 
было бы отождествить с фракийцами или мизянами.

1.1.1.  Доители кобылиц (гиппомолги), млекоеды 
и молоко-пьющие (галактофаги).

Первое и последнее прилагательные из приведенной цита-
ты — «славные» («ἀγαυοί») и «справедливые» («δικαιότατοι») — 
субстантивировались крайне редко и так и не смогли быть 
исторически идентифицированы: лишь некоторые граммати-
сты весьма искусственным образом соотносили славнейшие 
народы с Agauoi, а справедливейшие  — с Dikaiotatoi. Ситуа-
ция же с «῾Ιππημολγοί/доителями кобылиц» (гиппомолгами) 
и «Γαλακτοπόται или Γαλακτοφάγοι/млекоедами или молоко-
пьющими» (галактофагами) еще более сложна. Большинство 
античных грамматистов последовательно определяют эти две 
группы как единый народ идеализированных пастухов-кочев-
ников. Тем не менее Аристарх (которого цитирует грамматист 
Никанор в «Схолиях к Гомеру») увидел в них два разных наро-
да, приведя тому довольно сомнительные аргументы. Впослед-
ствии упоминания об этих двух народах встречаются у Аполло-
дора, которого цитирует Страбон [Страбон 7.3.6–7], у Арриана 
[Анабасис Александра 4.1.1] и Клавдия Птолемея [География 
6.14.9, 6.15.3].

3 Практически полный перечень этих народов см.: [Ivantchik 
1996: 671–692; Ivantchik 2005: 18–52]. Попытка классификации этих 
данных представлена в работе: [Dan 2009]. В ней мы опирались на 
издание «Илиады» с комментариями М.Л. Веста (West), а также на 
издание: [Erbse 1974]. 
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В XII в. Евстафий Солунский в «Комментарии к “Илиаде”» 
(т. 3) делает попытку осмыслить использование словосочета-
ния «ἀγαυοὶ ῾Ιππημολγοί» («славных доителей кобылиц») в ан-
тичной литературе:

…καὶ ἀγαυῶν ῾Ιππημολγῶν, ἐφ’ ὧν, 
ὥς φασιν οἱ παλαιοί, ἄδηλον εἴτε τὸ 
«ἀγαυῶν» ἔθνους ἐστὶν ὄνομα, τὸ 
δὲ «ἱππημολγῶν» ἐπιθέτως λέγεται, 
ἢ καὶ ἔμπαλιν τὸ μὲν «ἀγαυῶν» 
ἐπίθετον, ἶσον τῷ εὐειδῶν, τὸ δὲ 
«ἱππημολγῶν» κλῆσις ἐθνική, ὃ καὶ 
κάλλιον. Θρυλεῖται γὰρ ἐν ἱστορίαις 
ἔθνος ῾Ιππημολγοί. περὶ Σκυθίαν 
δὲ τὸ τοιοῦτον ἔθνος, δηλαδὴ τὸ 
τῶν ἀγαυῶν ῾Ιππημολγῶν, οὓς καὶ 
γαλακτοφάγους καλεῖ καὶ ἀβίους 
καὶ δικαίους, εἰπὼν «αὐτὸς δέ», ὡς 
εἴρηται, «πάλιν τρέπεν ὄσσε φαεινὼ 
νόσφιν, ἐφ’ ἱπποπόλων Θρῃκῶν 
καθορώμενος αἶαν, Μυσῶν τ’ 
ἀγχεμάχων καὶ ἀγαυῶν ῾Ιππημολγῶν 
γλακτοφάγων ἀβίων τε δικαιοτάτων 
ἀνθρώπων», γλακτοφάγους μὲν 
προσειπών, ὅ ἐστι κατὰ ἐντέλειαν 
γαλακτοφάγους, ὡς ἱππημολγοὺς 
καὶ ἀπὸ γάλακτος τρεφομένους καὶ 
γαλακτοπότας πρός τινων δι’ αὐτὸ 
λεγομένους, ἀφ’ ὧν καὶ ἱππάκης κατὰ 
Αἴλιον Διονύσιον βρῶμα Σκυθικὸν 
διὰ γάλακτος ἱππείου σκευαζόμενον 
(См. словари Гесихия и Фотия, s.u. 
« ἱππάκη »).

…и «славных доителей кобылиц», 
которых идентифицируют, как 
утверждали в древности, с неиз-
вестным племенем Славнейших 
(и тогда определение доительщи-
ки-кобыл выступает в роли эпи-
тета), либо наоборот: «славные» 
являют собой эпитет, употребля-
емый в том же значении, что и 
«красивые», а «доители кобылиц» 
есть этническое уточнение, что 
на самом деле выглядит логич-
нее. Ведь в исторических книгах 
встречаются смутные упомина-
ния народа «доителей кобылиц»/
Hippêmolgoi (гиппомолгов). 
Этот народ «славных доителей 
кобылиц», <жил> на границах 
Скифии, и его также называли 
«млекоедами», «бедняками» и 
«праведниками», как тó описыва-
ет поэт <Гомер>: «…он отвратил 
светозарные очи, бросив свой 
взгляд вдаль на землю фракий-
цев, наездников конных, и на зем-
ли мизян, бойцов рукопашных, и 
славных доильщиков кобылиц, 
молоко-пьющих бедняков, мужей 
справедливых». Когда он гово-
рит о «глактофагах», то имеются 
в виду «галактофаги/млекоеды», 
поскольку доители кобылиц пи-
тались молоком и иногда называ-
лись «молоко-пьющими», откуда 
также <происходит>, согласно 
Элию Дионисию, кобылий сыр — 
скифская пища, которую готови-
ли из кобыльего молока.
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Кто же эти доители кобылиц, первые обитатели севе-
ро-восточных окраин ойкумены? Греческое название наро-
да «῾Ιππημολγοί» имеет праиндоевропейский корень «*mlg’» 
(«доить») [Ernout, Meillet 2001; Chantraine, 1999]: он был ха-
рактерен для лексики устного эпоса и фигурировал в VI в. до 
н. э. в «Каталоге женщин» Гесиода в описании скифов, по-
томков Скифа, сына Зевса. Вполне возможно, что эти скифы 
и были галактофагами, однако утверждать это с уверенно-
стью нельзя, учитывая лишь частичную сохранность текста 
Гесиода (см.: [Lévy 1981: 57–68; Hartog 1996: 104]; см. также: 
[Hartog 1980; West 1999: 76–86; Romm 1992; Skinner 2012]).

То, что за доителями кобылиц и млекоедами могли скры-
ваться скифы, обнаружилось лишь в V в. благодаря их упо-
минанию в одной из недошедших до нас трагедий Эсхила 
[фр. 198 Nauck²]4. Существует как минимум три причины, 
которые объясняют это позднее отождествление: (1) особен-
ности распространения греческих текстов; (2) интерес Афин 
к Северу, присутствующий и у авторов более поздней эпохи; 
(3) развитие исследований и размышлений о характерологии 
«чужого».

Исходя из текстов, до нас дошедших, мы можем утверж-
дать, что по крайней мере начиная с Геродота (если, конечно, 
это не имело место уже в конце VI в. до н.э. у Гекатея Милет-
ского и Гиппократа, наследника традиций милезской школы) 
молоко-пьющие и млекоеды «γαλακτοπόται/γαλακτοφάγοι» ас-
социировались с такими конкретными этническими группами, 
как массагеты и аргиппеи на севере, эфиопы, насамоны и ли-
вийцы  — на юге. Таким образом, галактофагов словно изоли-
ровали от античного мира, помещая их на Крайнем Востоке за 
пределами Персии: они были «чужими» не только для греков, 
но и для варваров персов.

В V в. Афины все более активно начинают развивать 
торговые отношения на Черном море и с державой Ахемени-
дов (она же — «Арийская Империя» и Первая Персидская Им-
перия). Появляется все больше упоминаний Скифии, которые, 
однако, носят все еще весьма приблизительный характер. Но 

4 На это упоминание в следующем веке будет опираться историк 
Эфор (см.: [Куклина 1969: 120–130; Ivantchik 2005: 31]).
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если вспомнить о южно-сибирских захоронениях пазырыкцев 
и об обширной области кочевания, освоенной степными но-
мадами, то отпадают сомнения в том, что определения доите-
ли кобылиц, молоко-пьющие и млекоеды могли относиться к 
большинству кочевых племен, проживавших на территории 
от современной Украины до Монголии5. Северо-Восток пред-
ставал прежде всего как край кочевников-пастухов, олице-
творявших собой уже в более позднюю эпоху детство челове-
чества.

Как объяснить, что северный варвар, кочевник, ослаблен-
ный холодом первобытный галактофаг мог послужить про-
образом идеального типа доброго дикаря/bon sauvage (cм.: 
[Trüdinger 1918: 140–141; Müller 1972–1980: 244–245; Lovejoy, 
Boas 1935: 117–118, 288–289, 315–316; Montiglio 2000: 86–105])? 
Народы, питавшиеся исключительно молочными продуктами 
(то, что в настоящее время называется монодиетой), вызывали 
у греков противоречивые чувства: с одной стороны, носталь-
гию по миру, где царит справедливость, миру близкому бо-
гам, который ещё не познал трудностей земледелия (подобное 
можно было найти в «Трудах и днях» у Гесиода (стр. 109–120) и 
в «Законах» Платона (679a.); с другой стороны — отвращение 
ко всему чудовищному, нецивилизованному, воплощением 
чего был, например, Циклоп Гомера в его «Одиссее» (9: 297; 
ср. также сатирическую драму Еврипида «Киклоп»)6. Галакто-
фаг — такой же дикарь с близлежащих гор, как и живущий в 
степях или отдаленных пустынях кочевник: ни тот ни другой 
не занимается сельским хозяйством или виноделием, не знает 
масла, вина, злаковых продуктов. Молоко — это пища «чужо-
го»: оно, возможно, обусловило мягкость «восточного» харак-
тера (об этом пишет Гиппократ в своем трактате «О воздухе, 
водах и местностях», §18) и являлось причиной особого дол-
гожительства макробиян/makrobioi, как писал о том Геродот 

5 В дополнение к библиографии, представленной в первой сно-
ске, см.: [Рубаков 1979; Нейхардт 1982; Доватур, Каллистов, Шишо-
ва 1982]. 
6 О роли молока в греческом мире и двойственности его восприя-
тия см.: [Shaw 1982–1983: 5–31; Auberger 2000: 1–41; Auberger 2001: 
131–157; Braund 1999: 521–530; Mauduit 2006].
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(3: 23). Очевидно, что эти две характеристики кажутся доста-
точными для соотнесения «доителей»/«млекоедов» с «абиями/
abioi», каким бы смыслом ни был наделен последний этноним 
(см. ниже). К тому же молоко, напиток новорожденных и бес-
смертных, отвечало представлениям о пище мудрецов и пра-
ведников7. Именно поэтому Анахарсис Гиперборейский (или 
Скифский) мог быть «галактофагом», а его народ — «правед-
нейшим» [Kindstrand 1981].

1.1.2. Абии/Abioi
Свидетельства об историческом народе, проживавшем 

на северо-западе ойкумены, который мог быть гомеровским 
аbioi, встречаются начиная с V в. до н.э. В трагедии Эсхи-
ла «Прометей освобожденный» Прометей говорит о «са-
мом справедливом и гостеприимном среди смертных на-
роде  — народе габиев/gabioi, землю которого не рассекают 
ни плуг, ни острая мотыга, но чьи плодоносные поля пред-
ставляют для смертных вечный и обильный источник жиз-
ни» / ἔπειτα δ’ ἥξει<ς> δῆμον ἐνδικώτατον / <βροτῶν> ἁπάντων 
καὶ φιλοξενώτατον, / Γαβίους, ἵν’ οὔτ’ ἄροτρον οὔτε γατόμος / 
τέμνει δίκελλ’ ἄρουραν, ἀλλ’ αὐτοσπόροι / γύαι φέρουσι βίοτον 
ἄφθονον βροτοῖς… ...»8.

Кто же они, эти абии/габии? За неимением историче-
ских данных мы можем попытаться установить лишь проис-
хождение этого названия. Еще со времен Античности было 
предпринято немало попыток этимологического, как мини-
мум двенадцать, толкования этого имени, наиболее важные 
из них были описаны, вослед за другими комментаторами 
и лексикографами Гомера, Стефанием Византийским, авто-
ром «Схолий», и Евстафием Солунским в его комментарии 
к «Илиаде»:

7 Так, например, писал Лукиан в «Мениппе, или Путешествии в 
Подземное царство»; то же представление мы встречаем в «За-
стольных беседах» Плутарха.
8 О проблемах, связанных с возможным образованием названия 
«габии» от «абиев» (с добавлением частицы «γε / γ’» или «τ’ ̓́ Αβιοι»), 
см.: [Reece 2001: 465–470; Ivantchik 2005: 39].
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Стефан Византийский. «῎Αβιοι, ἔθνος Σκυθικόν. ῞Ομηρος»

᾿Αλέξανδρος δὲ ἐν τῷ περὶ Εὐξείνου 
πόντου φησίν, ὡς Διόφαντος εἶπεν, 
οὕτω λέγεσθαι αὐτοὺς διὰ τὸ τὸν 
᾿Αβιανὸν ποταμὸν κατοικεῖν. 
δικαίους δ’ εἶπεν ῞Ομηρος διὰ τὸ μὴ 
βουληθῆναι μετὰ τῶν ᾿Αμαζόνων 
ἐπὶ τὴν ᾿Ασίαν στρατεῦσαι. ἢ ὅτι βίῳ 
ἑδραίῳ οὐ χρῶνται οὕτω λέγονται, 
διὰ τὸ ἐφ’ ἁμαξῶν φέρεσθαι. 
[…] ἐκλαμβάνοντες οἱ μὲν τὸ μὴ 
βιαζομένων, διὸ καὶ δικαιότατοι· 
οἱ δὲ ἀοίκων, διὰ τὸ μὴ ἔχειν ἡμῖν 
ὅμοιον βίον· οἱ δὲ ὁμοβίων, τουτέστιν 
ὁμοτόξων. τοξόται γὰρ οἱ αὐτοί.

В книге «О понте Эвксинском» 
Александр [Полигистор], опира-
ясь на рассказ Диофанта, говорит, 
что этот народ так назван потому, 
что он обитает на берегах реки 
Абин (Abianos). Гомер называет их 
справедливыми, потому что они не 
захотели преследовать азиатских 
амазонок, изгоняя их из Азии; а 
может быть, этот народ так назван 
потому, что он не ведет оседлой 
жизни и передвигается в повоз-
ках. […] Некоторые полагают, что 
он не прибегает к насилию, будучи 
самым праведным; другие же счи-
тают, что причиной тому является 
отсутствие у них домов, посколь-
ку их жизнь не похожа на нашу; 
третьи же утверждают, что такое 
название обусловлено тем, что их 
основное оружие  — лук, и сами 
они — лучники.

Scholia exegetica D AT ad loc.

ex. | D | ex. ᾿Αβίων: τῶν νομάδων 
Σκυθῶν, ὅθεν καὶ ὁ ᾿Ανάχαρσίς D | ex. 
| ex. ἐστιν· οὓς δή φησι δικαιοτάτους 
εἶναι ἁπάντων, AT ὅτι κοινοὺς ἔχουσι 
παῖδας καὶ γυναῖκας καὶ τὰ πάντα 
πλὴν ξίφους καὶ ποτηρίου. τούτοις 
δὲ αὐτομάτως ἡ γῆ βίον φέρει οὐδέν 
τι ζῷον ἐσθίουσιν. […] ῎Αβιοι δὲ 
ἐκλήθησαν ἢ παρὰ τὸν βίον ἢ τὴν 
βίαν, ἢ †ἅμα βιῶν† πορευόμενοι, ἢ 
ὅτι ἄοικοι. A b (BCE3E4)T οἱ δὲ AT | 
τὸ α κατ’ ἐπίτασιν, ἵν’ ᾖ πολυβίων καὶ 
πολυετῶν, A | ὅτι μακρόβιοι, AT | ἢ τὸν 
ἡμέτερον βίον μὴ ἐγνωκότων· ἐπιφέρει 
γὰρ δικαιοτάτων ἀνθρώπων. ἢ μὴ 
βιαζομένων. ἢ ἁμαξοβίων. | τινὲς δὲ 
τούτους Σαρμάτας φασίν. A | λέγουσι 
δὲ αὐτοὺς τοὺς ὁδίτας τρέφοντας 
ἄλλον ἄλλῳ διαπέμπειν. AT

…абии (Аbioi)  — скифские кочев-
ники, выходцем из которых был 
и Анахарсис. Он [Гомер] говорит, 
что эти кочевники были самыми 
cправедливыми из всех, посколь-
ку у них были общие дети, жены и 
имущество, за исключением мечей 
и сосудов для питья. Земля сама 
кормила их, и они не ели ничего, 
что было бы животного происхож-
дения. Их называли «абии/abioi» 
либо по аналогии с bios = жизнь, 
либо с bia = сила, или же еще и 
потому, что они кочуют, будучи 
вооружены луками, а еще потому, 
что они не имеют определенно-
го места проживания. Некоторые 
считают, что звук «а», если он рас-
тяженный, означает тех, «кто дол-
го живет в течение многих лет», и 
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что абии живут долго и что они 
не знают нашей жизни (посколь-
ку он [Гомер] добавляет: «самые 
праведные среди людей»), или же 
что они не знают насилия, или что 
они живут в повозках. Другие со-
относят абиев с сарматами. Счи-
тается также, что пища, которую 
они потребляют во время стран-
ствий, их меняет.

Таким образом, имя «абии/abioi» обычно рассматривалось 
как состоящее из приставки «α» и основы «βι». Приставка мог-
ла иметь два значения: первое было привативным, означающим 
«без»; второе, напротив, было соединительным, означающим 
«с»9. Оба значения приставки сочетались с тремя корнями, ко-
торые распознаются в основе «βι»: «βία = насилие», «βιός = лук» 
и «βίος = жизнь». Так мы получаем как минимум шесть вари-
антов значения слова: «без насилия», «без лука» и «без жизни» 
(истолкованное как «с короткой жизнью», «без нашей цивили-
зованной жизни», «без жизненных ресурсов», то есть без жили-
ща, без разнообразной пищи, без земледелия и «без женщины, 
спутницы жизни»). Или, наоборот, «с силой», «с луком» и «с 
долгой жизнью» (или «с одной жизнью», то есть с одной общей 
жизнью) [Snell, Erbse 1979]. Как ни удивительно, все эти проти-
воречивые интерпретации совпадали с общим представлением 
о популяциях скифов и сарматов, проживавших в евразийской 
степи, — диких варварах, «чужих».

1.1.3.  От Северо-Востока Европы  
к Северо-Востоку мира

Поэты гомеровской эпохи и их комментаторы, а также Эс-
хил и Геродот, считали, что эти идеализированные кочевни-
ки проживали на всем побережье Черного моря, на Кавказе и 
вплоть до Каспийского моря: это были народности, с которыми 
греки могли сообщаться (даже если контакт был не прямой) на-
чиная со времен Великой греческой колонизации. Переломной 

9 «ἀ- : негативный (привативный) префикс» и «ἁ-: соединитель-
ный префикс». См.: [Chantraine 1999]. 
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в этом отношении становится эпоха эллинизма. Именно тогда 
Диофант, автор «Понтийских историй», которые читал Корне-
лий Александр по прозвищу Полигистор, связал имя абиев с 
лесным массивом Гилеи/Абике в низине Борисфена (Днепра), 
где хтоническая богиня Апи соединилась некогда с Гераклом, 
чтобы породить скифов10.

Кажется, что это позднее отнесение абиев к области Понта 
было реакцией на их обнаружение на северо-восточных гра-
ницах земель Александра Македонского. Действительно, «от-
крытие» (invention) реки Танаис, пересекающей, параллельно 
Тихому Океану, всю Азию с востока на запад, способствовало 
виртуальному переселению народов за пределы Дона, Окса и 
даже Яксарта11. Политическим же подтекстом всего этого было 
желание вписать походы Александра в карту, которую можно 
было составить, опираясь на тексты Гомера. Тем самым Алек-
сандр Македонский становился тем, кто принял абиевых по-
сланцев12:

…οὓς καὶ ῞Ομηρος δικαιοτάτους 
ἀνθρώπους εἰπὼν ἐν τῇ ποιήσει 
ἐπῄνεσεν· οἰκοῦσι δὲ ἐν τῇ ̓ Ασίᾳ οὗτοι 
αὐτόνομοι, οὐχ ἥκιστα διὰ πενίαν τε 
καὶ δικαιότητα…

…тех, кого воспел Гомер, называя 
их справедливейшими жителями 
Азии, свободными благодаря своей 
бедности и справедливому складу 
ума…

По этой же причине абии появляются на Северо-Востоке 
Азии в «Географии» Птолемея [6.15.3], где они ассоциируются с 
῾Ιπποφάγοι Σαρμάται, и впоследствии в IV в. у римского истори-
ка Аммиана Марцеллина [23.6.53, 62]:

10 Это представление мы находим у Диофанта (805 F2), Алексан-
дра Полигистора (273 F14), Стефана Византийского, Геродота.
11 Окс с Танаисом отождествляли среди прочих Аристотель («Ме-
теорологика», I 13, 350a; историк Александра Македонского Гека-
тей Абдерский, Страбон (2.4.6). Танаис с Яксартом — Аристотель 
(Метеорологика I 13, 350a), Страбон (2.5.31; 11.1.5; 11.2.1; 11.7.4), 
Плиний Старший (6.49); Арриан в «Анабасисе  Александ ра»  / 
«Истории походов Александра Великого» (3.30.8).
12 См. « Аннабасис» Арриана (4.1.1), а также Комментарий к Го-
меру Евстафия Солунского.
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Contra hanc gentem sub aquilone 
dicuntur Abii uersari genus piissimum, 
calcare cuncta mortalia consuetum, 
quos, ut Homerus fabulosius canit, 
Iuppiter ab Idaeis montibus contuetur. 
[…] illud tamen sciendum est inter has 
nationes paene ob asperitatem nimiam 
inaccessas homines esse quosdam mites 
et pios ut Iaxartae sunt et Galactophagi, 
quorum meminit uates Homerus in 
hoc versu γαλακτοφάφων Ἀβίων τε 
δικαιοτάτων <τ’> ἀνθρώπων.

Считается, что по соседству с этим 
народом [гирканийцев], на севере, 
проживают аbii, народ весьма на-
божный и привыкший истреблять 
всё смертное; Юпитер наблюдает 
за ним с вершин Иды, что так пре-
красно воспел Гомер. <…> Однако 
следует знать, что среди этих наро-
дов, остающихся неприступными 
из-за их чрезмерной жестокости, 
встречаются люди кроткие и на-
божные, такие, как яксарты/iaxar-
tae и млекоеды, которых упоминает 
Гомер в этом стихе: «и молоко-пью-
щих и абиев, мужей справедливых».

Именно благодаря Александру и его расширению границ 
ойкумены абии, по-прежнему ассоциируемые с млекоедами и 
пьющими-кобылье-молоко, входят в историю и получают свое 
законное место на северо-восточных границах греко-римско-
го мира. Разумеется, их образ имел мало общего с реальной 
Сибирью, каковой она была в древности. «Славные доильщи-
ки и пьющие-кобылье-молоко, справедливые абии» являются 
все-таки отголоском тех представлений, которые греки могли 
иметь о кочевой жизни. Законы ее были едиными как на Вос-
токе, так и на Западе, в степях и на склонах гор. Они были также 
выражением ностальгии древних греков по своим предкам, по 
их собственному примитивизму и навсегда ушедшему Золото-
му веку.

1.2. На пути гипербореев, в стране солнечного Леванта: 
исседоны, аримаспы, грифоны.
Эллинистическая идеализация народов Северо-Востока 

наложилась на северо-восточные представления об Эльдора-
до, имевшие место уже в архаике. В VII веке до н. э. древне-
греческий поэт Алкман, сам бывший родом из Сард (Сардиса), 
включает в свои песни «скифские» легенды далеких северных 
земель, знание которых было следствием вторжения кимме-
рийцев на территорию Малой Азии (см.: [Ivantchik 2000–2002: 
257–264; Ivantchik 2005: 162–168; Zaikov 2004: 69–84]). Мы рас-
полагаем лишь неполными фрагментами его текстов, которые 
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не позволяют в достаточной степени реконструировать пред-
ставления, которые Алкман мог иметь об окраинных землях. 
Но мы знаем, что он воспевал гору Рипа (нынешние Рифейские 
горы13) и народ исседонов, который он называл «эсседонами» 
или «асседонами» в огласовке, более привычной его родному 
лидийскому языку [Dan 2009: 260; Silberman 1990: 99–110].

И все же более ясная картина Севера формируется лишь 
в VI в. до н.э. благодаря рассказу о фантастическом полете к 
гипербореям, описанному в стихах Аристеем из Проконнеса14. 
Его «Аримаспея» до нас не дошла, однако ее содержание было 
частично воспроизведено Геродотом (V в. до н.э.) и филосо-
фом-платоником Максимом Тирским (II в.):

Hérodote 4.13
῎Εφη δὲ ̓ Αριστέης ὁ Καϋστροβίου 

ἀνὴρ Προκοννήσιος, ποιέων 
ἔπεα, ἀπικέσθαι ἐς ᾿Ισσηδόνας 
φοιβόλαμπτος γενόμενος, ̓ Ισσηδόνων 
δὲ ὑπεροικέειν ᾿Αριμασποὺς ἄνδρας 
μουνοφθάλμους, ὑπὲρ δὲ τούτων τοὺς 
χρυσοφύλακας γρῦπας, τούτων δὲ 
τοὺς ῾Υπερβορέους κατήκοντας ἐπὶ 
θάλασσαν· τούτους ὦν πάντας πλὴν 
῾Υπερβορέων, ἀρξάντων ᾿Αριμασπῶν, 
αἰεὶ τοῖσι πλησιοχώροισι ἐπιτίθεσθαι, 
καὶ ὑπὸ μὲν ᾿Αριμασπῶν ἐξωθέεσθαι 
ἐκ τῆς χώρης ᾿Ισσηδόνας, ὑπὸ δὲ 
᾿Ισσηδόνων Σκύθας, Κιμμερίους δὲ 
οἰκέοντας ἐπὶ τῇ νοτίῃ θαλάσσῃ ὑπὸ 
Σκυθέων πιεζομένους ἐκλείπειν τὴν 
χώρην. Οὕτω οὐδὲ οὗτος συμφέρεται 
περὶ τῆς χώρης ταύτης Σκύθῃσι.

Аристей, сын Кайстробия, муж из 
Проконнеса, сказал в своих стихах, 
что одержимый Фебом он дошел 
до исседонов; а что выше исседо-
нов живут одноглазые мужи  — 
аримаспы, над ними живут сте-
регущие золото грифоны, а выше 
этих  — гипербореи, достигающие 
моря. За исключением гипербо-
реев все <эти народы>, начиная 
с аримаспов, пребывали в посто-
янной войне со своими соседями: 
аримаспы изгнали из своей страны 
исседонов, исседоны  — скифов, 
скифы же заставили киммерийцев, 
которые жили на берегу Южного 
моря, покинуть свою страну. Та-
ким образом Аристей не одобрил 
то, как скифы поступили в отно-
шении к его родине.

13 Название может означать «гора» в переводе с татарского или 
даже тибетского, как отмечает Бэкерс: [Beckers 1914 : 534–557]; или 
же в переводе со скифского: [Ivantchik 1993: 35–67].
14 Об этой датировке VI в. см.: [Dan 2012: 68–90; Ivantchik 2005]. 
Гекатей Милетский, автор первого систематического описания гео-
графии мира, также упоминает мифические горы Севера (1 F194) и 
исседонов (1 F193), не давая при этом более точного их описания.
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Maксим Тирский. Рассуждения. 38.3  
(«Является ли добродетель Божьим даром»)

᾿Εγένετο καὶ ἐν Προκοννήσῳ 
ἀνὴρ φιλόσοφος, ὄνομα ᾿Αριστέας· 
ἠπιστεῖτο δὲ αὐτῷ οὐχὶ σοφία 
τὰ πρῶτα, διότι μηδένα αὐτῆς 
διδάσκαλον προὔφερεν. Πρὸς οὖν δὴ 
τὴν τῶν ἀνθρώπων ἀπιστίαν ἐξεῦρεν 
λόγον· ἔφασκεν τὴν ψυχὴν αὐτῷ 
καταλιποῦσαν τὸ σῶμα, ἀναπτᾶσαν 
εὐθὺ τοῦ αἰθέρος, περιπολῆσαι τὴν 
γῆν τὴν ῾Ελλάδα καὶ τὴν βάρβαρον, 
καὶ νήσους πάσας, καὶ ποταμούς, καὶ 
ὄρη· γενέσθαι δὲ τῆς περιπολήσεως 
αὐτῇ τέρμα τὴν ῾Υπερβορέων γῆν· 
ἐποπτεῦσαι δὲ πάντα ἑξῆς νόμαια 
καὶ ἤθη πολιτικά, καὶ φύσεις χωρίων, 
καὶ ἀέρων μεταβολάς, καὶ ἀναχύσεις 
θαλάττης, καὶ ποταμῶν ἐκβολάς· 
γενέσθαι δὲ αὐτῇ καὶ τὴν τοῦ οὐρανοῦ 
θέαν πολὺ τῆς νέρθεν σαφεστέραν. 
Καὶ ἦν πιθανώτερος λέγων ταῦτα 
ὁ ᾿Αριστέας μᾶλλον μὴ ὤνια ἐξ 
ἀγορᾶς, ἢ Ξενοφάνης ἐκεῖνος, ἤ τις 
ἄλλος τῶν ἐξηγησαμένων τὰ ὄντα 
ὡς ἔχει· οὐ γάρ πω σαφῶς ἠπίσταντο 
οἱ ἄνθρωποι τὴν ψυχῆς περιπόλησιν, 
οὐδὲ οἷστισιν ὀφθαλμοῖς ἕκαστα ὁρᾶν, 
ἀλλὰ ἀτεχνῶς ἀποδημίας τινὸς ᾤοντο 
τῇ ψυχῇ δεῖν, εἰ μέλλει ὑπὲρ ἑκάστου 
φράσειν τὰ ἀληθέστατα.

В Проконнесе жил также один фи-
лософ по имени Аристей; поначалу 
в нем никто не полагал мудреца, 
поскольку он признавался, что не 
имел учителей. Способ, который 
он нашел, чтобы побороть недо-
верие людей, был следующим: он 
рассказывал, что его душа поки-
дала тело, что она сразу же возно-
силась в небеса, пролетала то над 
греческими землями, то над земля-
ми варваров, над всеми островами, 
реками и горами, и своей полет она 
прервала лишь оказавшись в стра-
не гипербореев. Она изучила там 
политические законы и обычаи, 
природу этих мест, колебания воз-
духа, морские приливы и отливы, 
устья рек. Она созерцала небо, бо-
лее светлое, чем находящаяся под 
ним земля. И когда Аристей про-
износил все эти речи, <имевшие> 
не больше ценности, чем товар на 
базаре, ему верили больше, чем 
Ксенофану или любому другому 
философу, который называет вещи 
своими именами, когда их описы-
вает. Потому что люди в действи-
тельности не верили ни в эти по-
леты души, ни в глаза, способные 
увидеть сущность вещей; но, в 
целом, они думали, что душе могло 
бы понадобиться это путешествие, 
если бы она захотела дойти до са-
мой последней истины.

Этого путешествия к аримаспам в действительности не 
было [Bolton 1962; Alemany i Vilamajó 1999: 45–55]: сам Ари-
стей представил его как своего рода опыт транса, который в 
новейшие времена истолковали, справедливо или нет, как ша-
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манский15. Конечно, поэт мог отправиться в область Черного 
Моря или в Северную Азию, вступить на этих землях в сноше-
ние с торговцами или познакомиться с мифами и легендами, 
пришедшими в Малую Азию в результате миграции кимме-
рийских народов. Он мог таким образом узнать о существо-
вании сибирских шаманов или, возможно, шаманов также и 
других регионов Севера или Севера-Востока во времена, когда 
их экстатические опыты еще отождествлялись с греческими 
аполлоническими и пифагорейскими практиками. Что бы ни 
стояло на самом деле за шаманизмом Аристея, само его путе-
шествие должно рассматриваться как литературный вымысел, 
повествующий о полете солнечного бога Аполлона в страну 
гипербореев16. Обратный его путь напоминает путешествия 
скифских мудрецов, которых отождествляли с Аполлоном и 
Пифагором, или же один из маршрутов Гиперборейских Дев, 
несших дары, дабы возложить их на алтарь священного остро-
ва Делоса. С VI века до н.э. поэта отождествляли с Аристеа-
сом / Aristaios — сыном Аполлона, местом рождения которого 
была Аркадия. Ему приписывали участие в колониальных по-
ходах, а также открытие оливы как культуры, из которой за-
тем получают масло. Особенно он был почитаем на агоре Ме-
тапонта (в Южной Италии, к северу от Турии, второй родины 
Геродота) [Ivantchik 2005; Dan 2009].

15 О том, что за образом Аристея мог скрываться шаман, пред-
ставитель финно-угорской или, шире, северо-азиатской культуры, 
говорили многие авторитетные исследователи. См.: [Meuli 1935: 
121–176; Dodds 1951: 141–142; Phillips 1955: 161–177; Phillips 1957: 
159–162; Bowra 1956: 1–10]. М.А. Леви склоняется скорее к алтай-
ской генеалогии Аристея [Levi 1989: 108–137.]. Cовременные спе-
циалисты по истории религий склонны однако видеть в Аристее 
героя греческого Средиземноморья, делая его мистической фигу-
рой, лишь сопоставимой с сибирским шаманом [Burkert 1962: 36–
55; Brown 1981: 374–400; Ogden 2002: 14].
16 Ср. труды Диодора Сицилийского (2.47), а также «Метаморфо-
зы» (§ 20) древнегреческого грамматика Антонина Либерала.
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1.2.1. Гипербореи
Гипербореи, проживающие за пределами того простран-

ства, которое стало конечным пунктом путешествующего 
Аристея, были, конечно же, художественным вымыслом гре-
ков: идеальный народ, неподвластный всевозможным при-
родным катаклизмам и социальным притеснениям, олице-
творением которых выступал Северный (Северо-Восточный) 
ветер Борей [Daebritz 1914: 258–274; Romm 1989: 97–113; 
Zaphiropoulou 1997: 641–643; Lazova 1996; Bridgman 2005: 
47–48]. Правда и то, что некоторые описания гипербореев со-
держат порой исторические детали, носящие отпечаток кель-
тской, германской, скифо-сарматской и даже монгольской и 
китайской мифологий. Тем не менее даже и «География» Клав-
дия Птолемея (5.9.16; 8.29.31), который определяет как место 
обитания сарматов-гипербореев земли, простирающиеся за 
воображаемой Гиперборейской горной цепью, проходящей 
севернее Каспийского моря (6.14.3), не позволяет точно и до-
стоверно отождествить гипербореев с какими-либо историче-
скими племенами.

1.2.2. Исседоны
На виртуальном пути Аристея, который начинался на 

Черном (т. е. Киммерийском) море и следовал далее на Севе-
ро-Восток, встречались скифы, исседоны, аримаспы, грифо-
ны, гипербореи, а также Рифейские горы и еще одно, вероят-
но, внешнее, море17. Последовательное перечисление народов, 
проживающих на пространстве ойкумены, границей которого 
является «царство Борея» (то есть проживающих в мире, еще 
отмеченном страданиями), воспроизводит легендарную хроно-
логию миграции киммерийцев в Малую Азию. Именно в этом 
контексте Аристей вводит первые дошедшие до нас сведения об 
исседонах и аримаспах:

17 Об этом сообщают: Геродот (4.13, 25sq., cf. 3.116), Дамаст Си-
гейский (5 F1), а вслед за ними Страбон (11.6.2), Помпоний Мела 
(2.2), Плиний Старший (4.88–89, 6.19, 50) и Павсаний («Описание 
Эллады» 1.24.6).
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«Книга историй» («Хилиады») Иоанна Цецеса 7.679–684
Ἰσσηδοὶ χαίτῃσιν ἀγαλλόμενοι 

ταναῇσι·
καὶ σφᾶς ἀνθρώπους εἶναι 

καθύπερθεν ὁμούρους
πρὸς Βορέω, πολλούς τε καὶ 

ἐσθλοὺς κάρτα μαχητάς,
ἀφνειοὺς ἵπποισι, πολύρρηνας, 

πολυβούτας.
Ὀφθαλμὸν δ’ ἓν ἕκαστος ἔχει 

χαρίεντι μετώπῳ,
χαίτῃσι λάσιοι, πάντων 

στιβαρώτατοι ἀνδρῶν.

Исседы (исседоны), гордящиеся 
своими длинными волосами.

И они поговаривают, что суще-
ствуют мужи, их соседи с вершин

Близ Борея, многочисленные 
воители и настоящие храбрецы,

Которые держат табун лошадей, 
а также ягнят и коров.

У каждого на величавом лбу по 
глазу,

Покрытые густыми волосами, 
<они> — самые могучие мужи.

Исседоны, варвары с окраин, горделивые и прекрасные, — 
определения, прекрасно отвечающие представлениям о вои-
нах-кочевниках. Часто отождествляемые со «скифами» (то есть 
с иранцами или, по меньшей мере, с кочевыми племенами), они 
были известны грекам благодаря киммерийскому, скифскому и, 
возможно, персо-ахеменидскому посредничеству: именно так 
можно объяснить их последующую идентификацию с массаге-
тами, виновниками падения Кира Великого. Их имя историче-
ски возникло скорее всего в среде кочевых племен, местом оби-
тания которых были современный Туркменистан, Узбекистан и 
Казахстан18.

1.2.3. Аримаспы и грифоны
Описание аримаспов, которое поэт делает не от свое-

го имени, но словно приписывая его исседонам, напротив, 
ставит перед нами неразрешимые вопросы: мы не знаем, 
действительно ли соседи исседонов воспринимались как 
одноглазые и волосатые чудовища. И действительно, если 
не знающие семейного очага воины, как и богатые пастухи, 
соответствуют классическому образу скифов, то одноглазые 

18 О попытках идентификации археологических  материалов 
 Центральной Азии, найденных на юге России, на территории Тур-
кменистана, Узбекистана и особенно Казахстана, с племенем иссе-
донов см.: [Corcella 2001: 254; Alemany i Vilamajó 1999: 49–50]. 
Отож дествление исседонов с китайским усуни (Wusun), каким бы 
соблазнительным оно ни казалось, убедительным не является 
[Schiltz 2016: 1–46].
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аримаспы скорее напоминают циклопов из «Одиссеи» и ат-
тической трагедии и, в более широком смысле, тех чудовищ, 
живущих на краю света, что создало воображение различных 
народов19. Более того, если многочисленные литературные 
предания, описывающие битвы аримаспов с грифонами, вос-
ходят исключительно к Аристею, то в живописи и скульптуре 
аримаспы никогда не изображались как чудовища, но всег-
да — как кочевники Севера20.

Одноглазые существа, хранители золота, есть чудовища 
азиатского фольклора или, по крайней мере, тех народов, ко-
торым иранские племена дали имя, переводимое Геродотом 
как «одноглазые» (возможно, что они и сами себя так имено-
вали) [Ratcliffe 2014]. Поскольку в настоящее время невозмож-
но определить, о каком конкретно племени шла в этой связи 
речь, то мы и не знаем, восходит ли этот образ исключительно 
к сказаниям или же он возник как результат ритуальных об-

19 В течение некоторого времени считалось, что упоминаемый Ге-
родотом эпитет «одноглазый» (4.27) является обозначением одного 
из реально существовавших иранских этносов: см.: [Hinge 2005: 
86–115; Alemany, Vilamajó 1999: 49]. Этимологическое версию про-
исхождения данного представления см.: [Pinault 2008: 105–138; 
Schiltz 2016].
20 Предания об аримаспах, изученные Дж.Д.П. Болтоном, встре-
чаются еще в доантичный период. Даже если во времена Средневе-
ковья аримаспов обычно путали с циклопами-монокулями, память 
о них сохранялась в названиях и производных от них гидронимах, 
а также в упоминаниях об их легендарных сражениях, в частности 
у Юлия Гонория (кон. IV–V вв. н. э.), у Беды  Достопочтенного 
(ок. 673–735) в его «Толковании на Апокалипсис»), у Псевдо-Ови-
дия в «De mirabilibus mundi» (ср.: «Arimaspus. Omnis in hac gente 
fert unica lumina fronte»). Аримаспы фигурируют и на картах, на-
чиная с карты 1 Турне (так называемой карты Святого Иеронима), 
а затем на картах мира Херефорда (XIII в.), Верчелли (XIII в.), на 
первой Псалтырной карте Т-О типа (Т-образный крест вписан в 
круг) Матвея Парижского (1200–1259). Стоит отметить упомина-
ния аримфеев/аремфеев (сочетание имен аримаспов и рифеев [?]) в 
текстах Помпония Мела (1.117), Плиния Старшего (6.19, 34) и Со-
лина (17.1–3). В рамках данной латинской традиции они упомина-
ются на карте Св. Виктора (Muenchen, Bayerische Staatsbibliothek 
CLM 10058 fol. 154v) и на второй Псалтырной карте (British Library 
Add. 28681 X.9.1 fol. 9).
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рядов — например, плясок в масках, что вполне могло бы впе-
чатлить путешественника. Сегодня иранисты все же сходятся 
во мнении о происхождении названия этого народа от корня 
лексемы «лошадь» («aspa») — «те, кто владеют красивыми ло-
шадьми» [Pinault 2008; Pirart 1998: 239–260]. Их каннибализм 
был необычен даже для скифов, он был явлением клана, что 
впрочем не исключало возможности данного явления. Но он 
мог быть также отголоском некоторых южно-сибирских погре-
бальных обрядов, во время которых кочевники летом разреза-
ли на части тела умерших соплеменников, чтобы перевезти и 
снова похоронить их осенью или весной подле зимних стоянок 
(например, на могильнике Аймырлыг, относимом к периоду 
Железного века) [Murphy, Mallory 2000: 388–394]. Другим объ-
яснением ритуального расчленения тела могло быть желание 
избежать загрязнения почвы, когда умирал шаман [Bendezu-
Sarmiento 2008: 73–86]. Все это лишь неявное свидетельство си-
бирского происхождения исторического народа, породившего 
греческую легенду об аримаспах.

Другим возможным указанием на местоположение арима-
спов могли быть грифоны, изображения которых встречаются 
в декоративной южно-сибирской культуре «скифов», в частно-
сти, в культуре пазырыкской (южно-алтайской) [Rudenko 1970; 
Meyer 2013: 111–112]. При этом, как уже упоминалось ранее, 
грифоны, сторожившие золото земли, имели отнюдь не севе-
ро-восточное происхождение [Bisi 1965; Pasquier 1975: 454–467; 
Deplace 1980; Leventopoulou 1997: 609–611]. Известные в Иране 
и Египте начиная с четвертого тысячелетия, грифоны встре-
чаются в средиземноморских землях во втором тысячелетии 
до н.э., когда их по ошибке путали с «минойскими гениями» 
[Delplace 1967: 49–86; Sambin 1989: 77–96]. Во времена Среднего 
Бронзового века свидетельства о таких мифических существах 
встречаются в Анатолии и на Ближнем Востоке. Именно отту-
да в период восточной экспансии грифоны вновь появляются в 
греческом пространстве, а из Ирана «приходят» в Центральную 
Азию и Сибирь, вероятно, к VI–V вв. до Р.Х. [Hayashi 2012: 49–
64]. Конечно, их уже словно «ожидали», поскольку у кочевни-
ков были собственные существа-гибриды, например, степные 
грифоны, о которых говорит Анри-Поль Франкфор [Francfort 
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2008; Francfort 2017: 222–237; Запорожченко, Черемисин 1997: 
83–90]. Необычайная важность этих существ подтверждается 
обнаружением останков животных, исчезнувших в геологиче-
ский период позднемеловой эпохи — протоцератопсов пусты-
ни Гоби в Монголии [Mayor, Heaney 1993: 40–66; Mayor 2001: 
15–53]. Но и их историческое существование вовсе не является 
обязательным: грифон есть не что другое, как помесь зверя, ца-
рящего в небе, и зверя, царящего на земле, т.е. орла и льва. Так 
что образ этот мог появиться в разных культурах относительно 
независимо, прежде чем он стал объектом процесса межкуль-
турных имбрикаций.

Таким образом, согласно современной наиболее правдо-
подобной гипотезе, грифон, появившийся первоначально на 
степных просторах, в ходе контактов с цивилизациями Юга об-
рел затем иранские черты, а также частично греческие. То, что 
греки «обнаружили» его у кочевников Причерноморья, опре-
делило его скифскую идентификацию: данный процесс отра-
зили монеты, на которых был изображен этот символ: от Теоса 
и Абдеры (начиная с V в. до н.э.) до их понтийской колонии на 
северо-востоке Фанагории, в Пантикапее и у синдов (IV в. до 
н.э.). Символика этих существ во всех культурах также осо-
бенно важна: образ грифона связан как с солнцем, так и с са-
мым сверкающим металлом — золотом; и солнце, и золото есть 
словно порождение земных глубин. Тем самым связь грифона с 
Северо-Востоком, то есть с местом, где солнце восходит в июне, 
в период летнего солнцестояния (когда излучаемый им свет ка-
жется наиболее интенсивным), а также местом, где добывается 
золото, совершенно оправдана как с мифологической, так и с 
символической точки зрения.

1.2.4. От Урала до Алтая:  
где находится страна аримаспов?
Что же это за горная страна, которую греки считали землей 

аримаспов, проживавших между среднеазиатскими исседона-
ми и гипербореями берегов Северного океана? С уверенностью 
можно утверждать лишь то, что горы, о которых шла речь, из-
вестны были своими золотыми приисками. Были ли Алтайские 
горы, «Золотые Горы», как о том свидетельствует тюркское про-
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исхождение их названия, известны своими золотыми место-
рождениями уже в Античности? Ответ на этот вопрос можно 
получить, лишь проведя химический анализ, позволяющий 
определить источник скифского золота. Тем не менее современ-
ный уровень познаний, в основе которого лежит стилистиче-
ский метод исследования, позволяет утверждать, что если даже 
золото добывали и продавали на территории Северной Азии, 
то металлургия и обработка металла пришли туда извне21. 
К  евразийским степным народам искусство работы по металлу 
пришло из южных регионов — с Южного и Ближневосточно-
го Кавказа, затем из Греции и Ирана: вот почему мы говорим о 
греко-скифском искусстве северного побережья Черного моря 
и о персидском влиянии на искусство кочевников Азии.

Также невозможно установить, могли ли Алтайские горы 
быть упомянуты у персов, а затем и у греков под именем Ри-
фейских. Местоположение этих мифических гор, отделявших 
гипербореев от остального мира, по-разному определялось 
греками, которые ассоциировали их с территорией, простирав-
шейся от восточных отрогов Кавказа и до Альп. Поскольку на-
звание непреодолимой северной горы, служащей axis mundi — 
столпом, поддерживающим небеса, равно как и миф об этой 
горе, имеют иранское происхождение, Алтай (вместе с Тянь-
Шанем) мог быть одной из северных гор, породивших данный 
миф. Однако в досовременную эпоху различение горных цепей, 
протянувшихся на востоке Каспийского моря от Урала и до Ал-
тая, не делалось.

Действительно, упоминание множества горных отрогов Се-
верной Азии Птолемеем (илл. 1–2) заставляет нас ограничиться 
лишь некоторыми малоубедительными гипотезами. Так, мож-
но было бы отождествить Уральские горы с Аланскими горами, 
а также cиебами и анареями [География 6.14.3, 8]22. Алтайские 

21 Так, металлургия пришла в Китай в конце III в. — начале II в. до 
Р.Х., о чем свидетельствует сейминско-турбинский транскультур-
ный феномен [Meicun, Liu 2017: 1–6]. 
22 Анареи напоминают несколько энареев/анэреев Геродота 
(1.105, 4.67) и Гиппократа («О воздухе, водах и местностях» 21–22). 
См.: [Donat 1993]. Их имя может быть истолковано как произво-
дное от корня «nar / человек» с присоединением отрицательной 
приставки «a», определяющие этот народ как популяцию безволь-
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горы, расположенные за Имеоном (если отождествлять послед-
ний с Тянь-Шанем), соответствовали бы тогда области Ауза-
кия (которая простирается от Канарских островов Атлантики 
(149°–165° в.д.) и до Экватора (49°–54° с. ш.)) или, что более ве-
роятно, горному хребту Анниба (между 153°–171° в.д. и 56°–60° 
с.ш.), отделяющему гомеровских абиев от монголо-китайской 
Серики [География 6.16.2]23. Название Аннибских гор проис-
ходит от названия народа аннибов (Anniba, Annibi) [Амми-
ан Марцеллин 23.6.64–65], которое в соответствии с иранской 
этимологией (если мы будем основываться на привативном 
суффиксе a-) могло бы переводиться как «те, что некраси-
вы». Аннибы, которым приписывался «кавказский тип внеш-
ности», вполне могли быть монголоидами [Tomaschek 1894: 
2258–2259]. Поэтому вполне возможно, что они проживали на 
окраинах Сибири и, возможно, непосредственно на Алтае, но 
установить источник этой информации и то, каким образом 
Птолемей ее переработал, мы не можем. Иными словами, даже 
самая правдоподобная, рационально составленная карта мира 
в период, предшествовавший великим географическим откры-
тиям XVI–XVII вв., являла собой не реальную картографию, но 
компендиум устных преданий, по необходимости гибридных, 
отражающих разные сведения, которые Птолемей представил 
в графической форме, руководствуясь при том здравым смыс-
лом.

«География» Птолемея  — это превосходная иллюстрация 
достижений античности в познании мира в целом и, в частно-
сти, ее представления о местности, которую мы довольно рас-
плывчато называем Сибирью. 7–я и 8–я карты Азии (илл. 1–2) 
являют собой синтез самых разнообразных северо-восточных 
утопических представлений, какой можно было только пред-
ставить себе в Античности. Птолемей сохраняет память о го-
меровских абиях, вошедших в историю благодаря Александру 

ных людей; но также это название может происходить от индо-ев-
ропейского корня «*en–h2nor–»  — «имеющий внутреннюю силу» 
[Brust 2005: 258].
23 О горе Авзакия, откуда берет свое начало река Ойхардес (со-
временный Тарим на северо-востоке Китая) см.: [Tomaschek 1896: 
2623].
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Великому; он поселяет их на краю света, будучи верен утопиче-
ским представлениям о пределах мира, маркировавшим с само-
го начала греческую историю. Но он заменяет чудовищ Ари-
стея, проживавших в местах  — источниках золота и солнца, 
новым, более правдоподобным образом, хотя все еще далеко не 
толерантным к «чужому». Его «География» демонстрирует, что 
во времена расцвета Римской империи западные познания ой-
кумены включали в себя и Алтай и что, несмотря на успех мифа 
об аримаспах, в исключительных случаях (к числу которых от-
носится и карта самого Птолемея) можно было составить себе 
вполне разумное представление о мире, оставив в стороне все, 
имеющее очевидную фантазийную природу.

Птолемеевское представление о Сибири является скорее 
следствием интеллектуального усилия, нежели строго научного 
подхода. К тому же оно оставалось относительно одиноким в 
досовременной эпохе, а аримаспы между тем продолжали жить 
своей жизнью, все более наполнявшейся вымыслом. Богатей-
шая информация, собранная Птолемеем в «Географии», оста-
вавшейся в силу своей насыщенности разнообразнейшими 
сведениями и рациональным методом их освоения мало понят-
ной культурам, еще не ведавшим научного позитивизма, была 
вытеснена более чем на тысячу лет необоснованными измыш-
лениями. Но именно им было суждено завоевывать особое до-
верие в период поздней Античности и Средневековья.

2. Пифагорейские и иудо-христианские  
инфернальные дистопии

Золото, как и грифоны, — неоднозначный символ: он мо-
жет ассоциироваться как с утопией о восходящем солнце, так 
и с темными недрами земли и загробным миром. Истоки ин-
фернальных представлений о Северо-Востоке мы находим в 
«Аримаспее» Аристея из Проконнеса, позднее они встречаются 
в начале V в. до н.э. у Эсхила [Прометей прикованный 805–806]. 
Река Плутон, фигурирующая в рассказе о скитаниях Ио по чу-
довищным пределам земли,  — «прародитель» северного Ахе-
рона. Изначально местонахождением Ахерона и огненных гор, 
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от которых река берет свое начало, считали Северо-Запад, но 
примерно в VIII в. до н.э. его стали мыслить на Северо-Востоке, 
по ту сторону от Врат и Алтарей Александра (Македонского), 
иными словами, за тем, что именовалось «ключом мира», отде-
ляющим потусторонний мир от мира живых. Именно там Гог и 
Магог ожидают апокалипсис. Действительно, отождествление 
того, что мы ныне называем Сибирью, с земным Адом всегда 
опиралось на созвучие мифических и исторических имен: готы 
и Гог, татары и Тартар. И оно продолжалось целое тысячелетие, 
с поздней Античности и до русского завоевания Сибири.

2.1. Река подземного царства:  
от Плутона к северо-восточному Ахерону.
Дошедший до нас текст «Аримаспеи» Аристея, сохранив-

шийся далеко не полностью, дает нам лишь отрывочные сведе-
ния о географии аримаспов. Тем не менее Эсхил связывает ее с 
золотой рекой, к которой, как предсказал Прометей (прикован-
ный к одной из скал Кавказа), должна была прийти в результате 
своих долгих странствий Ио. Возлюбленная Зевса, превращен-
ная в корову, оказалась отправленной разгневанной Герой на 
край света — сначала на север, восток и затем на юг. Пересе-
кая Босфор (который получил от неё свое название «коровий 
брод»), направляясь к берегам Нила [Прометей прикованный: 
790–815], Ио должна была достичь Черные поля Горгон, где жи-
вут Форкиды, «три старые девы, на вид как лебеди, но с одним 
глазом и одним зубом на всех; никогда не достигают их ни лучи 
солнца, ни свет луны» (794–797). И чтобы снова увидеть солн-
це в Египте, Ио должна была избежать встречи с грифонами и 
аримаспами (803–807): 

ὀξυστόμους γὰρ Ζηνὸς ἀκραγεῖς 
κύνας 

γρῦπας φύλαξαι, τόν τε μουνῶπα 
στρατὸν 

᾿Αριμασπὸν ἱπποβάμον’, οἳ 
χρυσόρρυτον 

οἰκοῦσιν ἀμφὶ νᾶμα Πλούτωνος 
πόρου· 

τούτοις σὺ μὴ πέλαζε. 

Остерегайся грифонов, нелающих 
Зевсовых,

Псов остроклювых, и одноглазой 
армии всадников,

Аримаспов, живущих вдоль 
берегов потока Плутон,
В котором течет золото.

Остерегайся их, не приближайся 
к ним!
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Птицеголовые грифоны и одноглазые аримаспы жили на 
берегах реки, название и приметы которой («χρυσόρρυτον … 
ἀμφὶ νᾶμα Πλούτωνος πόρου / вдоль берегов потока Плутон, в 
котором течет золото») свидетельствуют о сокровищах этого 
края, столь богатого золотом: однако определить, восходила ли 
инфернальная география «Прометея Прикованного» к тексту 
Аристея, для нас не представляется возможным [Bolton 1999: 
44–45, 64]. С другой стороны, уже установлено, что в пифаго-
рейской постклассической традиции местонахождением Под-
земного царства, или по крайней мере одного из возможных 
входов в него, считали Север ойкумены: именно на эту тради-
цию скорее всего и опирался Цицерон [Tusculanes 2.23], когда 
описывал Эсхила как пифагорейца.

Тем не менее, когда северное Подземное царство вновь 
появилось в текстах неоплатоников, оно оказалось уже «поме-
щенным» на Северо-Запад. Символом его стала река Ахерон. 
Выбор такого названия, значение которого традиционно объ-
ясняется как «отсутствие радости»24, отнюдь не удивляет, если 
вспомнить, что множество реальных рек, которые греки счи-
тали дорогами в Аид, носили то же имя25. Одно из наиболее 
полных описаний северной страны мертвых, увиденной языч-
ником, мы находим в «Орфической аргонавтике». В страну эту 
можно было попасть через Гиперборейский океан (который 
называли еще мостом Кроноса или Мертвым морем), вдоль 
которого проходили Рифейские горы (Альпы) [Vian 1987: 40]. 
Золотые воды Ахерона (χρυσορόας ᾿Αχέρων) позволяли наи-
более праведным мужам, соседям долгожителей-макробиян 

24 См., например, в «Комментарии к “Энеиде”» Вергилия Мавра 
Сервия Гонората (на рус. языке: М.: Лабиринт, 2001): Acheron fluvius 
dicitur inferorum, quasi sine gaudio (6.107).
25 Название «Ахерон» носили некоторые реки: в округе Теспро-
тия области Эпира (Псевдо-Скилакс §30 ; Страбон 7.7.5; Плиний 
Старший 4.4), в Трифилии — южной части Элиды на Пелопонне-
се (Страбон 8.3.15), близ Гераклеи Понтийской (современный 
Эрегли) (Аполлоний Родосский 2.743–745]. В Италии реки с по-
добным названием встречаются близ Кум и Лукании (Страбон 
6.1.5, Плиний Старший 3.61, 73]. Даже в Египте недалеко от Мем-
фиса существовало Ахероново болото (Диодор Сицилийский 
1.96.7).
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(Makrobioi) — гомеровским абиям и гипербореям — безболез-
ненно обрести смерть (1130–1142).

Эта северо-западная локализация Загробного царства 
характерна также и для христиан, потому что она позволяет 
объединить сразу два символа — холода и тьмы, связываемых 
с представлениями о Севере, и смерти, ассоциируемой с Запа-
дом. Действительно, со времен по крайней мере Святого Ие-
ронима, толкователи Старого и Нового Завета cополагали ог-
ненный и ледяной Ад между собой: грешники, в Судный день 
оказавшиеся в Геенне (огненной), скрежетали зубами как от 
жары, так и холода [Еванг. от Луки 13:28; Св. Иероним. Ком-
ментарий к Иову 24; Комментарий к Евангелию от Матфея 
10]. Первое упоминание инфернальной реки, протекающей на 
Севере к западу от Рая, встречается в христианскую эпоху в 
Апокалипсисе Павла (не позднее IV в.) (cм.: [Kappler, Kappler 
R. 1997: 775–826; Jiroušková 2006; Bremmer, Czachesz 2007]). 
Как и другие апокрифические апокалипсисы, и несмотря на 
то, что его подлинность поставил под сомнение уже Святой 
Августин [Рассуждения на  Евангелие  от  Иоанна. 98.8] и Со-
зомен [Церковная история. 7.19.10], этот текст пользовался 
большим успехом и имел сложную рецептивную историю: с 
его рукописи было сделано множество списков и переводов на 
разные языки в ранние годы христианства и в Средние века. 
В полном латинском изводе парижской рукописи, хранящей-
ся ныне в Национальной библиотеке Франции [BNF, N. acq. 
Lat. 1631] и датируемой IX веком, которую обычно называют 
Visio sancti Pauli, описывается, как Павел, будучи вознесен 
до третьего неба (источником послужило краткое упомина-
ние о том, как он был «восхищен до третьего неба» во Вто-
ром Послании к Коринфянам, §12), лицезрел не только Рай с 
Ахерузийским озером и Элизий, четыре потока и Небесный 
Иерусалим (Видение св. Павла, §19–3), но и нечто, напомина-
ющее Чистилище (§31), и в особенности огненный и ледяной 
Ад, расположенный на западе от Рая за космическим океаном 
(Видение св. Павла, 31b–43d] :
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Et profectus sum cum angelo, et tulit 
me per occasum solis, et uidi principium 
celi fundatum super flu aque magno, 
et interrogaui: Quis est hic fluuius 
aque? Et dixit mihi: Hic est oceanus 
qui circuit omnem terram. Et cum 
fluissem ad exteriora oceani, aspexi, et 
non erat lumen in illo loco, sed tenebre 
et tristicia <et> mesticia: et suspiraui. 
Et uidi illic fluuium ignis feruentem 
… Et uidi ad septentrionem locum 
uariarum et diuersarum penarum 
repletum uiris et mulieribus, et flumen 
igneum decurrebat in eum. Conspexi 
autem et uidi foueas in profundo ualde, 
et in eas animas plurimas in unum, et 
erat profunditas loci illius quasi tria 
milia cubitorum, et uidi eas gementes 
et flentes et dicentes: Miserere nobis, 
domine; et nemo misertus est eis.

И отправился я вслед за анге-
лом, и повел он меня туда, где захо-
дит Солнце, и видел я, как небесная 
твердь покоилась на широком по-
токе воды, и я спросил ангела: «Что 
это за поток?» И отвечал мне он: 
«Это Океан, что омывает всю зем-
лю». И был я увлечен за Океан, где 
увидел, что нет там света, лишь тьма 
и печаль, и скорбь: и сокрушился я. 
И тогда увидел я реку, кипящую ог-
нем... А на севере я увидел место раз-
личных наказаний, полное мужчин 
и женщин, именно там разливалась 
огненная река. Я внимательно на-
блюдал и заметил глубокие рвы, где 
скопилось множество душ; глубина 
их была почти в 3000 локтей, и видел 
я, <как души эти> стенали и плака-
ли, говоря: «Господь, помилуй нас!» 
Но никто не жалел их…

То, что в полной латинской версии именовалось безы-
мянной «адской» рекой, в краткой латинской версии (руко-
пись XIV в. хранится в Национальной библиотеке в Вене, 
[Nationalbibliothek ms. 362, f° 7v–8v]) именуется Коцитом (ог-
ненная река), но также еще и Стиксом, Флегетоном и Ахеро-
ном (не путать с Ахеронтовым озером, восходящим к диалогу 
Платона «Федона» (112e–114a), прототипом восточного Чи-
стилища, окружающего Небесный Иерусалим26). Это описание 
восходит скорее всего к «Энеиде» Вергилия. На сегодняшний 
день невозможно установить, упоминались ли эти реки в более 
ранней версии «Апокалипсиса Павла» (которая в таком случае 
могла бы включать в себя очерк загробной географии) или же 
упоминание этих рек есть лишь следствие изучения текстов 

26 Ср.: «Et uidit ibi locum terribilem, et non erat lumen in illo, sed 
tenebre et mesticie et suspiria. Et nomen loci eius Cochiton; et alia tria 
flumina que confluunt secum Stix, Flegeton et Acheron. Et erant stillicidia 
super peccatores uelut mons igneus» [Silverstein 1935: 153]. О  роли 
Апокалипсиса Павла в формировании представлений о чистилище 
см.: [Le Goff 1981].
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Вергилия античными и средневековыми грамматистами. В лю-
бом случае в «Апокалипсисе Павла» северный Ад — это про-
странство реальное, но вместе с тем и космическое, находящее-
ся за пределами обитаемого мира, то есть за Океаном.

Адская река Ахерон, имеющая явную северо-восточную 
локализацию, встречается только в «Космографии» Этика 
 Истрийского. В основу этого загадочного текста, который ав-
тором приписывался Святому Иерониму (хотя текст не мог по-
явиться ранее VIII в.), был положен, в частности, Апокалипсис 
(Откровение) Павла, но также и Апокалипсис Псевдо-Мефодия 
[Herren 2011: xxxiii–lxxiii]. Появившийся в VII в. на сирийском 
языке в эпоху арабского завоевания Ближнего Востока и в ско-
ром времени переведенный на греческий, а затем и латинский 
языки, «Апокалипсис» Псевдо-Мефодия содержит ключевой 
элемент, позволивший поместить земной ад на Северо-Восто-
ке ойкумны: согласно легенде, Александр Великий запер про-
клятые народы Гога и Магога за железными воротами [Reinink 
1993: 24–25; Aerts, Kortekaas 1998:117–118]27.

Таким образом, «Космография» Этика Истрийского содер-
жит первое подробное описание Ада, который отныне обладает 
всеми земными характеристиками и находится на краю ойку-
мены, неподалеку от Леванта [§59]:

27 О древнесирийских более ранних источниках легенды и о ее си-
рийско-арабской рецепции см.: [Donzel, Schmidt 2009: 16–17]. 
О греческой ее рецепции см.: [Alexander 1985].

Et Acheron fluvius ultra ipsos 
montes Umerosus adserit fumantem 
et nebulosum et tam inmenso fetore 
redentem ita, ut mane et declinante 
die ad uesperam in ipsis montibus 
nullus hominum accessus audeat 
atpropinquare, nisi tantum meridie 
quando raro radii solis percipiuntur. 
Tunc enim, inquit, strepitum undarum 
feruentium quasi in olla uel cacabo[m] 
cernentes contemplantur. Nam qui 
oderatum illius fumi postquam radius 
solis recesserit naribus uel ore senserit 
uel parum aliquid hauserit, deinceps 

Он утверждает, что за горами Уме-
розы (Umerosus) испарение, исходя-
щие от реки Ахерон, образуют обла-
ка, и что сама она испускает настоль-
ко страшное зловоние, что ни один 
человек не осмелится приблизиться 
к этим горам ни днем, ни ночью, но 
лишь в редкий полдень, когда их до-
стигают лучи солнца. В это время, — 
говорит он,  — внимательно при-
слушавшись, можно разобрать шум 
волн, похожий на бурление в котле 
или чане. Но если после захода солн-
ца кто-то учует ноздрями или ртом 
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Несмотря на неясный язык и размытый смысл, «Космогра-
фия» пользовалась относительным успехом в Средневековье. 
Скорее всего именно благодаря ей адский Ахерон Северо-Вос-
тока был зафиксирован на многих картах, в частности на картах 
мира Салвея, Эбсторфа и Херефорда (последний дословно про-
цитировал птолемееву «Географию»), а также на карте, описан-
ной в «Expositio mappae mundi» Йоркшира [Gautier Dalché 2001: 
343–409]. Ахерон появляется также на карте 1 Турне (XIIe  в., 
илл. 4) [BM Add. 10049 fol. 64r,] и на схожей с ней карте мира, 
которая начиная с IX в. находилась в монастыре Боббио (ос-
нованном ирландским святым) и стала известна нам благода-
ря описанию, также носящему название «Космография»,  — в 
рукописи, хранящейся в национальной библиотеке Неаполя 
(Biblioteca Nazionale IV.D.21, fol. 12v–20r; cм.: [Gautier Dalché 
2010: 1–22]28). Таким образом, несмотря на то что первая подоб-
ного рода карта относится к V в., представление об Ахероне и, 
соответственно, инфернальных территориях Северо-Востока 
едва ли могло появиться ранее VIII в., когда под влиянием Эти-
ка Истрийского на карту была нанесена страна народов Гога и 
Магога.

На какие географические реалии опиралось представление 
о земном аде? Согласно «Космографии» Этика Истрийского 
(§67b) и другим, созданным на ее основе средневековым кар-
там, воспоминания о стране аримаспов были живы и в Антич-
ности, и на протяжении всех Средних веков, когда грифоны 
оставались хранителями несметных богатств Севера. Реку 

28 Пользуюсь случаем, чтобы поблагодарить Патрика Готье 
Дальшé за возможность познакомиться с этим текстом. 

a nullis medicis curare poterit, sed 
magis ac magis crudeli morbo turgiscit. 
…. Atroque devulsa aquilonis fora, 
plaga horrenda, Umerosi Chormarces 
capessunt Olchis Murrenos clemaxo 
umbri, contenta Acheronis catasta.

запах этих испарений и они войдут в 
него, то тогда не сможет его исцелить 
ни один лекарь, а жестокая болезнь 
будет всё больше и больше в нем раз-
виваться… В сторону этого ужасно-
го прибежища тьмы не дуют ветры 
Аквилона. Горы Умероза и Хормас 
вознесли реки Ольхис и Мурен (Дэл-
гэр-Мурен) на самую на вершину 
тьмы, заперев их в жаровне Ахерона.
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Илл. 4. Первая карта из списка сочинений Св. Иеронима (копия XII в. 
античной карты мира V в.)

Илл. 5. Пейтингерова скрижаль (Tabula Peutingeriana). XII в.  
С античного оригинала IV в. 



АНКА ДАН. СЕВЕРО-ВОСТОК В ЭПОХУ,  
ПРЕДШЕСТВОВАВШУЮ ОТКРЫТИЮ СИБИРИ:  
ЗАПАДНЫЕ УТОПИИ И ДИСТОПИИ

73

Плутон заменил при этом Ахерон, который брал свое начало 
в горах Умерозы/Umerosi (Этик Истрийский §59a; у Херефор-
да  — Умброз/Umbrosi)  — безымянных горах, отмеченных на 
карте 1 Турне, и впадал в Океан севернее Каспийского моря. 
Течение Ахерона вполне могло соответствовать течению Волги: 
к тому же между Ахероном и древним названиям Волги Rhâ/
Oaros можно обнаружить созвучие. Однако гипотеза эта не 
подтверждается ни одним текстовым источником. Но и горы 
Умерозы/Умброз соотнести с какой-либо географической точ-
кой так же нелегко. Этик Истрийский связывает этот ороним с 
названием озера «Умар» (<h> umar), асфальтового озера29, рас-
положенного в южной части Скифии (§67). Оба названия име-
ют семитское происхождение (ḥēmār на иврите, арабское ḥumar 
означают «битум, асфальт») и отсылают к горючим свойствам 
битума, встречающегося как в озере Умар, так и в вулканиче-
ского происхождения горах Umerosi/Umbrosi, являющих собой 
ворота в Ад. Можно было бы предположить, что речь здесь 
идет об Уральских горах. Однако активный вулканизм скорее 
сближает их с восточным Кавказом или же с сибирскими гор-
ными цепями, уходящими на восток к вулканическому полу-
острову Камчатка.

Не располагая достоверными источниками, которые бы 
позволили соотнести мифические названия с реально суще-
ствующими топонимами, мы можем тем не менее реконструи-
ровать традицию их описания и таким образом найти геогра-
фические прообразы реки Ахерон и близлежащих гор. В IV в. 
на Пейтингеровой скрижали появляется река Нигрин, назва-
ние которой объясняется древней традицией обозначения 
на карте полярной ночи (упоминается у Аристея и Геродота: 
4.13sq.). Эта впадающая в Гирканское море река (теоретиче-
ски это могла быть Сырдарья/Яксарт, впадающая в Аральское 
море) протекает у подножия горы Катакас, обозначенной на 
карте красной меткой (илл. 5). Катакас  — латинское наиме-
нование горы Аскатан/Аскатанкас/ Askata(n)kas, упомяну-
той Клавдием Птолемеем [География 6.13.1, 3; 6.14.13; Ам-
миан  Марцеллин “Ascanimia mons” 23.6.60], напоминает нам 

29 Озеро Асфальтит  — греческое название Мертвого моря, дно 
которого покрыто битумом (прим. ред. — Е.Д.).
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Acheronis catasta (возвышенности Ахерона) Этика Истрийско-
го (§59, см. выше). Однако если у Птолемея речь идет о рай-
оне Кашгара (китайский Туркестан), то на «Пейнтингеровой 
скрижали» и тем более в тексте Этика Истрийского говорится 
о более северной территории, находящейся где-то в Сибири. 
Эти подвижные, постоянно меняющиеся границы Дальне-
го Востока объясняются как отсутствием непосредственно-
го знания территории, так и постоянными географическими 
перестановками на картах рек (пример тому — Танаис (Дон) 
и Гипанис (Кубань), которые нередко изображались как реки, 
берущие свое начало в Индии и впадающие в Азовское море), 
а также горных цепей (Кавказские горы–Памир–Гиндукуш–
Гималаи  — см. ниже) [Dan 2017: 165–222]. Таким образом, 
концы света, отмеченные Алтарями Александра, оказались 
перемещены с юга на север, и тем самым место освободилось 
для инфернальной страны Гога и Магога, которой теперь было 
позволено существовать лишь за пределами ойкумены [Этик 
Истрийский, §32.7sq., 39].

2.2. На границах Загробного Мира
Если Ад находится на Земле, то возможно ли его найти? 

И, с другой стороны, существует ли способ навсегда преградить 
к нему вход? 

2.2.1. Ключ Земли
На все той же первой карте Святого Иеронима (илл. 4) и на 

карте мира Херефорда [§203] фигурирует река Клитерон. Одна-
ко ее существование не подтверждено ни одним текстом. Имя 
реки, конечно, же возникло из-за неверного прочтения «γῆς 
κλεῖθρον» («ключ от мира»), упомянутого в одном из текстов 
Плиния Старшего, а затем его популяризатором Гаем Юлием 
Солином. Оба автора ассоциируют эту реку с истоками Акви-
лона (Северного или Северо-Восточного ветра, скорее всего 
римского эквивалента Борея), а также с аримаспами, сражав-
шимися с грифонами, стражниками золота.
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Плиний Старший 7.10
sed iuxta eos, qui sunt ad 

septentrionem versi, haut procul ab 
ipso aquilonis exortu specuque eius 
dicto, quem locum Ges clith<r>on 
appellant, produntur Arimaspi, quos 
diximus, uno oculo in fronte media 
insignes. quibus adsidue bellum esse 
circa metalla cum grypis, ferarum 
volucri genere, quale vulgo traditur, 
eruente ex cuniculis aurum, mira 
cupiditate et feris custodientibus et 
Arimaspis rapientibus, multi, sed 
maxime inlustres Herodotus et Aristeas 
Proconnesius scribunt.

Итак, по соседству с теми, чей взор 
обращен на север, неподалеку от 
входа то, что именуется пещерой 
Северного ветра  — места, которое 
называют γῆς κλεῖθρον,  — прожи-
вают уже упомянутые аримаспы, 
славные тем, что единственный 
их глаз находится посередине лба. 
Они ведут постоянную войну за 
рудники с грифонами, обычно изо-
бражаемыми в виде крылатых зве-
рей, которые добывают золото из 
подземных штолен и затем с остер-
венением и поразительной алчно-
стью охраняют его, в то время как 
аримаспы пытаются его отобрать. 
Об этом пишут многие авторы и, 
в частности, знаменитые Геродот и 
Аристей из Проконнеса. 

Solin 15.20–21

Arimaspi circa Gesclithron 
positi uniocula gens est. Vltra hos et 
Riphaeum iugum regio est assiduis 
obsessa niuibus; Pterophoron dicunt, 
quippe casus continuantium pruinarum 
quiddam ibi exprimit simile pinnarum. 
Damnata pars mundi et a rerum natura 
in nubem aeternae caliginis mersa 
ipsisque prorsus aquilonis conceptaculis 
rigentissima. Sola terrarum non nouit 
uices temporum nec de caelo aliud 
accipit quam hiemem sempiternam.

Аримаспы, проживающие близ Ге-
склитрона, — одноглазый народ. За 
ними и за Рифейской горной цепью 
лежит область вечных снегов; ее 
называют Птерофорос из-за непре-
рывно идущего снега, который по-
ходит на крупные перья. Это про-
клятая часть земли, погруженная в 
облака вечного тумана, где даже ис-
точник Северного Ветра скован веч-
ным льдом. Это единственное место 
на земле, которое не знает смены 
времен года и которому небеса не 
даруют ничего, кроме вечной зимы.

Таким образом, «ключ мира» — это космическая ось, гра-
ница между миром, населенным людьми, живущими во власти 
грозного Борея/Аквилона, ветра Севера и Севера-Востока, — и 
землями, находящимися по ту сторону Рифейских гор, где жи-
вут гипербореи [Lindegger 1979: 63–64, n. 14–16]30. На побере-

30 Исследователь также предполагает упоминание «ключа» у 
Аристея и интерпретирует его как «Luftröhre / Atemweg der Erde» 
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жье Океана, на реке Клитерон, этот ключ — суть «морские вра-
та» (pilas maris gyrantis), расположенные на месте зарождения 
Самого страшного Северного Ветра (Аквилона, ubera Aquilonis) 
и не позволяющие Океану выходить из своих берегов, как 
то утверждает Этик Истрийский [Космография §23, 40, 60]. 
Об этом же пишет и Псевдо-Каллисфен в «Истории Александра 
Великого» (β 3.29) и Псевдо-Мефодий в своем «Откровении» 
(8.7). К тому же с наступлением лета ключ мог ассоциировать-
ся с вратами дня и ночи, через которые каждое утро проходит 
Солнце, возвращаясь из другого мира. Это отвечает представ-
лению о связи нашего мира с миром подземным (то есть верх-
него земного полушария с нижним, полушарием мертвых), 
бытовавшему начиная с Античности и встречающемуся уже 
у Псевдо-Платона [Axiochos. 371b]. Однако недвусмысленное 
указание на ворота в Подземный мир появляется лишь в IV в., в 
гимне, посвященном Гекате–Селене–Изиде–Луне, охраняющей 
вход в Тартар: « ἐν ᾗ | τὸ κλεῖθρον ἠνέῳγε Ταρτάρου » [Bortolani 
2016: 243–279].

Найти реальное соответствие реке Клитерон, конечно же, 
довольно трудно. На карте 1 Турне она помещена между Фа-
зисом и Танаисом (которые обыкновенно отождествляют с 
грузинской рекой Риони и соответственно Доном). И хотя кар-
тограф никак не отметил Азовское море и отправил Клитерон 
впадать прямо в Океан, геометрия его русла позволяет предпо-
ложить, что Клитерон — это Кубань (ранее — Гипанис), про-
текающая у северо-восточных границ греко-римского мира, 
подле устья которой ахемениды (еще до Александра Великого) 
оставили надпись, маркировавшую, вероятнее всего, границу 
их земель31. Что же касается Александрова алтаря, воображае-
мого святилища, расположенного на границе эллинистическо-
го, то есть цивилизованного, мира, то на картах оно появилось 

(«воздушная труба / дыхательный путь земли» (нем.)) [Dan 2017: 
2.1.4.d].
31 Это наша собственная интерпретация фрагментов записи, не-
давно обнаруженной в п. Сенном (обычно отождествляемом с 
 Фанагорией), которая впервые была опубликована в работе: [Куз-
нецов, Никитин 2017: 154–159]. О разных определениях местопо-
ложения Ворот Александра Македонского см.: [Anderson 1959: 
5–39].



АНКА ДАН. СЕВЕРО-ВОСТОК В ЭПОХУ,  
ПРЕДШЕСТВОВАВШУЮ ОТКРЫТИЮ СИБИРИ:  
ЗАПАДНЫЕ УТОПИИ И ДИСТОПИИ

77

на месте впадения Танаиса (Дона) в Меотийское озеро (Palus 
Maeotis, Азовское море) в римскую эпоху начиная с Птолемея 
[География. 3.5.12] и в особенности начиная с поздней Антич-
ности — с текстов Орозия (1.2). Традиция эта сохранялась и у 
средневековых картографов (в частности, на Эбсторфской кар-
те и I Псалтырной карте [Pfister 1959: 5–39]). Однако историку 
подобная северная локализация Алтаря покажется мало ве-
роятной, поскольку Александр Великий мог воздвигнуть Ал-
тарь, указующий на достижение им края света, лишь на Край-
нем Востоке. Так, Диодор Сицилийский (17.93–95) упоминает 
алтарь, который Александр воздвиг в честь двенадцати богов 
Олимпа на Гифаcисе/Виазе, прежде чем вернуться обратно на 
запад, тогда как Плиний Старший [6.49, 110; ср.: Солин 52.6–7] 
помещает этот алтарь рядом с Яксартом-Танаисом. Таким об-
разом мы имеем дело с «умножением» Александровых алтарей, 
причиной которого можно назвать омонимию, а точнее ото-
ждествление притока Инда, Гифасиса/Гипазиса (современного 
Биаса/Беаса), с Гипанисом, протекающим на севере Кавказа, 
или же Танаиса-Яксарта с Танаисом-Доном.

2.2.2. Ворота Александра
Между восточным и северным Алтарями историки, а 

вслед за ними и писатели поместили целую череду «ворот», 
«осей», «ключей земли» — то есть закрытых проходов, скры-
вавших и защищавших цивилизованный мир от вторжений 
варваров, подобно тому как «морские врата» (порты) отреза-
ли цивилизованный мир от Океана. За этими вратами прожи-
вали дикие, прямо-таки чудовищные народы, неподвластные 
самому Александру [Плиний Старший 7.11; Дионисий Перие-
гет 1034–1041], носившие в иудейско-христианской традиции 
имена Гога и Магога (см. далее). Однако если в «Космогра-
фии» Этика Истрийского местонахождением Ворот Алексан-
дра Македонского считается с некоторой долей натяжки тер-
ритория близ Северного Ветра, то античные историки дают 
указание на три возможные географические точки, которые 
могли быть тем, что условно (а возможно, и безусловно) назы-
вается «Каспийскими вратами». Так, согласно воссозданному 
маршруту Александра Великого, Каспийские врата получили 
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свое название от Каспийских гор (то есть Кавказских) и на-
ходились они в области Рей, недалеко от Тегерана [Исидор 
Харакский. Парфянские стоянки §7; Плиний Старший 6.43;  
Арриан. Анабасис Александра 3.19.2] (cм.: [Standish 1970: 12–
24]). Тем не менее в I в., во время экспедиции Корбулона, по-
сланного Нероном на Кавказ, римляне попытались повторить 
путь Александра Великого, но не смогли при этом достичь 
тех отдаленных северо-восточных регионов, до которых до-
шел Александр. Согласно Плинию Старшему (6.30, 40–45, 76), 
«Кавказские врата», бывшие переправой через нынешнюю Да-
рью близ Тбилиси, назывались тогда «Каспийскими вратами». 
Это обозначение, встречающееся даже в донесениях победи-
телей, стало общим местом римской историографии32. Память 
Александра вновь оживил византийский император Ираклий, 
современник Хосрова I Ануширвана (531–579), воздвигший 
оборонительные стены Дербента подле Каспийского моря: их 
первое отождествление с «Каспийскими вратами» встречается 
в «Хронике Фредегара» (IV.66 p. 153) и далее у Феофана Испо-
ведника (316, 1 de Boor) и в «Пантеоне» Готфрида Витербского 
(22.28). Косвенным доказательством этой «эволюции» являет-
ся то, что Птолемей в своей «Географии» счел необходимым 
провести различие между Каспийским Пилаем / Kaspiai Pylay 
(5.9.15) Дарьи — и Албанским Пилаем / Albanoa pylai (5.12.6) 
Дербента. В эпоху поздней Античности, когда стремление об-
наружить точное местоположение Каспийских Ворот и соот-
ветственно воскресить память о завоеваниях Александра уже 
потеряло свою злободневность, различные локализации во-
рот попросту оставались отмеченными на картах. Главной це-
лью отныне стала картография, поддерживаемая эсхатологи-
ей: обозначить местоположение народов Гога и Магога между 
крайним Севером и крайним Востоком.

32 Встречается в «Анналах» Тацита (6.33: Caspia via); «Жизни две-
надцати цезарей» Светония («Нерон»: 19.2), «Иудейских войнах» 
Иосифа Флавия (7.7.4) и др. См. также карту 1 Турне и карту Хере-
форда [§218]. Более полный список см.: [Anderson 1928]; о 
cложности толкования подобного рода текстов см.: [Bosworth 
1983].
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2.3. Гог и Магог
Ни одно описание потустороннего мифического мира Си-

бири, каким бы кратким оно ни было, не обходится без упо-
минания географии Гога и Магога: в отличие от абиев или ари-
маспов, чье местонахождение на территории Алтая и Сибири 
постоянно подвергалось сомнению, Гог и Магог, как и другие 
исторические народы, часто с ними ассоциируемые, несомнен-
но проживали за пределами Кавказа, в Сибири. Действительно, 
история этих страшных народов является отличным примером 
той роли, которую трансфер знаний и верований играет в соз-
дании виртуальной карты мира в период, предшествовавший 
непосредственному открытию и освоению территорий. Эта 
история проходила в два этапа: первый — этап пространствен-
ной мифологизации, когда Гог и Магог были всего лишь име-
нами, мифами на северных границах того мира, центром кото-
рого был Иерусалим; второй этап — это интерпретация и их 
историзация, когда Гогу и Магогу было приписано реальное су-
ществование. В эпоху императорского Рима эти два представ-
ления словно накладываются одно на другое: одни коммента-
торы в это время придерживаются описательного толкования 
библейского послания, тогда как другие стремятся наполнить 
его историческим смыслом.

2.3.1. Гог и Магог — дикари на северных границах мира
Имена Гог и Магог впервые встречаются в библейской кни-

ге Бытия (10: 2), в перечислении всех народов, в то время суще-
ствовавших. Эта первая ментальная карта мира представляет 
собой «Таблицу народов»  — генеалогию сыновей Ноя, пере-
живших Потоп. Среди потомков третьего сына Ноя Иафета 
мы встречаем Гомера (которого обычно считают мифическим 
предком киммерийцев или каппадокийцев [Ivantchik 1993: 130–
131]) и Магога (его народ должен был проживать по соседству 
от древнего Гомера, то есть на юге Кавказа). Данная географи-
ческая локализация традиционно опирается на греческие и ар-
мянские источники, которые дают представление о возможном 
генезисе «Таблицы народов»: так, Страбон (11.14.5) помещает 
страну Гогарен (Гугарк) на севере Мидии между иберами, ха-
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либами и моссинойками (« Γωγαρηνήν, πέραν οὖσαν τοῦ Κύρου, 
Χαλύβων δὲ καὶ Μοσυνοίκων »); об этом же говорит Стефан Ви-
зантийский в своей эпитоме, в которой Гогарен описывается 
как небольшая страна между колхами и иберами (Γωγαρηνή, 
χωρίον μεταξὺ Κόλχων καὶ ᾿Ιβήρων τῶν ἀνατολικῶν). Топоним Гу-
гарк имеет явно кавказское происхождение: так назывался се-
верный ашхар (провинция) Великой Армении [Ananyas de Širak, 
Ašxarhac̕oyc̕  V.22 Hewsen]. Параллельно ороним и топоним Гог 
встречаются на Кавказе в провинции Тайк, где протекает река 
Кир. Их упоминания можно проследить в текстах начиная с 
«Истории Армении» Мовсеса Хоренаци (2.6, 8, 3.60) и вплоть 
до травелогов путешественников XVIII–XIX вв. [Anderson 1928: 
5–7; Bøe 2001: 208–210; Donzel, Schmidt 2009: 3–4]. Можно пред-
положить, что настоящее название кавказского региона было 
уже известно автору книги Бытия из греческих и семитских ис-
точников; и если этот топоним не сформировал этноним Магог 
(который в равной степени мог быть производным от собира-
тельного имени, означающего, например, тьму Севера и эсхато-
логическую опасность, от него исходящую), он тем не менее мог 
повлиять на его библейскую историю и ее экзегетику.

Местоположение Магога на Севере подтверждается кни-
гой Иезекииля (38–39), в которой упоминается Гог, предводи-
тель страны Магог, расположенной недалеко от Гомера [Tooman 
2011]. Благодаря этому упоминанию Иезекииль становится од-
ним из библейских пророков, предвещающих приход велико-
го врага израильского с Севера земли [Книга Иеремии 1:14–16; 
4–6] (ср.: [Книга пророка Исаии 13; Книга пророка Иоиля 2:20]). 
Именно на этом пророчестве основывается и вся последующая 
традиция, в особенности Откровение Иоанна Богослова (20.7–
8), в котором «народы с четырех сторон света» все обозначены 
именем «Гог и Магог» (ἔθνη τὰ ἐν ταῖς τέσσαρσιν γωνίαις τῆς γῆς, 
τὸν Γὼγ καὶ Μαγώγ), словно все остальные народы, упомянутые 
ранее в пророчестве Иезекииля, были забыты в пользу этих ми-
стических имен. Действительно, даже в те времена, когда исто-
рические интерпретации этих этнонимов становятся домини-
рующими, некоторые комментаторы Ветхого Завета толковали 
их как Врагов-варваров, чье пришествие ожидается с Севера, 
то есть со всех концов света. Дабы ограничиться примером из 
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латинских источников конца IV — начала V в., вспомним тек-
сты Святого Августина, который оспаривает их отождествле-
ние с гетами и массагетами [О Граде божьем 20.11], или Свя-
того Иеронима, который подвергает сомнению их возможное 
отождествление с готами [Еврейские вопросы на Книгу Бытия 
10.2]33.

Важным моментом в истории Гога и Магога стало их от-
несение Александром Великим к числу народов, живущих за 
Каспийскими Вратами на Великом Севере/Северо-Востоке. 
Наиболее раннее из сохранившихся упоминаний этих наро-
дов встречается у Псевдо-Каллисфена [История Александра 
Македонского. 3.26] во II–III вв. н.э.34 Его перечень варварских 
племен встречается затем в сирийских текстах, в том числе он 
фигурирует в «Откровении» Мефодия Патарского» (Псевдо-
Мефодия) [8.10] (cм. выше). Позже латинский перевод Псев-
до-Мефодия послужил источником «Космографии» Этика Ис-
трийского, благодаря которой Гог и Магог нашли свое место в 
средневековой картографии, будучи помещены в область «Худ-
шего из Северных / Северо-Восточных ветров», далеко не всег-
да исторически идентифицируемую. Именно это и объясняет 
присутствие народов Гога и Магога в северо-восточной части 
мира на карте 1 Турне (илл. 4), в «Кодексе Коттониана» (илл. 6), 
на картах мира Эбсторфа (илл. 7) и Херефорда (илл. 8), в Ката-
лонском атласе и даже на ватиканской карте Борджиа из Вати-
кана, составленной в XV в.

Параллельно этой мифической христианской географии 
существует и другая традиция, восходящая к тексту Ветхого 
Завета, в соответствии с которой Десять потерянных колен Из-
раиля отождествляются с северными народами, живущими за 
пределами Александровой стены, и в том числе с Гогом и Ма-
гогом. Легенда, описанная во второй книге Царств [17: 23–41], 
имеет историческую основу — изгнание самаритян Саргоном 
II, правителем Ассирии. Однако последующее отождествление 
десяти колен с Гогом и Магогом было лишь следствием сред-
невекового антисемитизма: в X в. ат-Табари в своей «Истории 

33 Русское издание см.: [Иероним Стридонский 2009].
34 О генезисе «Истории Александра Великого» и ее переводах см.: 
[Pfister 1946: 29–66; Nawotka 2017].
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Илл. 6. Англо-саксонская карта мира из «Кодексеа Коттониана» 
(Cottoniana), прямоугольная карта, изображающая ойкумену. XI в.

Илл. 7. Факсимиле Эбсторфской карты, самой большой 
по размерам карты мира XIII в. Погибла во время бомбардировки 
Ганновера в 1943 г. Реконструкция Г. Куглера (Kugler H. (Hg.). 
Die Ebstorfer Weltkarte I Atlas. Berlin, 2007)
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Илл. 8. Херефордская карта мира (ок. 1300). Хранится в Англии 
в Херефордском соборе
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пророков и царей» (ч. 1, гл. 112) помещает десять колен за Воро-
тами Александра; в XIII в. доминиканец Гуго Рипелин из Страс-
бурга в своем схоластическом трактате подхватывает этот те-
зис, смешивая угрозу, исходящую от народов Севера, с угрозой, 
исходящей от евреев :

Compendium Theologicae Veritatis 7.10
Gog et Magog, decem tribus ultra 

montes Caspios clausae, tamen ita quod 
bene possent exire si permitterentur, sed 
non permittuntur a regina Amazonum, 
sub cuius regno et ditione vivunt. Has 
dicunt Judei ab fine saeculi exituras 
et venturas in Hierusalem et cum 
suo Messya ecclesiam exstructuras. 
Alii dicunt, quod per Gog et Magog 
intellegitur exercitus Antichristi, qui in 
fine saeculi veniet ecclesiam expugnare.

Гог и Магог, Десять колен, запертых 
за Каспийскими горами, вполне 
могли бы покинуть место своего 
обитания, если бы имели на то по-
зволение, однако царица амазонок, 
под властью которой они находи-
лись, им это позволение не дала. 
Евреи говорят, что эти племена 
покинут свои земли и придут в Ие-
русалим в конце времен и возведут 
собственный храм со своим Месси-
ей. Другие говорят, что под народа-
ми Гог и Магог понимается армия 
Антихриста, которая будет угро-
жать Церкви в конце всех времен.

Несмотря на исторические и телеологические расхожде-
ния, две различные эсхатологические традиции, иудейская и 
христианская, сходятся в изображении Северо-Востока как по-
тусторонней земли, возвещающей о конце света и конце всех 
времен, откуда являются все монстры позднеантичной и сред-
невековой истории.

2.3.2. Гог и Магог и исторические народы  
Северной Азии
Если страна Магог находилась на Севере близ Гомера, то 

народ Магога мог относиться только к иранским степным ко-
чевникам: в I в. до н.э., во времена, когда престиж Александро-
вых врат был достаточно велик в Риме, что и позволило, как мы 
уже говорили выше, «переместить» Каспийские Врата в район 
Кавказа, греческий историк еврейского происхождения Иосиф 
Флавий, чьи труды дошли до нашего времени, становится пер-
вым автором, кто предложил в своих трудах («Иудейские древ-
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ности» и «Иудейская война») идентифицировать Магога со ски-
фами. И он же указал на опасность кочевья скифского племени 
аланов в сторону Каспийских Врат. Мысль эту подхватили Ио-
сиппон бен-Горион (лже-Иосиф) и Биньямин из Туделы (вто-
рая половина XII в.) [Donzel, Schmidt 2009: 10–12]. После того, 
как Магога стали предположительно отождествлять с врагами 
Израиля, путь был открыт и для дальнейшей идентификации 
Магога с мигрирующими народами, которые и предопредели-
ли конец Римской Империи: впрочем, начиная с середины III в. 
апокалипсическая угроза со стороны Гога словно материализо-
валась в нашествии готов35. Созвучие имен (Ма)Гог-Гот обеспе-
чивало успех этой гипотезе по крайней мере вплоть до XII в., 
когда Готфрид Витербский [Пантеон 27.1] продемонстрировал 
несовместимость данных двух версий: германо-тевтонского 
происхождения готов и их родства с библейским Магогом, сы-
ном Иафета.

Впоследствии многие другие буйные нашествия варваров с 
северо-востока напомнят Востоку и христианскому Западу об 
угрозе, о которой возвещал Ветхий Завет: в конце IV в. Святой 
Иероним [Письма 77.8] будет ассоциировать Гога и Магога с гун-
нами. Подобную же версию излагают в VII в. Исидор Севильский 
[Этимологии 9.2.66, 67], а также «Сирийская легенда об Алексан-
дре» и Псевдо-Ефрем Сирин в «Слове на Пришествие Господ-
не, на скончание мира и на пришествие антихристово» [Donzel, 
Schmidt 2009: 25–26]. Традиция эта сохраняется вплоть до XIII в., 
подхваченная Гервасием Тильберийским в его «Императорских 
досугах» (Otia imperialia, 1212). Однако на определенном эта-
пе в качестве «конкурентов» в отношении гуннов стали высту-
пать хазары, захватившие Кавказ в VII и VIII вв.: сирийские и 
грузинские источники называют их сыновьями Магога [Donzel, 
Schmidt 2009: 22sq, 44 sq]. История эта имела еще один неожи-
данный поворот, когда Гогом и Магогом в IX–X вв. оказались 
венгры («Письмо о происхождении венгров» Реми д’Оксерра)  

35 Ср. в трактате Св. Амвросия Медиоланского «О вере»: Gog iste 
Gothus est [2.16, 495, 138 PL 16, 611–612]. Cм. также «Четырнадцать 
книг толкований на пророка Иезекииля» Иеронима  Блаженного, 
Стридонского (кн. 11) и «Историю готов, вандалов и свевов» (1057–
1082) Исидора Севильского и др.
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[Patrologia Latina 131, 963–968]. Эта же версия поддержана была в 
«Венгерской хронике» XV в. Йоханнеса де Туроча.

Что касается Апокалипсиса Псевдо-Мефодия и других апо-
калипсических текстов, написанных в период распространения 
ислама, то в них Гог и Магог прежде всего отождествляются с 
арабами [Donzel, Schmidt 2009: 26]. Однако в Средние века глав-
ный страх Запада перед угрозой Гога и Магога был связан пре-
жде всего с турками: «Космография» Этика Истрийского (§32, 
39), послужившая источником Эбсторфской  карты и карты 
Херефорда, а также и некоторые редакции письма пресвитера 
Иоанна к императору Византии Мануилу I Комнину (хорошо 
известные на латинском западе и во многом определившие сред-
невековую картографию; см.: [Brunet 1877; Wagner 2000; Brewer, 
Prester John 2015]), являются главными источниками этого апо-
калипсического образа турок. И образ этот может сравниться 
лишь с татарами. Жестокие завоеватели северо-восточной Ев-
ропы воспринимаются в это время не только как потомки Гога и 
Магога, что подтверждается созвучием: монголы>магоголы (об 
этом писали Марко Поло и Жан Жуанвиль, биограф Людовика 
IX). Генеалогия татар возводится теперь к Десяти потерянным 
коленам Израиля (см., например, «Большие хроники /«Chronica 
Majora» Матвея Парижского и «Книгу странствий» (по Святой 
Земле) Рикольдо да Монтекроче). Разумеется, эта генеалогия не 
имеет исторических оснований: она является следствием анти-
семитского отождествления Десяти колен с Гогом и Магогом и, 
в более общем смысле, опирается на представление о том, что 
наихудшее обязательно должно прийти со стороны Татарии 
(Тартарии) — страны, чье название само по себе указывает на 
инфернальное свое происхождение.

Вместо заключения: реальное и воображаемое  
в образах сибирского Рая и Ада. 

Начиная с гомеровых «добрых дикарей», но также и жи-
телей Тартара, в античной традиции Северо-Восток ойкумены 
всегда предстает как «чужой» мир — будь то лучший или худ-
ший. Та слабая рецепция, которую на протяжении веков имела 
«География» Птолемея, не смогла остановить распространение 
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фантазийных представлений об этой части Азии. О чем же го-
ворят эти фантастические образы? Что могут сообщить нам 
они о Сибири и Западном мире (Средиземноморье и Европе), 
повествуя о ней, но ее не зная?

Нам важно подчеркнуть, что, несмотря на явно преувели-
ченный характер этих представлений, на некоторых террито-
риях и в отдельные эпохи непрямые контакты жителей Среди-
земноморья и побережья Черного моря с кочевниками из этих 
отдаленных регионов все же имели место. Евразийская часть 
северной степи всегда служила своего рода коридором, в кото-
ром встречались и пересекались между собой народы и знания 
[Parzinger 2006; Parzinger 2008: 7–15; Chernykh 2008: 36–53]. Со-
гласно распространенной среди современных археологов тео-
рии, в IV–III тысячелетиях до н.э. сходство ямной культуры се-
вера Причерноморья с культурой шнуровой керамики на севере 
Европы, с одной стороны, и с афанасьевской культурой на юге 
Сибири, с другой, может быть объяснена кочеванием популя-
ций в северной степи, способствовавшим, вероятнее всего, рас-
пространению некоторых индо-европейских языков36. Во II ты-
сячелетии до н. э. продолжается миграция из Восточной Европы 
в сторону Алтая носителей абашевской культуры (живущих на 
Волге) и синташтинской культуры (территория Урала), а также 
срубной (северные регионы Черного и Каспийского морей) и 
андроновской (Сибирь) культур [Koryakova, Epimakhov 2007]. 
В обратную же сторону, от Алтая к Северной Европе, начинает, 
кажется, распространяться сейминско-турбинский межкуль-
турный феномен37. Конечно, велик соблазн сопоставить гипо-
тетические перемещения этих культур — представление о них 
дают нам археометрические и генетические исследования — с 

36 Тезисы Марии Гимбутас были подвергнуты генетической про-
верке: [Keyser 2009: 395–441; Haak 2015: 207–211]. При этом следует 
заметить, насколько важным является осторожный подход к линг-
вистической и, особенно, этнической идентификации индивидов и 
групп, перемещения которых изучают исследователи [Francfort 
2001: 151–168].
37 Сéйминско-тýрбинский межкультýрный (транскультýрный) 
фенó мен  — термин в археологии, которым определяют резкие 
 изменения в материальной культуре лесостепной полосы Евразии 
в середине II тысячелетия до н. э. [Marchenko 2017: 1381–1397].
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греческими легендами о переселении киммерийцев и скифов. 
Связь эта ничем не подтверждается, и все же эти два источника 
наших знаний, археологические и литературные, совпадают в 
одном: перемещения и контакты на пространстве Евразийской 
степи были делом относительно несложным, особенно в перио-
ды, когда природные или исторические факторы этому не пре-
пятствовали.

Этот северный коридор объясняет те удивительные позна-
ния о Севере Азии, которыми в отдельные периоды своей исто-
рии обладали греки, римляне, а также люди в эпоху Средневе-
ковья. Эти дошедшие до нас сведения во многом определялись 
тем, насколько могущественный Запад видел в них подтвержде-
ние своего собственного видения мира. Нет никаких сомнений 
в том, что такие завоевания, как, например, Александра Вели-
кого и его последователей, существенно пополнили познания 
об Азии. Они также способствовали пересмотру уже имевших-
ся знаний, отвечавшим стремлению Запада демонстрировать 
свою власть — как в случае с абиями Гомера, местом обитания 
которых определили северо-восток Азии. Однако эти походы 
повлекли за собой также и забвение того, что не отвечало инте-
ресам полководца. Отличным примером того, как географиче-
ские сведения передавались с Востока на Запад и даже дошли до 
нас, в том случае, конечно, если ими намеренно не манипули-
ровали в политических целях, служит Каспийское море, спра-
ведливо описанное как закрытое (в отличие от позднейшего 
описания моря Гирканского38) в эпоху, предшествовавшую за-

38 Геродот [1.200sq., 4.40] прекрасно знал, что Каспийское море — 
закрытое море; но у него оставалось подозрение о его северном 
происхождении. Считается, что в 323 г. до Р.Х. Александр Маке-
донский отправил Гераклейдеса проверить, не соединяется ли Ка-
спийское море с Океаном [Aristoboulos, FGrHist 139 F54 ap.; Арри-
ан. Анабасис Александра. 7.16.1–2]. Его донесения были известны 
Патроклесу, который в свою очередь по приказу Селевка I Никато-
ра и Антиоха I должен был в 285/284 гг. до Р.Х. объехать кругом это 
море (об этом писали Страбон (2.1.17) и Плиний Старший (6.58, 
2.67). Именно Патроклес, как сообщал Страбон, заявил, что Ка-
спийское море есть залив Океана [Страбон. 11.11.6]. Эратосфен 
способствовал распространению этих сведений и, возможно, внес 
их в свою «Географию». Таким образом, несмотря на то, что Птоле-
мей в своей «Географии» (6.9–14, 8.23) вернулся к геродотовой мо-
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воеваниям Александра Великого, а затем еще в эпоху Римской 
империи, в текстах Геродота и Клавдия Птолемея.

Какие же достоверные сведения о Сибири доходили до бе-
регов Средиземного моря во времена, предшествовавшие экспе-
дициям XVII–XVIII вв.39? Помимо очевидных сведений, общих 
для культур всех кочевых степных народов и потому легко ре-
конструируемых, можно было бы выделить рассказы о ледяном 
холоде и о некоторых этнических практиках. Способ циркуля-
ции этих сведений проливает свет на общие закономерности 
трансляции географических и этнографических знаний, а также 
на ее историю. Так, те представления, о которых только что шла 
речь, восходят к наиболее древним источникам, и последующие 
времена не внесли в них никаких изменений, скорее наоборот. 
Из чего можно сделать вывод, что в истории открытия мира За-
падом какой-либо линейный прогресс отсутствует. Более ранние 
достоверные данные могут при этом в течение нескольких веков 
пересматриваться и мифологизироваться: так обстоит дело с об-
разом снега, падающего в виде «перьев», который встречается у 
Геродота [4.7, 31], а возможно, и у самого Аристея из Проконесса 
[Treidler 1959 : 1499–1501 ; Lindegger 1979: 63]40. Позднее эту ин-
формацию как достоверную сообщают Плиний Старший [4.88–
89] и Солин [16–17], используя при том топоним Pterophoros. Так 
«область, именуемая Птерофорос» (от: «πτερόν» = «перо» и «φερ- 
/ φορ-» = «носить»), «получившая свое название из-за беспре-
рывно идущего снега, похожего на перья» // ...adsiduo niuis casu 
pinnarum similitudine Pterophoros appellata regio...  », становится, 

дели закрытого моря, большинство последующих географических 
карт досовременной эпохи следовали модели Эратосфена и, соот-
ветственно, изображали Каспийское море неправильно — как за-
лив. Сходным образом можно указать, что уже источники, которы-
ми пользовался Аристотель [Метеорологика 2.1.10, 354a1–5], 
проводили различие между Каспийским и Гирканским морем: под 
последним могло подразумеваться еще и Аральское море.
39 О российском открытии и завоевании Сибири см.: [Forsyth 
1992; Witzenrath 2007; Naumov 2006; Wood 2011]. Об истории кар-
тографии см.: [Goldenberg 2007: 1852–1903; Kivelson 2006].
40 В своей работе Трейдлер пытается восстановить форму, восхо-
дящую, несомненно, к Аристею и принадлежащую к китайской 
группе топонимов.
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возможно, первым образом Сибири в самом широком смысле — 
Сибири как северо-восточной части мира.

Бритоголовые аргиппеи, живущие у так называемого понтий-
ского дерева, о которых пишет Геродот, напоминают тюрко-мон-
гольских кочевников в юртах на севере Центральной Азии (4.23):

Μέχρι μὲν δὴ τῆς τούτων τῶν 
Σκυθέων χώρης ἐστὶ ἡ καταλεχθεῖσα 
πᾶσα πεδιάς τε γῆ καὶ βαθύγαιος, τὸ δ’ 
ἀπὸ τούτου λιθώδης τ’ ἐστὶ καὶ τρηχέα. 
Διεξελθόντι δὲ καὶ τῆς τρηχέης χῶρον 
πολλὸν οἰκέουσι ὑπωρείην ὀρέων 
ὑψηλῶν ἄνθρωποι λεγόμενοι εἶναι 
πάντες φαλακροὶ ἐκ γενετῆς γινόμενοι, 
καὶ ἔρσενες καὶ θήλεαι ὁμοίως, καὶ 
σιμοὶ καὶ γένεια ἔχοντες μεγάλα, φωνὴν 
δὲ ἰδίην ἱέντες, ἐσθῆτι δὲ χρεώμενοι 
Σκυθικῇ, ζώοντες δὲ ἀπὸ δενδρέων. 
Ποντικὸν μὲν οὔνομα τῷ δενδρέῳ ἀπ’ 
οὗ ζώουσι, μέγαθος δὲ κατὰ συκέην 
μάλιστά κῃ· καρπὸν δὲ φορέει κυάμῳ 
ἴσον, πυρῆνα δὲ ἔχει. Τοῦτο ἐπεὰν 
γένηται πέπον, σακκέουσι ἱματίοισι, 
ἀπορρέει δὲ ἀπ’ αὐτοῦ παχὺ καὶ 
μέλαν, οὔνομα δὲ τῷ ἀπορρέοντί ἐστι 
ἄσχυ· τοῦτο καὶ λείχουσι καὶ γάλακτι 
συμμίσγοντες πίνουσι, καὶ ἀπὸ τῆς 
παχύτητος αὐτοῦ τῆς τρυγὸς παλάθας 
συντιθεῖσι καὶ ταύτας σιτέονται· 
πρόβατα γάρ σφι οὐ πολλά ἐστι· οὐ 
γάρ τι σπουδαῖαι αἱ νομαὶ αὐτόθι εἰσί. 
῾Υπὸ δενδρέῳ δὲ ἕκαστος κατοίκηται, 
τὸν μὲν χειμῶνα ἐπεὰν τὸ δένδρεον 
περικαλύψῃ πίλῳ στεγνῷ λευκῷ, τὸ 
δὲ θέρος ἄνευ πίλου. Τούτους οὐδεὶς 
ἀδικέει ἀνθρώπων (ἱροὶ γὰρ λέγονται 
εἶναι), οὐδέ τι ἀρήιον ὅπλον ἐκτέαται· 
καὶ τοῦτο μὲν τοῖσι περιοικέουσι οὗτοί 
εἰσι οἱ τὰς διαφορὰς διαιρέοντες, τοῦτο 
δέ, ὃς ἂν φεύγων καταφύγῃ ἐς τούτους, 
ὑπ’ οὐδενὸς ἀδικέεται. Οὔνομα δέ σφί 
ἐστι ᾿Αργιππαῖοι.

Вплоть до территории, заселенной 
этими скифами, вся описанная выше 
земля представляет плодородную 
равнину; дальше она становится ка-
менистой и покрытой скалами. Прео-
долев через эти скалы немалый путь, 
можно попасть к людям, живущим у 
подножия высоких гор, которые, как 
считается, рождаются лысыми, как 
мужчины, так и женщины; и все они 
курносые и имеют широкие подбо-
родки. Говорят они на своем языке, 
но одеваются по-скифски. Пропи-
тание себе они находят на деревьях. 
Дерево, плодами которого они пита-
ются, называется понтик: по высоте 
он сравним со смоковницей; плоды 
его размером с фасоль, а внутри у них 
косточка. Когда этот плод созревает, 
они растирают его через ткань; и тог-
да из него вытекает густой и черный 
сок, этот напиток называется «асхи». 
Они его слизывают или выпивают, 
смешивая с молоком; из оставшейся 
гущи они готовят лепешки и пита-
ются ими. Скота же у них немного, 
потому что на той земле плохие паст-
бища. Каждый живет под деревом; 
зимой дерево обматывают тканью из 
белого войлока, летом же оставляют 
без покрытия. Никто не обижает этот 
народ, так как он считается святым, и 
у них даже нет никакого оружия. Так, 
они служат судьями в спорах между 
соседями, а любому скрывающемуся 
беглецу они дадут убежище и никто 
не посмеет его обидеть. Этот народ 
зовется — аргиппеи.
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С рождения отмеченный естественным признаком своей 
этнической принадлежности, этот лысый народ, священные 
люди Севера, предстает в качестве монофага, вся жизнь кото-
рого строится вокруг этого мистического дерева, растущего на 
их каменистой почве, к северу от будинов, по ту сторону семид-
невной пустыни, за фиссагетами41, за промышляющими конной 
охотой иирками42 и другими «отделившимися» / « ἀποστάντες » 
от остальных народов скифами [Corcella 2001: 250–251]. Это 
перечисление этнонимов народов, живущих севернее скифов 
северо-понтийской степи, не является следствием реального 
путешествия по этим землям  — это, без сомнения, компиля-
ция самого Геродота или тех разнообразных источников, на 
которые он опирался. Источники эти, по-видимому, содержа-
ли обрывки сведений о путях миграции и транс-каспийского 
и транс-уральского культурного обмена, пространством ко-
торого вполне возможно был и Алтай [Sinor 1990; Bourgeois 
2000]. Тем не менее следует соблюдать осторожность и при-
знать маловероятным то, что Геродот описал здесь тот самый 
«бронзовый» (золотой) путь, который вел от Алтая или Урала 
до Черного моря [Членова 1983: 47–66; Leypunskay 2007: 121–
133]. В таком случае это предполагаемое путешествие не дает 
нам оснований идентифицировать народы, представленные в 
тексте Геродота, с обнаруженными на этой территории архео-
логическими культурами. Если и нельзя отрицать тот факт, что 
относительно точная информация об этих народах могла дойти 

41 Другие литературные источники, в которых встречается упо-
минание этого народа, восходят, прямо или косвенно, к Геродоту 
(4.23; 123). О возможной иранской этимологии этнонима см.: 
[Cornillot 1981: 7–52]. Ф. Корнийо объясняет этноним как «*tirž-
aką-t(a)», по аналогии с «*aką-tirž-» («держащий колчан стрел»), что 
является корнем имени агафирсов — племени, обитавшего на тер-
ритории Скифии.
42 Помпоний Мела (1.116) и Плиний Старший (6.19) исказили 
этот этноним, превратив его в Turcae и Tyrcae. О его родстве с со-
временным гидронимом Угра (приток Оки, которая в свою очередь 
впадает в Волгу) см.: [Погребова, Раевский 1989: 40–65]. О том, что 
иирки могли относиться к археологической культуре Дьяков (ср. 
так называемый Дьяков лоб между Волгой и Окой), см.: [Смирнов 
1987: 40–43].
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до Геродота, то необходимо помнить о возможных, свойствен-
ных устной традиции неточностях, которые допускаются в мо-
мент передачи сведений анонимными посредниками, а также 
о характерной для самого Геродота адаптации полученной ин-
формацию к собственному видению мира и истории43.

Так, аргиппеи/аргимпеи или скорее «оргимпеи» (то есть 
скорее «те, кто размещает вокруг» алтарного огня ворох сухих 
растений, а не «люди с пылающими волосами», как недавно 
предложили толковать этот оним Жорж-Жан Пино и Верони-
ка Шильц [Pinault 2008: 121–123; Schiltz 2016: 28]) вряд ли есть 
проекция какого-то конкретного народа. Они скорее являются 
идеализированной группой, историческим предшественником 
(аватаром) мифических гипербореев (4.32–36). В таком слу-
чае бессмысленно пытаться соотносить аргиппеев с какой-ли-
бо определенной археологической культурой [Пьянков 1998; 
Corcella 2005]. Мы полагаем, что устная традиция, источники, 
которыми пользовался Геродот, а возможно, и сам историк 
могли объединить в одном образе более или менее реальные 
характеристики разных этнических и социальных групп, раз-
бросанных по территориям за пределами Кавказа и даже Урала, 
за пределами тех мест, где обитали народы, которых ни один 
путник никогда еще не видел. Их черты лица и бритые головы 
напоминают скорее монголов и, соответственно, народы Алтая, 
чем финно-угорские народы Урала44. Также и описание палаток, 
которые устанавливаются вокруг древесных стволов, напоми-
нает юрты или чумы — возможно, своим растительным покры-

43 О возможной идентификации народов, кочевавших между 
Уралом и Алтаем, описанных Геродотом, см.: [David 1977: 115-196; 
Bendezu-Sarmiento 2004].  Cреди исследований, продолживших и 
развивавших новаторские идеи С. Кассона [Casson 1918–1919: 175–
193], см.: [Рыбаков 1979: 192; Доватур, Каллистов, Шишова 1982: 
144–148; Нейхардт 1982: 136–137]. Таким образом, вопрос об иден-
тификации алтайских и сибирских народов с теми скифо-сармат-
скими популяциями, что описал Геродот, остается открытым, не-
смотря на имеющееся между ними неоспоримое сходство [Руденко 
1960; Parzinger 2004; Die frühen Völker Eurasiens 2006].
44 См. недавнюю работу, приводящую лингвистические аргумен-
ты в пользу теории сходства описанной Геродотом народности с 
монголами [Ünal 2017: 19–50].



АНКА ДАН. СЕВЕРО-ВОСТОК В ЭПОХУ,  
ПРЕДШЕСТВОВАВШУЮ ОТКРЫТИЮ СИБИРИ:  
ЗАПАДНЫЕ УТОПИИ И ДИСТОПИИ

93

тием, а возможно, еще и потому, что шаманские ритуалы также 
включали в себя использование деревьев [Phillips 1960: 124–128; 
Членова 1960; Andrews 1997; Oktiabrskaïa, Lacaze, Stépanoff 2013: 
87–90]. К тому же сакральный характер описываемого Геродо-
том народа, если только он не является калькой мифического 
статуса гипербореев, соответствует скорее клану (шаманов?), 
чем отдельной этнической группе.

В любом случае это таинственное понтийское дерево дей-
ствительно было древом жизни, поскольку служило не толь-
ко укрытием, но и давало пропитание людям, которым нужно 
было так немного для счастливой жизни. С ботанической точ-
ки зрения наиболее притягательной гипотезой становится та, 
что была сформулирована уже в XIX в., будучи построенной на 
отождествлении этого дерева с вишней или черемухой (prunus 
padus). Название растения вполне могло быть греческой фо-
нетической калькой иранского слова «panthika», что означает 
«дерево путешественника, кочевника» («того, кто проводит 
жизнь в дороге»/«uialis»). Напротив, название плода («aschy»), в 
неизмененной форме используемое также и в «Histoires», могло 
быть производным от слова тюрко-алтайского происхождения, 
означающего «пища»45. Вероника Шильц опубликовала недав-
но результаты своего полевого исследования, подтвердившего 
употребление фруктов и красных ягод в виде сока или порошка, 
перемешанного с сухим сыром из кобыльего молока (hippakè) 
на территории современных Алтая и Тувы [Schiltz 2017].

Если эти ономастические истории правдивы, то они дока-
зывают, что от Сибири до Черного моря степь, простирающа-
яся севернее Азовского моря от Кавказа и Каспийского моря, 

45 Вспомним, что речь идет о корне уйгурской и чагатайской лек-
семы «aš», который встречается в разных словах, обозначающих 
пищевые продукты в целом, а также злаки и мясо. См.: [Räsänen 
1969: 29–30; Tomaschek 1895: 719–721; Доватур, Каллистов, Шишо-
ва 1982: 250–251; Mühlenstein 1986: 561–564]. Существует и другая 
гипотеза о возможной близости данного слова обозначению ко-
фейного дерева [Ctésias 688 F 45], что позволяет — и это нам кажет-
ся совсем неправдоподобным — выводить его происхождение от 
названия известной египтянам африканской страны Пунт, равно 
как и усматривать иранское происхождение названия плода. См.: 
[Herzfeld 1947: 554–557].
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образовывала естественный «коридор», по которому цирку-
лировали народы и знания. Однако трансляция этих знаний 
никогда не бывала прямой, она сопровождалась множеством 
трансформаций и реинтерпретаций. Знания адаптировались 
к уже имеющемуся горизонту ожидания культурных посред-
ников и их собственных познаний, определяемых политикой, 
экономикой, экологией. Как это всегда происходит в истории 
трансфера, конфликты вовсе не означают отсутствие взаимо-
действия: напротив, именно в период греко-персидских войн, 
а также войн римлян с парфянами человечество получает наи-
более достоверные сведения о крайнем Северо-Востоке. И на-
против, максимально казалось бы содействующее культурному 
обмену расширение империй (Александра Великого, Римской 
империи, а также империи Степных варваров) вовсе не гаран-
тирует достоверности получаемых сведений об ойкумене. Это 
происходит потому, что в досовременных обществах отноше-
ние к знаниям не было «научным», основанным на максималь-
но полном и последовательном сборе достоверных данных: 
здравый смысл и собственная субъективность определяли то, 
что заслуживало запоминания, последующей интерпретации, 
но вместе с тем и то, что должно было быть предано забвению. 
Иными словами, образ «чужого» и его недосягаемой страны го-
ворит не менее о том, кто этот образ создает, чем о том, кто в 
нем отражается.

Формирование западных утопических и дистопических ми-
фов о Сибири лишь подтверждает данную парадигму трансфе-
ра знаний. В архаической и классической Греции кое-что знали 
о варварах и необычайных богатствах Леванта. Александр Ве-
ликий знаменует в этом смысле момент разрыва, насколько он 
был возможен в классической традиции: непокоренный край-
ний Северо-Восток оказывается сначала интегрированным в 
уже известный, познанный мир (именно в это время на карте 
мира появляются абии и Александровы алтари), а затем словно 
отбрасывается на территорию вне пространства и времени. Он 
превращается в хранилище страхов, испытываемых перед вар-
варами, навсегда запертыми на границе orbis terrarum — мира, 
где властвуют римляне. Христианство превращает историче-
скую опасность в эсхатологическую угрозу. Удивительно, как 
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наиболее просвещенные умы Запада на протяжении тысячеле-
тий могли верить в существование стольких чудовищ. Даже в 
нынешние времена, когда благодаря спутникам оказалось воз-
можным нанести на карту каждый сантиметр Земли и эта карта 
стала доступна каждому, у кого есть подключение к Интернету, 
Сибирь по-прежнему видится фантастической землей, одно-
временно ледяной и охваченной пламенем, страной народов и 
богатств, не имеющих себе равных. Мы по-прежнему идеали-
зируем ее богатства и пейзажи и продолжаем с ужасом вспо-
минать о временах сибирских ссылок. Мы отдаем должное силе 
знаний. И все же не стоит даже и сегодня забывать о могуще-
ственной силе мифов.
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Аннотация: Плато Укок, расположенное на пересечении четы-
рех государственных границ — России, Казахстана, Китая и Монго-
лии, представляет собой перекресток древних и современных культур 
кочевой ойкумены Центральной Азии. Это место, изобилующее архе-
ологическими памятниками, вследствие их раскопок стало полюсом 
мобилизации исторической памяти и мифопоэтического сознания на-
рода Республики Алтай. Вовлеченное в процессы глобализации, пла-
то Укок в теплое время года привлекает множество туристов со всего 
мира, но зимой оно по-прежнему труднодоступно и используется в 
качестве зимнего пастбища группой алтайских казахов, начиная со 
времени их переселения из районов Казахстана и Китая. Автор на-
стоящей статьи принимал участие во всех археологических экспеди-
циях на плато Укок в период с 1991 по 1995 г., в период с 2004 по 2017 
г. он проводил там полевые этнографические исследования, проведя 
несколько зимних сезонных циклов среди кочевников. Полевые ма-
териалы, лежащие в основе настоящего исследования, послужили ма-
териалом для сравнения жизни на Укоке с этническими ситуациями 
схожих хозяйственно-культурных типов в разных регионах мира, тра-
диционных религий на рынке эзотерического туризма, удовлетворя-
ющих спрос на альтернативные смыслы жизни, а также для размыш-
лений об исторических судьбах и перспективах локальных культур в 
глобальном меняющемся мире. 

Ключевые слова: Плато Укок, традиционная культура, казахи, 
алтайцы, скифы, глобализация, цивилизация, археология, этногра-
фия, антропология, хозяйственно-культурный тип, культурно-значи-
мая информация, этнический туризм, альтернативные смыслы.
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Abstract: The Ukok Plateau located at the intersection of four state 
frontiers — Russia, Kazakhstan, China and Mongolia — is a crossroad of 
ancient and modern nomadic oikoumene cultures of Central Asia. This 
place abounds with archeological monuments and became the pole of mo-
bilization of historical memory and mythopoetical consciousness for the 
people of the Altai Republic as a result of their scientifical investigations. 
Involved in the processes of globalization, the Ukok Plateau in the warm 
season attracts many tourists from all over the world, but in winter it is 
still difficult to access, and is used as a winter pasture by a group of Altai 
Kazakhs, since their resettlement from the areas of Kazakhstan and China. 
The author of the present article took part in all archaeological expeditions 
on plateau Ukok during the period from 1991 to 1995, and conducts there 
field ethnographic researches, having spent several winter seasonal cycles 
among nomads from 2004 to 2017. The field materials underlying the pres-
ent research have been as means for comparison of a life on Ukok with eth-
nic situations of similar economic and cultural types in different regions of 
the world, traditional religions in the market of the esoteric tourism which 
are covering senses of a life, and reflections about historical destinies and 
prospects of local cultures in the global changing world. 

Keywords: Ukok Plateau, traditional culture, Kazakhs, Altai, Scyth-
ians, ethnos, globalization, civilization, archaeology, ethnography, anthro-
pology, economic and cultural type, culturally significant information, eth-
nic tourism, alternative meanings.

Хроника главных открытий
Плато Укок расположено на высоте около 2500 метров над 

уровнем моря у пересечения государственных границ России, 
Казахстана, Китая и Монголии (Илл. 1). Его изрезанный море-
нами ландшафт сформировался в эпоху Великого оледенения 
[Рудой, Лысенкова Рудой и др. 2000] и, с учетом топографиче-
ской и климатической специфики, использовался представите-
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лями разных кочевых народов Центральной Азии с древности 
до наших дней, о чем свидетельствуют фундаментальные на-
учные открытия, сделанные экспедициями Института археоло-
гии и этнографии СО РАН под руководством В.И. Молодина 
и Н.В. Полосьмак в период с 1990 по 1995 гг. [Полосьмак 1994; 
2001; Банников 1996; Молодин, Черемисин 1999; Банников, 
Ануфриев 2000; Деревянко, Молодин 2000; Молодин, Полось-
мак и др. 2004; Полосьмак, Баркова 2005]. 

Тогда же этнограф И.В.  Октябрьская проводила этногра-
фические исследования в селе Джазатор, расположенном в се-
мидесяти километрах севернее, к угодьям которого относятся 
пастбища Укок. Дополнив полевой материал данными архив-
ных изысканий, она воссоздала картину этнической истории 
алтайских казахов, начиная от первых мигрантов середины 
XIX в. до их современных потомков [Октябрьская 1994].

В период с 2004 по 2017 я провел серию этнографических 
экспедиций на Укок, цель которых состояла в том, чтобы по-
средством включенного наблюдения описать и интерпрети-
ровать детали образа жизни и мировоззрения кочевых групп 
алтайских казахов в зимней фазе годового хозяйственно-

Илл. 1. Плато Укок — перекресток границ России, Монголии, Китая и 
Казахстана (фото К.Л. Банникова)
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культурного цикла. С учетом того обстоятельства, что земли 
традиционного современного природопользования жителей 
села Джазатор изобилуют археологическими памятниками, 
отношение жителей к ним — как в плане представлений о со-
стоявшихся раскопках, так и в плане собственного обращения 
со «старыми камнями» в повседневности — представляло ин-
терес, особенно на фоне истерики по поводу археологических 
находок 1993 г., разогреваемой СМИ и не прекращающейся по 
сей день. Вызванная научными достижениями актуализация 
мифологического сознания является самостоятельным фено-
меном для антропологических наблюдений.

Экспедиции на Укок в период зимнего хозяйственного цик-
ла высокогорного кочевания принесли следующие результаты:

– изучена структура пастбищ и система их использования в 
зависимости от кормовых энергетических ресурсов, погодных 
климатических условий, температуры воздуха и движения воз-
душных масс, принципы выбора времени и траекторий для се-
зонных перекочевок;

– составлена подробная этнографическая карта плато Укок, 
долины реки Ак-Алаха на всей ее протяженности и простран-
ства перевалов Кыскыртау и Бугумуюз с оригинальными назва-
ниями всех урочищ и с обозначением связи этнографических и 
археологических объектов;

– описана система социальных отношений и процессов их 
трансформации в современных условиях, выделены тенденции 
профессионализации традиционного образа жизни;

– описан комплекс традиционных верований, с характер-
ными спиритуальными представлениями и магическими дей-
ствиями, актуальными во время зимнего периода кочевания;

– выявлены новые риски и новые возможности, которые 
в настоящее время несет глобализация традиционным культу-
рам, а именно развитие глобальных информационных техно-
логий, транспортной инфраструктуры и рыночных отношений.

Эти и другие результаты моих исследований на плато Укок 
опубликованы в серии научных и научно-популярных статей 
[Банников 2005; Банников 2006(а); Банников 2006(b); Банников 
2007а); Банников 2007(b); Банников 2008]. 
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В процессе обработки полевого этнографического мате-
риала открылся ряд культурно-антропологических проблем, 
связанных с динамическими процессами развития и упадка 
локальных культур в их взаимодействии с цивилизационным 
мэйнстримом. Именно им и посвящена настоящая статья.

Переходы пространств и времен  
кочевой ойкумены
То обстоятельство, что плато Укок лежит в зоне пересече-

ния границ четырех современных государств, делает его поли-
тически зафиксированным перекрестком кочевой ойкумены 
Центральной Азии. Количество культур и качество артефактов, 
сохранившихся в археологических памятниках Укока, заставля-
ет думать о том, что глобализация не является исключительно 
современным явлением, что это имманентное состояние чело-
вечества, отражающее стремление к максимальному расшире-
нию в пространстве и во времени. Гардероб скифской девушки 
из кургана Ак-Алаха-3 происхождением тканей и аксессуаров 
способен покрыть изрядную часть карты Евразии [Полось-
мак, Баркова 2005]. О том же говорит и найденный в кургане 
Н.В.  Полосьмак во время монгольской экспедиции хунну фа-
лар с изображением сцены из древнегреческой мифологии [По-
лосьмак, Богданов и др. 2011: 110–117]. Похоже, для древних 
кочевников мир был более проницаем, чем сегодня для нас, и 
кочевые культуры были той самой «эфирной» культурной сре-
дой, обеспечивающей глобализацию древнего мира, его током 
и нервом [Головнев 2009]. 

Подвижность кочевых сообществ, их пластичность и адап-
тивность обеспечивала возможность осваивать такие сложные 
для проживания природно-климатические ниши, как алтай-
ское высокогорье, где во время экспедиции 2005 г. в январе 
на дне Бертекской котловины было зафиксировано падение 
температуры до минус 60 градусов по шкале Цельсия. Такие 
природно-климатические особенности не оставляют большо-
го разнообразия вариантов в плане организации хозяйства и 
требуют особенно тонких настроек в ретрансляции знаний как 
межпоколенческими каналами, так и межэтническими [Арутю-
нов, Чебоксаров 1972].



СИБИРЬ  
КАК ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКИЙ КОНСТРУКТ: 

АНТРОПОЛОГИЯ И ИСТОРИОГРАФИЯ

108

Плато Укок с его скудными на вид, но очень калорийны-
ми, насыщенными микроэлементами травами является иде-
альным, энергетически ценным осенне-зимним пастбищем 
[Полосьмак 2001]. Судя по данным археологических исследо-
ваний, начиная с Бронзового века плато аналогичным образом 
использовалось в системе жизнеобеспечения различных куль-
турных общностей — скифов, хунну, тюрков [Молодин 1994]. 
Соответственно, когда на Укок попадала та или иная этносоци-
альная группа, она вписывалась в уже готовую инфраструктуру 
высокогорного сезонного скотоводства, естественным образом 
сложившуюся с учетом специфических особенностей моренно-
го ландшафта плато вокруг Бертекской котловины, формирую-
щей локальный микроклимат.

Когда сюда пришла группа казахов, чьими прямыми по-
томками являются наши современники — жители села Джаза-
тор, они так же, как и все их предшественники, отдавали пред-
почтение участкам со следами хозяйственной деятельности. 
«Адаптируясь к естественно-географическим условиям района, 
новопоселенцы осваивали пространство в совокупности его 
биосферных и антропогенных факторов, органично включая 
артефакты иных эпох и традиций в систему собственной куль-
туры. Тропы и долины, отмеченные древними петроглифами, 
они использовали для собственных кочевий. <…> Осваивая 
новые земли, казахи, без сомнения, отдавали предпочтение 
участкам, проверенным опытом предшествующих поколений» 
[Октябрьская 1994: 203]. 

Этот опыт, запечатленный в системе культурно-значимой 
информации, как осознанно передаваемой в системе знаний, 
так и в принимаемой по умолчанию объективной простран-
ственно-временной конкретности кочевой инфраструктуры, 
элементов культуры, передающихся и усваивающихся кана-
лами бессознательного, «создает сгусток информационной 
сети, ведущий к вычленению этноса» [Арутюнов, Чебоксаров 
1972]. Так объективные факторы бытия этноса преобразуются 
в субъективный фактор самосознания, который в свою очередь 
находит выражение в самоназвании как в объективной реаль-
ности» [Арутюнов 2012]. Раскапывая скифские курганы Укока, 
мы иногда находили артефакты такой степени сохранности, 
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что они открывали этнографический облик культуры без до-
полнительных реконструкций. Об авторстве других памятни-
ков, таких как петроглифы, каменные выкладки, сложенные из 
сланцевых плит пирамидки и т.д., можно только строить пред-
положения с той или иной степенью достоверности. Но без-
условным является тот факт, что все они включены в общий 
культурный контекст современных кочевников Укока, участвуя 
в обеспечении их мировоззрения и мироощущения «объектив-
ными факторами бытия», наряду с другими элементами жизне-
обеспечения [Арутюнов, Маркарян 1983].

От Алтая к Альпам. Варианты культурного трансфера 
в развития горного животноводства.
Высокогорные скотоводческие хозяйственно-культурные 

типы требуют для своего существования массу условий, со-
хранение которых уже не везде исторически возможно. Если 
на Укоке данный хозяйственно-культурный тип без существен-
ных изменений существует с Бронзового века, то в Альпах, в 
аналогичной горной ландшафтно-климатической системе, 
традиционные культуры, начиная с кельтско-римского време-

Илл. 2. Скифские курганы среди границ и ориентиров пастбищ  
(фото К.Л. Банникова)
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ни, пережили множество трансформаций, и не все альпийские 
районы смогли пережить вызовы новых времен без потрясе-
ний. К примеру, в XX в. высокогорное пастбищное животно-
водство полностью исчезло в долине Шамони, с французской 
стороны Монблана. Слишком рано здесь начались процессы 
модернизации, вызванные возникновением туристической 
индустрии, слишком большие инвестиции пришли в долину, 
принося ее жителям слишком высокие соблазны и радужные 
перспективы открывающихся возможностей. Заниматься ско-
товодством на резко подорожавшей земле, продаваемой по 
квадратным метрам, стало просто невыгодно, и оно исчезло. 
Гораздо выгоднее оказалось найти работу в области туризма. 
Более ста лет местные крестьяне совмещали профессию горных 
гидов с традиционными занятиями сельским хозяйством, и, со-
гласно их дневникам, еще в 1910-х гг. восхождения на Монблан 
в сопровождении местных жителей были возможны только в 
зимнее время, поскольку летом все возвращались к своим ко-
ровам. На протяжении XX в. коровы в Шамони вымирали, как 
мамонты, и в наши дни единственное небольшое стадо, восста-
новленное волей регионального правительства, с пастухами, 
приглашенными из другого района, оживляет пейзаж в районе 
деревни Валлорсин. На великолепные альпийские луга реги-
она Монблан, пустующие за отсутствием местных животных, 
скот для летнего альпажа привозят сегодня из других районов 
Франции. Пострадала ли система этнических и социальных 
идентичностей шамоньяров в силу разрушения традиционно-
го хозяйственно-культурного типа как объективного фактора 
этнического бытия? Пострадала, судя по наблюдаемым пси-
хологическим травмам, переживаниям и комплексам корен-
ных шамоньяров, выражающимися в специфическом, хотя и 
скрываемом, отношении к туристами и «понаехавшим». Мест-
ные жители иногда слишком болезненно переживают туризм 
и распродажу земель, воспринимая иностранные инвестиции 
в инфраструктуру как своего рода оккупацию. Осознание за-
висимости от туризма усугубляет комплекс неполноценности 
и требует компенсации в виде культивации шамоньярской 
«собственной гордости». Если вы женщина и в баре к вам при-
станет подвыпивший старичок с вопросом: «Ты чья дочь?», то 
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правильным ответом будет: «Я — дочь своего отца». Это мест-
ный пароль в системе репрезентации своего и маркировании 
конституирующего чужого.

С итальянской стороны Монблана, в долине Валле д’Аоста, 
потребности в конституирующем чужом и комплексов истори-
ческой ущемленности не наблюдается. Все хозяйственные, эко-
номические объективные факторы бытия, включая пастбищное 
скотоводство, здесь сохранились. Интересно, что сохранились 
они благодаря импорту традиционных знаний хозяйственно-
культурного типа в организованных сезонных миграциях их 
носителей из других регионов мира, где эти знания сохраняют 
большую актуальность, чем у жителей животноводческих об-
ластей современной Италии, ведущих современный урбанизи-
рованный образ жизни, трудно совместимый с трудом и досу-
гом пастухов. Современные жители альпийских итальянских 
провинций не хотят быть пастухами, но и отказываться от жи-
вотноводства они также не желают. Выход был найден в при-
глашении на работу пастухов из Туниса и Марокко. Они легко 
адаптируются к новым условиям и быстро учат местный валь-
достанский язык патуа, близкий к древнему франко-прован-
сальскому диалекту, который, как и их родные диалекты стран 
Магриба, хорошо приспособлен к общению на животноводче-
ские темы, поскольку в таком общении и формировался. 

Итак, в силу перехода жителей альпийских областей на 
новый цивилизационный уровень стиля и образа жизни, обу-
словленный новыми информационными возможностями, одна 
из ядерных зон традиционной системы жизнеобеспеспечения 
оказалась под угрозой исчезновения. По северную сторону 
Монблана она исчезла, по южную была сохранена благодаря 
удовлетворенному запросу на импорт традиционных знаний в 
виде трудовой иммиграции их носителей, готовых — для прак-
тической реализации этих знаний — вести традиционный об-
раз жизни, к чему коренное население долины, переключивше-
еся на городской современный стиль, оказалось уже не готово. 
Таким образом, мы видим ретрансляцию базовых элементов 
этнической культуры от северо-африканских сообществ к аль-
пийским в рамках схожих хозяйственно-культурных типов и, 
как следствие, их взаимообогащение и дальнейшее развитие в 
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новых глобально-цивилизационных условиях. Рассматривая 
варианты прошлого альпийских долин, мы видим в них вари-
анты будущего Горного Алтая. Алтаю есть чему поучиться у 
Альп, чтобы повторить успехи и избежать ошибок.

Альтернативные миры и смыслы.  
Алтайский туризм на карте мира
Глядя на изрезанный моренами, словно морщинами, пор-

трет Укока, трудно отделаться от мысли, что это не портрет жи-
вого организма. Этот портрет — объективный фактор этнич-
ности, отпечатанный во всех занесенных в этот ветреный край 
племенах.

Экономические и социальные процессы, аналогичные тем, 
которые изменили жизнь в долине Шамони столетие тому на-
зад, прослеживаются среди пастухов Укока, наших современ-
ников. Прежде всего, это профессионализация традиционного 
образа жизни, когда приходится работать тем, кем ты явля-
ешься. Один наемный пастух выпасает стада нескольких хозя-
ев, освобождая их для других, более современных занятий — 
бизнеса, образования, туризма. Это способствует усложнению 
социальной структуры и смещению кочевого скотоводства из 
центральной зоны культуры на периферию и освобождает ее 

Илл. 3. Вид на плато Укок со стороны Китая (фото К.Л. Банникова)
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смысловой центр для новых, актуальных и престижных видов 
деятельности. Например, это уже не столько умение качествен-
но и добросовестно ухаживать за скотом, сколько способность 
найти работу в сфере туризма и наладить собственный тури-
стический бизнес, — так же, как это и было в Альпах. 

Но в тех альпийских долинах, где туризм не уничтожил 
сельское хозяйство, где произошла благодатная интеграция 
традиционной культуры и туриндустрии, способность орга-
низовать качественное скотоводство вновь соотносится на 
новом этапе с понятием социального престижа благодаря ту-
ризму. Туристический менеджмент после столетия экспери-
ментов с индустриальными инновациями  — с горнолыжны-
ми курортами, с железобетонными мегалитами в альпийских 
пейзажах  — вновь вернулся к эстетике древней альпийской 
деревни и этно-экологической этике и эстетике. В рыночной 
экономике и этика, и эстетика конвертировались в нечто, 
имеющее цену, и отлично продаются на рынке этноэкологиче-
ского туризма в упаковке с лейблами «био-», «эко-», «этно-». 
Добавленный в этот коктейль ингредиент эзотерики выводит 
Алтай на глобальный рынок туристических макрорегионов в 
качестве конкурентоспособного игрока, предлагающего свой 
уникальный продукт, но уже в области не только и не столь-

Илл. 4. Весенняя перекочевка (фото К.Л. Банникова)
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ко материальной, сколько духовной культуры. Алтайский ту-
ризм стал той сферой, в которой производственная культура 
и культура жизнеобеспечения конвертируется в гуманитар-
но-когнитивную культуру [Арутюнов 2012], где происходит 
формирование системы новых смыслов жизни, посредством 
которых индивид, утомленный, разочарованный, истощен-
ный своей городской цивилизацией, разобранный на множе-
ство мелких повседневных функций, ищет спасения и само-
реализации в альтернативном семантическом пространстве. 
Алтай ему такую возможность предоставляет максимально, 
в полном объеме сервисов — от оздоровления бренного тела 
путем его погружения в «пантовые ванны» до очищения тела 
«астрального», посредством участия в квазишаманских прак-
тиках. Находка археологами укокской мумии пошла на пользу 
всему алтайскому рынку эзотерического туризма, а желтые 
СМИ  — от местных газет до федеральных телеканалов  — 
только подогревали страсти о трансцендентном.

В одно раннее июльское утро в лагерь археологов Ната-
льи Полосьмак приехал УАЗ, полный раздраженных алтай-
ский мужчин. Среди них доминировал один, более всех раз-
драженный, объясняющий свое раздражение присутствием 
ученых на алтайской земле вообще и, в особенности, на Укоке, 
священном центре алтайского народа и всемирной духовно-
сти. И что он сам, «шаман республиканского значения» (sic!), 
приехал, ведомый голосами духов, с целью посетить могилу 
великой Принцессы Кадын, которая сама, дескать, пожелала, 
чтобы он ее посетил. Затем он стал выяснять, как проехать на 
могилу (курган Ак-Алаха-3). Курган ему не понравился сво-
ей невзрачностью, и он уехал со своим телеоператором по-
зировать на кургане Ак-Алаха-2, поражающем воображение 
своими масштабами, но не являющемся чьей-либо могилой, 
поскольку представляет собой другой тип памятников — ран-
нескифский керексур. Это очень интересное сооружение к 
«принцессе Кадын» отношения, однако, не имело. Остается 
надеяться, что «голоса духов» помогли религиозно-политиче-
скому деятелю собрать необходимый объем электорального и 
административного ресурса и повысить свой статус до «ша-
мана федерального значения».
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Стоит заметить, что баннер, отмечающий «курган алтай-
ской принцессы», установленный в 2010-х гг., также стоит в 
другом месте, у другого кургана (Ак-Алаха-1), и служит ори-
ентиром для туристов, паломников, курсантов всевозможных 
шаманских курсов, эпизодических делегаций «шаманов» ре-
спубликанского, федерального, мирового, галактического зна-
чения, самодеятельных целителей, прорицателей, искателей 
Шамбалы, любителей Рериха и просто мистически экзальти-
рованных индивидуумов, ощущающих особую личную связь с 
«алтайской принцессой» и мыслящих себя ее реинкарнацией. 
О такой своей амбиции — считаться реинкарнацией «принцес-
сы Кадын»  — объявила студентка юридического факультета 
Горно-Алтайского университета, выступавшая на конферен-
ции «Шаманизм и иные верования и практики», проводив-
шейся Институтом этнологии и антропологии РАН в 1999 г. 
Студентка была наряжена в стилизованные «под принцессу» 
одеяния. В кулуарах, впрочем, она не производила впечатление 
человека, отличающегося трансцендентальностью ума, и, надо 
полагать, играла некую роль, желая совместить в своей карьере 
шаманизм с юриспруденцией, что весьма перспективно в ус-
ловиях культурного возрождения национальных автономий и 
мерцания «духовных скреп» метрополии.

Между истерикой и эзотерикой.  
Нескучные пути российской науки
Продвижению российских неошаманов по «мировому 

древу» эзотерической карьеры в постсоветский период порой 
способствуют ученые, легитимизируя их деятельность самим 
фактом ее изучения. Здесь имеют место два обстоятельства: 
a) ученый в процессе изучения априори почитает шаманизмом 
все, что данному явлению приписывается лицами, именующи-
ми себя шаманами; b) подыгрывая своим информантам, уче-
ный ведет игру на основе негласных договоренностей: «ты вы-
глядишь и действуешь как шаман, я тебя изучаю и публикую 
как шамана». Отличить шамана от шарлатана порой неслож-
но  — последний ведет себя неестественно, переигрывает, ци-
тирует Кастаньеду и Мирче Элиаду, выражается партийными 
канцеляризмами и т.д. — но различение это скорее интуитивно. 
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Методологией по выявлению «шамана настоящего» из сонма 
псевдошаманов мировое шамановедение не располагает. Впро-
чем, оно и к лучшему. Потому что и псевдошаман, и «шаман 
настоящий» в равной степени способны вернуть утраченные 
смыслы жизни всякому, кто верит в их связь с трансцендент-
ным, что бы под этим ни понималось, и в возможность, путем 
воздействия на «тонкие миры», управлять судьбой. Всем, кому 
довелось «жить в эпоху перемен», такая возможность не пока-
жется лишней. 

Данное наблюдение предваряет ответ на вопрос: почему у 
алтайской общественности оказалась такой популярной имен-
но мумия, открытая в 1993 г.? Почему население районов Горно-
го Алтая, принимавшее участие в раскопках Руденко, никак не 
прореагировало на найденные тогда же шесть скифских мумий 
и не потребовало их возвращения у Государственного Эрмита-
жа, где они по сей день хранятся? Почему алтайская обществен-
ность довольно спокойно относится и к другой мумии, най-
денной отрядом В.И. Молодина на том же Укоке годом позже 
[Деревянко, Молодин 2000]. Решение же этих вопросов опре-
деляется, во-первых, общим культурно-историческим контек-
стом раннего постсоветского периода, отмеченного крушением 
старых коммунистических богов, а во-вторых, самой логикой 
мифотворчества, открывающего одну единственную вакансию 
на роль актуального божества.

В те годы, когда советский народ проводил вечера перед те-
левизорами с сеансами Кашпировского и Чумака, в националь-
ных автономиях Российской Федерации усилиями местных 
элит и региональных СМИ развивались процессы «националь-
но-культурного возрождения» [Банников 2013]. Традиционные 
религии вышли из вчерашнего подполья и стали социальным 
лифтом, на котором пускались в эмпиреи новых смыслов как 
пережившие советскую власть шаманы, так и пережившие ее 
комсомольско-партийные функционеры. По законам рыночной 
экономики возникла конкуренция за близость к «исконным 
корням». Шаманы, буддисты, бурханисты, тенгрианцы присту-
пили к выяснению отношений. Выяснилось, что многие дерев-
ни Алтая, Хакасии, Бурятии имеют каждая по своей «могиле 
Чингис-Хана». Тэнгрианцы потребовали считать тенгрианство 
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мировой религией. Местные эпосы повсеместно «удревнились» 
до верхнего палеолита. Бывший милиционер объявил себя «ис-
тинным Христом», создал секту и увел адептов в красноярскую 
тайгу строить город солнца. Республике Алтай повезло больше 
прочих регионов: миру была предъявлена «праматерь алтай-
ского народа и всего человечества принцесса Кадын», и нашли 
ее профессиональные археологи Академии Наук.

В те годы трудно было предположить, что истерики в «жел-
тых» республиканских СМИ по поводу «могил предков алтай-
ского народа», «разграбленных бугровщиками из Новосибир-
ска», затянутся на четверть века. Но скандалы вокруг скифской 
мумии никогда не прекращались и периодически разгораются 
с новой силой. Во всех природных, социальных и политических 
происшествиях — в землетрясении, в наводнении, в задержках 
пенсионных выплат, в чеченских войнах и распаде Советского 
Союза в Республике Алтай — стало принято винить новосибир-
ских археологов. Все эти откровения, размазанные по страни-
цам «желтых» газет, в сконцентрированном виде выплеснулись 
с экранов Первого федерального канала позорным фильмом 
Алены Жаровской, в котором она экранизировала свои фанта-
зии на заданную тему посредством неэтичного и пошловатого 
подлога [Лучанский 2006].

Территории плато Укок и урочища Джазатор не относились 
к местам традиционного проживания и природопользования 
алтайцев и на момент миграции казахов с территорий Восточ-
ного Казахстана и Китая в середине XIX в. были необитаемы. 
Первые поселенцы осваивали долину Ак-Алахи постепенно, 
спускаясь вниз по течению. У слияния рек Ак-Алахи и Калтугы 
и Ак-Алахи и Кара-Алахи предки современных казахов Джа-
затора нашли вечный покой на родовых кладбищах Ак-Бейты. 
Поэтому отношение казахов, живущих практически на древних 
курганах, к теме археологических раскопок, потревоживших 
«могилы предков»,  — однозначное, и оно кардинально отли-
чается от отношения алтайцев из Горно-Алтайска. В качестве 
примера приведу несколько реплик на эту тему: «Какие пред-
ки? Я что, не знаю, как похоронены мои предки? Вон там они 
похоронены»; «Кто похоронен в курганах? Да, чурки какие-то... 
В смысле первобытные люди. А наши там, у Калгуты лежат»; 
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«Нет, мне жить возле курганов не страшно. Они же там мерт-
вые. Живых надо бояться, а не мертвых». И так далее. Такова 
типичная реакция представителей народа, обладающего исто-
рической памятью, знающего собственных предков и отличаю-
щего свое от чужого. 

В то же время потребность алтайской интеллигенции счи-
тать божественным предком археологический объект, а моги-
лу, до раскопок никому не известную, — «местом всенародного 
поклонения», говорит о следующем: a) о зависимости мифоло-

гического сознания от случайных обстоятельств; b) об участии 
мифо-ритуальных алгоритмов в этно-политическом конструи-
ровании; с) о субъективных и объективных факторах этнично-
сти, в своей взаимной обусловленности выводящих полемику 
примордиалистов и конструктивистов в разряд научной схола-
стики, ценной с точки зрения истории науки.

Конвертация археологических открытий в мифологиче-
ский прецедент, а мифотворчества в политический процесс — 
это то, что именуют популярным термином «мракобесие», или 
непопулярным термином «архаический синдром» [Следзев-
ский 1992: 78], который, в данном случае, точнее бы назвать 

Илл. 5. Старое кладбище Ак-Бейты (фото К.Л. Банникова)
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синдромом археологическим. В итоге археологов изгнали, объ-
явив Укок «зоной покоя». Растущая международная извест-
ность научных открытий, сделанных экспедицией Н.В. Полось-
мак, только продолжала повышать ажиотаж. На место ученых 
пришли мастера спиритических сеансов, вступающие в контакт 
с духом «алтайской принцессы» и ретранслирующие народу ее 
волю.

У мифо-политического сознания, при всех его недостатках, 
есть одно преимущество — оно делает мировое зло простым и 
понятным и таким образом выполняет психотерапевтическую 
функцию. 

Впрочем, потревоженная археологами алтайская обще-
ственность могла бы и на уровне рационального понима-
ния открыть в научных изысканиях гораздо больше плюсов, 
чем минусов, и поблагодарить новосибирских археологов за 
столь ценную находку, возбудившую интерес к националь-
ной культуре и ее обогатившей. Во многих деревнях и по-
селках «Принцесса Кадын» стала теперь популярным пер-
сонажем народных праздников, роль которого исполняет 
какая-нибудь добродетельная местная девушка, наряженная 
на манер той самой скифской мумии. Местные мастера ос-
воили резьбу в пазырыкском стиле и производят мебельные 
гарнитуры «Пазырык», с которыми выступают на москов-
ских салонах. Реплики скифского искусства пополнили ас-
сортимент  сувенирных магазинов по всей территории респу-
блики. Город Горно-Алтайск получил новое монументальное 
здание музея, построенное «Газпромом» для умиротворения 
общественности, возбужденной планами проложить газо-
провод в Китай.

Пикантность ситуации заключалась в том, что авторы и 
адепты идеи «зоны покоя» решением «Газпрома» пронести 
тепло и свет мимо алтайских селений прямиком в Китай 
сквозь «зону покоя Укок» оказались в нелепом положении: 
выступая против вторжения лопаты археолога в «зону по-
коя», им пришлось приветствовать ковши газпромовских 
бульдозеров. При этом прежде бульдозеров «Газпрома» 
должны были бы пройти все те же археологи с лопатами, но 
уже не сами по себе, а следуя закону Российской Федерации 
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об обязательных раскопках в зоне предстоящего строитель-
ства. Аргумент про «свет и тепло» алтайским селениям не 
следует воспринимать всерьез, поскольку «национальное до-
стояние Газпром» никакие селения до границы с Китаем га-
зифицировать, похоже, не собирается. Строительство нового 
здания для музея им. А.В. Анохина выглядит компромиссом, 
как и возвращение в него, на территорию Республики Алтай, 
мумии скифской девушки. И если бы она сейчас воскресла и 
увидела бы, какое количество людей ее чтут, боятся, уважа-
ют, считают себя ее продолжением и вступают с ней в сим-
волическую связь, то очень удивилась бы тому, сколько у нее 
друзей, начиная с А.Б. Миллера, главы «Газпрома», чье трех-
метровое изображение в том музее, подобно сфинксу, стере-
жет путь к гробнице богини. 

Конституирование личности и конструирование 
смыслов. Обострение идентичности в пограничных 
ситуациях
Четверть века назад Укок был открыт как перекресток 

древних культур Центральной Азии. Укок сегодня — это пере-
кресток индивидуальностей, скрещения судеб, странствующих 
по миру в поисках смыслов жизни.

«Прирученное трансцендентное» имеет собственный пси-
хотерапевтический потенциал, легко конвертирующийся в по-
тенциал экономический, т.е. спрос на альтернативные смыслы 
и картины мира рождает соответствующие предложения и яв-
ляется товаром на рынке туристических услуг, притом рынке 
уже глобальном.

В конце сентября 2017 г. я сопровождал на Укок четы-
рех женщин из автономной области Италии Валле д’Аоста, 
о которой говорилось выше. Инициатива этого путешествия 
принадлежала одной местной художнице, испытывающей 
психологическую потребность побывать на кургане Ак-
Алаха-3 с тех пор, как она увидела по телевизору какой-то 
фильм (возможно, это фильм, снятый командой National 
Geographic, присутствовавшей непосредственно при рас-
копках 1993 г.). Впечатленная нашей историей художница, 
уже испытывавшая трепетные чувства к России и лично к 
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М.С. Горбачеву, решила написать ему в подарок картину, сю-
жетом для которой послужила мумия скифской всадницы. 
Она изобразила ее в виде аллегории азиатской России, дви-
жущейся на Запад. До Горбачева синьора не доехала, а кар-
тину получил в подарок другой достойный мужчина, след 
которого утерян. Пропала и единственная фотография это-
го полотна. Пропало все, кроме желания приехать на Укок и 
вступить в символическую связь с духом «алтайской прин-
цессы», которое наконец осуществилось. Утром 22 сентября 
2017 г. она пришла на курган Ак-Алаха-3, произнесла речь 
на камеру оператора итальянского телеканала и далее совер-
шила действия символического характера в духе религиоз-
ных традиций народов Центральной Азии, но с итальянским 
акцентом: «покормила духов» полентой, кукурузной кашей 
и ликером женепи (сладкая настойка на ледниковой полыни 
artemisia glacialis),  — т.е. гастрономическим и алкогольным 
символом ее альпийского региона.

Откуда эти четыре итальянки, воспитанные и социализи-
рованные в католической традиции, знают, как кормят духов 
шаманы Центральной Азии? Отчего сами испытывают такую 
потребность? Почему считают возможным отправлять несвой-
ственные их культуре обряды, присваивая себе функции меди-
ума? Что им дает эта квази шаманская практика из того, что не 
додала католическая церковь?

Все они много путешествовали по миру и могли наблю-
дать достаточно обрядов, чтобы самим произвести подобное. 
На Укок они приехали подготовленными, располагая набором 
знаний относительно обычаев современных народов Централь-
ной Азии. Интереснее было наблюдать другое  — использова-
ние собственных национальных гастрономических символов 
в подношении скифским духам. Ключевой вопрос — почему? 
Наверное, не потому, что духи обожают именно поленту с фон-
тиной и являются экзальтированным особам во снах с гастро-
номическими пожеланиями. Скорее всего потому, что целью 
этого визита было конституирование самих себя, самоутверж-
дение в пространстве, выходящем за географические и смыс-
ловые границы собственной культуры. В этой расширяющей-
ся до поверхности Земного шара ойкумене, уже утратившей 
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жесткий «каркас» внутренних и внешних культурных границ, 
кросс-культурная ситуация сама по себе является провокацией 
обострения комплекса идентичности и требует символических 
действий по поддержанию ее актуальности.

Но, может быть, нет никакого символического подтекста, а 
просто сами жители долины Валле д’Аоста не едят ничего дру-
гого, кроме поленты? Это не так. Жители той альпийской до-
лины едят всё. В ее городах и поселках отлично себя чувствуют 
владельцы ресторанов многих национальных кухонь — мекси-
канской, японской, китайской, турецкой и т.д. Но, как и везде в 
Италии, местные жители ценят собственную кухню превыше 
всего, и в искусстве приготовления достигают наивысших сте-
пеней совершенства. Настоящая полента готовится долго, час 
или того больше, и это, действительно, произведение гастро-
номического искусства. К поленте быстрого приготовления, 
готовящейся за две минуты, которую можно купить в супер-
маркете, автохтонное население относится с пренебрежением, 
и здесь традиционная культура жизнеобеспечения полностью 
доминирует над технологией жизнеобеспечения: хуже двух-
минутной поленты в шкале гастрономических предпочтений 
итальянца может быть только «МакДональдс». Однако ситу-
ация меняется при переводе предметов культуры и техноло-
гии жизнеобеспечения в регистр когнитивной символической 
культуры. С точки зрения символа между вещью настоящей и 
ее вотивным заменителем нет разницы. А с точки зрения ри-
туальных инверсий, известных по реконструкциям скифских 
обрядов, в которых кровь людей — вино богов, кровь богов — 
вино людей, несъедобная полента и вовсе оказывается лучше 
пищей духов.

Но там, где заканчивался ритуал, начинался бытовой кон-
фуз. Женщины Валле д’Аосты — все в своем быту прекрасные 
хозяйки, не имевшие технической возможности приготовить 
настоящую поленту — пытались довольствоваться ее двухми-
нутным суррогатом, но не могли заставить себя проглотить 
больше трех ложек. При этом они не могли и выбросить со-
держимое котелка в силу почтения к культурным символам. 
Человек есть то, что человек ест, стало быть, выбрасывать га-
строномический код собственной идентичности равносильно 
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самоуничижению. Для того, чтобы пищевой суррогат занял 
свое место в яме для отбросов, требовалось декодирующее 
действие, лишающее кукурузную субстанцию символической 
ценности. Полента, по мере остывания, утрачивала остатки 
вкусовых качеств и перекладывалась в полиэтиленовый пакет, 
в котором пребывала несколько дней, и так, пребывая визуаль-
но в состоянии, мало напоминающем еду, утрачивала свой цен-
ностный статус и только после этого окончательно переходи-
ла в разряд пищевых отходов. Попытки варить и есть поленту 
предпринимались с завидной регулярностью и с одинаковым 
результатом. То есть, процесс приготовления еды традици-
онной кухни в условиях, для этого не приспособленных, кон-
вертировал саму идею пищи из культуры жизнеобеспечения 
в область когнитивно-символической культуры, оставив че-
ловеческие организмы на милость технологиям: калории они 
получали из энергетических протеиновых батончиков, притом 
делились их кусочками, восклицая «протеино!» Это кормление 
с руки считалось социально ценным: сознание итальянца, вос-
питанного на культуре социально значимых застолий, не имея 
возможности преломить хлеб в экстремальных условиях за-
мерзающего Укока, нуждалось хотя бы в преломлении энерге-
тического батончика. 

Цель и смысл эзотерического туризма заключается не 
столько в познании внешнего (экзо-) мира, сколько экспери-
менты с миром внутренним (эзо-). Перемещения в геогра-
фическом пространстве, иногда через океаны и континенты, 
предпринимаются туристами-эзотериками именно с целью от-
ключения от внешних раздражителей привычной обстановки и 
погружения в «вакуум» новых мест, куда они приезжают с уже 
заведомо взведенным алгоритмом действий и представлений. 
Внешняя среда здесь выступает не объектом познания, но фо-
ном для проекций собственных мировоззренческих стереоти-
пов и репрезентации самого себя.

Алгоритмы автоконституирования личности, помножен-
ные на современные телекоммуникации с их возможностями 
удовлетворить с помощью селфи самые изощренные нарцис-
сические потребности, приводят в движение туристические 
потоки. Три десятка объектов всемирного наследия являются 
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ежедневным фоном для миллионов лиц, переполняющих пета-
байтами своих изображений серверы провайдеров социальных 
сетей. 

Современный турист преодолевает пространство земного 
шара и более всего прочего интересуется фиксацией, визуализа-
цией и манифестацией себя на фоне планеты. Круг его интересов 
сокращается до ассортимента сувенирной лавки. Отношения к 
миру выражено набором стереотипных действий, не проникаю-
щих сквозь многомерность смыслов. Это то, что в русском язы-
ке характеризуется понятием «попса» в широком, выходящем за 
пределы музыкальной терминологии, смысле слова. Попса — это 
культура редуцированной полисемантики, т.е. сокращенная до 
смыслового бита, до магнита на холодильник.

Европейцы, механически воспроизводящие набор жестов, 
приближающих их к «постижению» неких «духовных тайн Вос-
тока», мало отличаются от адептов полинезийских карго-куль-
тов, порядком символических действий вызывающих самолеты 
с утилитарными благами западной цивилизации. То же самое 
можно сказать и об алтайских неошаманах, открывших для себя 
«могилы предков» Укока синхронно с итальянскими живопис-
цами, после того как археологи опубликовали свои открытия.

Глобальные смыслы локальных систем. Куда идут 
последние верблюды разворачивающихся караванов
Можно бесконечно иронизировать на тему «селфи-доста-

точного туриста», но нельзя игнорировать открывающееся за 
ним явление: глобальные туристические потоки являются луч-
шей альтернативой индустриальной экспансии и драйвером 
экономического развития в новых постиндустриальных усло-
виях. Новые условия несут новые вызовы, новые риски и новые 
возможности. Все они несоизмеримы со старыми. 

Информационная экспансия каналами телекоммуникаци-
онных технологий может убить те локальные культуры, кото-
рые не смогла уничтожить экспансия индустриальная. А мо-
жет, напротив, обернуться для них благом и выходом на новые 
уровни развития, притом в мэйнстриме дальнейшего прогресса 
глобализированного человечества, а не на маргинальных пери-
фериях. Можно высказать несколько тезисов на этот счет: 
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Во-первых, потому, что современный мир, опутанный 
синхронными телекоммуникациями, представляет собой гло-
бальную среду горизонтальных связей, в которой локальные 
культуры хорошо себя чувствуют. Никогда кросскультурное 
взаимодействие локальных популяций не имело такой мощной 
информационной технологии, как сегодня. 

Во-вторых, если этничность как феномен представляет 
собой информационное поле, образовавшееся на перекрестке 
синхронных и диахронных культурно-значимых информаци-
онных потоков [Арутюнов 2012], то глобальные информацион-
ные технологии ее глобализируют, но не отменяют. Этничность 
и идентичность в современных условиях может быть пластич-
ной и мобильной, как мобильное приложение смартфона, и, бо-
лее того, у одного ее носителя их может быть несколько, притом 
самых разных. 

В-третьих, глобальные информационные поля, постоянно 
подстраивающиеся под меняющийся мир, и меняющие этот 
мир вместе с его глобальными политическими конъюнктурами 
и макроэкономическими системами, подчиняют и перемалы-
вают в своих трендах то, что человеку индустриальной эпохи 
кажется незыблемым — и индустрию, и само государство. 

Еще недавно «Газпром» в России воспринимался чем-то аб-
солютным, как природа. Он был инструментом воздействия на 
макроэкономическую карту мира, геополитическим фактором 
влияния России на сопредельные страны. Любые сведения из 
мира альтернативной экологической энергетики политики вос-
принимали как нечто несерьезное, смешное, не заслуживающее 
внимания. Тем временем высокие технологии, обеспеченные 
интеллектуальным, то есть информационным капиталом, кар-
динально изменили карту мира. США из крупнейшего импор-
тера нефти становится ее крупнейшим экспортером, страны 
Восточной Европы строят терминалы по приему импорта сжи-
женного газа с Ближнего Востока, стоимость нефти на торгах 
проваливается до отрицательных значений, высокие техноло-
гии в области освоения солнечной электроэнергии корректи-
руют бюджеты и приоритеты развитых государств. На наших 
глазах во всем мире происходит новая научно-техническая ре-
волюция, вчерашние «энергетические сверхдержавы» в новых 
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условиях оказываются геополитическими париями, чему крас-
норечивой иллюстрацией  — метания российских политиков 
между Европой и Азией со своими углеводородами, теряющи-
ми геополитическую ценность вслед за рыночной ценой. 

Сообщества, живущие в российских регионах в тесном 
контакте с природой, у которых охота и собирательство оста-
ются основой жизнеобеспечения, а религиозный взгляд на 
среду обитания составляет основу мировоззрения, имеют соб-
ственное мнение на экспорт углеводородов из Российской Фе-
дерации. В этой связи заслуживает внимание история протеста 
общественности во главе с ламами и шаманами Бурятии, впер-
вые за 400 лет объединившимися в совместном общественном 
действии против нефтегазовой экспансии в заповедные реги-
оны Байкала. О шаманской точке зрения на экспорт углеводо-
родов нам рассказала профессор Н.Л. Жуковская, свидетель и 
исследователь тех событий [Банников 2017]. Эта точка зрения 
заключается в том, что шаманские и буддийские духи и боги 
Байкала отвели все нефтегазовые посягательства от заповедни-
ка и зачем-то посадили Ходорковского.

В том, в чем есть безусловный минус для современных до-
бывающих компаний и политических режимов, есть плюс для 
потенциала будущего развития регионов. История Алтая уже 
содержит одну ненаписанную страницу индустриальной экс-
пансии, которая могла бы стать, скорее, некрологом его эколо-
гии  — это история непостроенной Катуньской ГЭС. Измени-
лась политическая конъюнктура, и на дно ушли не земли Алтая, 
а сам Советский Союз. Остается надеяться, что размеченная ге-
одезистами траектория трубопровода через плато Укок в Китай 
так и останется линией на карте амбиций «Газпрома», а терри-
тории и ресурсы Алтая послужат не сверхобогащению неболь-
шой группы привилегированных природопользователей, но на 
благо его будущим поколениям.

 Каким бы изолированным районом на карте мире ни пред-
ставлялся Укок, в наши дни он вовлечен в глобальные процессы 
в не меньшей степени, чем во времена трансконтинентальных 
миграций скифов и гуннов. Один наглядный пример: в сере-
дине 2000-х гг. в результате игры лоббистов на квотах импорта 
свинины из Бразилии в России резко выросли цены на мясо, и 
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все яки Укока пошли на продажу; сами казахи мясу яков пред-
почитают говядину, а перекупщики их не отличают. 

Достижения цивилизации также постепенно приходят на 
плато и влияют на систему жизнеобеспечения и досуга кочев-
ников. Самое значительно влияние, повлекшее заметные из-
менения, произвела Советская власть своей политикой приво-
дить номадов к состоянию оседлости. В результате произошел 

отказ от юрт, которые заменили срубные дома-зимники по всем 
траекториям сезонных перекочевок. Восприятие пространства 
деревянного сруба сохраняется таким же, как и у юрты.

Из современных достижений можно отметить появление 
на одном из стойбищ Укока солнечной батареи и замену ке-
росиновой лампы электрической. В селе Джазатор электриче-
ство вырабатывалось исключительно дизельным генератором 
до 2010-х гг., и только в наши дни введена в строй мини-ГЭС: 
таким образом, люди этого района получили одновременно 
электричество, интернет и мобильную связь. Это произвело 
цепную реакцию социальных изменений в обществе в целом. 
Например, благодаря сотовой связи мгновенно возник новый 
сервис — такси по поселку, и местные старики стали чаще хо-

Илл. 6. Жилой дом зимнего стойбища (фото К.Л. Банникова)
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дить друг к другу в гости, что в свою очередь вызвало повы-
шение плотности синхронных коммуникаций людей старшего 
поколения, и, следовательно, диахронных межпоколенческих, 
поскольку традиционная этика предполагает внимание к речам 
стариков.

Источником электричества на отдельных высокогорных 
стойбищах уже служат солнечные батареи. Пришедшие на сме-
ну кассетным магнитофонам плейеры с флэш-накопителями 
позволяют обеспечить стойбище музыкой. На этих плейерах 
местная молодежь записывает и хранит преимущественно тра-
диционные песни и мелодии в современной музыкальной аран-
жировке, которые иногда называют «фолк-поп», «этно-рок», и 
т.д. Надо заметить, что из центрально-азиатских регионов уже 
вышли всемирно известные музыкальные коллективы, чей но-
мадизм имеет форму глобальных гастролей по странам и кон-
тинентам. Их музыку молодые люди села Джазатор закачивают 
в свои плейеры через компьютеры, которые есть во многих до-
мах.

Предметы научно-технического прогресса, меняющие 
жизнь жителей гор, тайги, пустынь, тундр, — не новость, и эти 
изменения далеко не всегда полезны и безобидны. Так, напри-
мер, за электрогенераторами, проникшими в тундру к наро-
дам Крайнего Севера, тут же пришли телевизоры, оснащенные 
спутниковыми антеннами, и это подобно бедствию, влияюще-
му на традиционную культуру в не меньшей степени деструк-
тивно, чем эпидемия. На чистое сознание оленеводов, в шутку 
называющих треугольник входа в чум, через который видно 
тундру, «нашим телевизором», настоящий телевизор обрушил 
водопады информационных помоев, и это, действительно, 
страшно, поскольку чревато разрушением всего поля культур-
но-значимой информации этноса. А если учесть, что это теле-
видение  — российское, основанное в данный исторический 
период на пропаганде ненависти, национальных комплексов и 
деструктивных идей, то его информационно-токсичное облако, 
заметно ударившее по сознанию россиян в масштабах страны, 
в отношении малых этнических групп, лишенных «информа-
ционного иммунитета», сопоставимо по последствиям с этно-
цидом.
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Другие технологии, проникающие в локальные культуры, 
преодолевая с глобализацией традиционную изолированность 
их этнических ландшафтов, такие как GPS навигаторы, снего-
ходы, моторные лодки, джипы, вездеходы, вертолеты и т.д., не 
обязательно несут собой нечто культурно-деструктивное, ме-
стами аборигены их творчески адаптируют для своих задач. 
В 2017 г. исследователи из университета Лапландии оказались 
на Ямале в экспедиции, оснащенной дроном с видеокамерой. 

На местных оленеводов произвела впечатление не столько сама 
летающая камера, сколько возможность при ее помощи най-
ти потерявшихся оленей. В Норвегии саамы уже активно па-
сут оленей в труднодоступных ущельях при помощи дронов, 
которые воспроизводят запись лая оленегонных лаек. То есть 
глобализация для традиционных сообществ — этот тот самый 
яд, который может быть лекарством в зависимости от дозы и 
способа применения.

На примере «Газпрома» и других гигантов индустриальной 
эпохи мы видим, как вчерашние промышленные хэдлайнеры 
становятся сегодняшними маргиналами глобального развития 
информационной цивилизации. И, напротив, вчерашняя окра-
ина индустриального мира — локальные традиционные куль-

Илл. 7. Зимним вечером на Укоке (фото К.Л. Банникова)
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туры  — кое-где входят в мэйнстрим и не только пользуются 
его плодами, но и сами привносят в постиндустриальную ин-
формационную цивилизацию тысячелетний опыт своих куль-
тур. Мы говорим и об очевидных с точки зрения культурного 
трансфера отраслях экономики, как то: туризм, гастрономия, 
дизайн, но также и о сложных инженерных решениях. Глобаль-
ным явлением стала не только технология общепита фастфу-
да, типа «Макдональдса», но и кухни народов мира. Отдельные 
предметы традиционной одежды, как, например, алеутская 
парка или японское кимоно, оказались способны влиять на ми-
ровую моду и легкую промышленность, транспортные средства 
народов Арктики прочно обосновались во всемирном спорте и 
туризме, а в конструкциях современных сверхскоростных по-
ездов используется стопорная гайка, идею которой ее изобрета-
тель Вакабаяси Кацухико подсмотрел в креплениях священных 
ворот тории храма Сумиеси Осака. Сегодня эта гайка исполь-
зуется в конструкциях мостов, телебашень, морских экскава-
торов, пусковых установок космических кораблей, аппаратов 
компаний «Боинг» и «Роллс-Ройс», и с точки зрения синтоиста 
вполне естественно полагать, что это божество из храма Суми-
еси, одно из восьми мириад японских божеств, явилось людям 
через сознание Вакабаяси Кацухико в образе чудесной гайки и 
сделало мир людей удобнее и безопаснее.

Что касается эзотерического туризма, рынка оккультных 
услуг, всевозможных неошаманов, магов и спиритов, специали-
стов по расширению сознания и т.д., то за открывающимся в 
них «архаическим синдромом» [Банников 2013] можно наблю-
дать как за способом преодоления его последствий. Это все та 
же адаптивная сущность культуры, но смещенная в когнитив-
но-эмоциональную область [Арутюнов, Маркарян 1983; Ару-
тюнов 2012], в которой происходит адаптация сознания к пред-
чувствиям разверзшейся бездны инобытия, иными словами, к 
будущему [Банников 1999; Банников 2008]. По крайней мере, 
судя по многомиллионным туристическим потокам в страны 
и регионы, поставляющие на мировой рынок альтернативные 
смыслы жизни, — среди них Непал, Индия, Китай, Монголия, 
Тибет, Бенин, страны Южной Америки и конечно, Горный Ал-
тай  — масштабы психологического воздействия этнических 
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культур на индивидуальное сознание людей мегаполисов еще 
только предстоит оценить.

В стремительно меняющемся мире, где информация явля-
ется наибольшей ценностью, информация, верифицированная 
тысячелетним опытом традиционных культур, бесценна. Так 
же, как и опыт экологического природопользования и опыт 
психологической гармонии с внешним и внутренним мирами. 
Очевидно, что если у человечества будущее состоится, то оно 
может быть только экологическим, основанным на высоких 
технологиях и на этических принципах еще более высокого по-
рядка.
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В XVIII в. в составе Российской академии наук мы находим 
немалое количество ученых, получивших образование в не-
мецких университетах. Начиная с Даниэля Готлиба Мессерш-
мидта (1685–1735), немецкого медика и ботаника на русской 
службе, и вплоть до Вильгельма Радлова (1837–1918), изучав-
шего эпос тюркских народов, Сибирь открывали и описывали 
нередко ученые немецкого происхождения. Порой их исследо-
вания составляли часть великих географических экспедиций. 
Такой была, в частности, экспедиция 1733–1743 гг., в которой 
участвовали одновременно Герхард Фридрих Миллер (Мюл-
лер) (1705–1783), Иоганн Георг Гмелин (1709–1755) и Георг 
Вильгельм Стеллер (Штеллер) (1709–1746), позже результаты 
ее дополнил Карл Генрих Мерк (1761–1799). Интересно отме-
тить, что одну из величайших экспедиций в Сибирь уже XX в., 
так называемую Jesup North Pacific Expedition (Северо-Тихоо-
кеанскую экспедицию Джесупа, 1897–1902), возглавил немец-
ко-американский антрополог, наследник братьев Гримм и Виль-
гельма Гумбольдта, Франц Боас.
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В XVIII в. немецкие ученые могли также участвовать, как 
это было в случае с Симоном Палласом (1741–1811), в обшир-
ных исследованиях, предпринятых по инициативе Екатерины 
II для обследования мало известных регионов Российской им-
перии (см.: [Dahlmann 2009]). Наконец, можно также указать на 
то, что многие профессора Дерптского (Тартуского) универси-
тета были авторами работ о флоре и фауне Сибири. Создается 
впечатление, что начиная с XVIII в. в России развивается от-
расль немецкой науки, объектом которой становится Сибирь, 
но которая использует интеллектуальный инструментарий, 
унаследованный ею от немецких университетов, ориентиро-
ванный притом в основном на изучение народов нерусского 
проиcхождения, населявших сибирское пространство. Так по-
является немецкий взгляд на Сибирь и попытка ее «немецкого» 
описания.

В отличие от истории европейских народов, история на-
родов, населяющих Сибирь, долгое время не имела временного 
измерения и избегала вопросов, касающихся поиска культур-
ной идентичности той или иной этнической группы. В Сибири 
речь более шла об истории циркуляций, заимствований, вкра-
плений и метисаций. Ученые отмечали, например, что у хан-
ты-мансийцев, народа финно-угорской группы, можно легко 
обнаружить лексику для обозначения текстиля, идентичную 
татарской [Forsyth 1992: 13]. Киргизы говорят на тюркском 
языке, но язык этот принадлежал, скорее всего, древней элите 
населения, состоявшего в большинстве своем из племен кетов 
и самоедов [Forsyth 1992: 23]. Русская колонизация заставила 
население эвенков и тунгусов покинуть берега Ангары и Лены 
и переместиться на север, в то время как эвенки, кеты и само-
еды, жившие на территории, простиравшейся от Иркутска до 
Красноярска, переместились на юг, чтобы ассимилироваться на 
пространстве Алтая с населением тюркского происхождения 
[Forsyth 1992: 175].

В лесотундре, в субарктическом поясе, смогла возникнуть 
в результате смешанных браков между эвенками и якутами 
новая популяция, говорившая по большей мере на якутском 
языке с некоторыми словарными заимствованиями из эвенк-
ского языка. Их манера одеваться отвечала в равной степени 
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якутской и эвенкской традиции. Коми, уральский народ, посте-
пенно завоевывал территорию ненцев, некоторые из которых 
усвоили язык коми как родной.

К этим примерам миграции населения следовало бы до-
бавить историю двух миллионов русских (славян), которые в 
период между 1896 и 1912 гг. переместились с запада на Восточ-
ный Урал. Именно русские, хотя и довольно поздно, проявили 
интерес к сибирским народам. Владимир Богораз был одним из 
первых членов советского «Комитета содействия народам се-
верных окраин» («Комитета Севера»), созданного в 1924 г. при 
Президиуме ВЦИК, в задачи которого входило среди прочего 
создание письменных языков. А уже в 1930 г. в Якутии выхо-
дило двенадцать якутских газет, печатавшихся с использовани-
ем алфавита, незадолго до того унифицированного на основе 
тюркского. Более 100 000 евреев переселились в Биробиджан 
в 1930-е гг., их официальным языком стал идиш [Forsyth 1992: 
326].

В этом регионе Восточной Сибири этнические наслоения 
были особенно сложными, поскольку тунгусы, эвенки и род-
ственные им маньчжуры представляют собой многочисленную 
группу, конкурирующую с гораздо менее многочисленным на-
родом нивхи (устар.: гиляки), родственным курильским и япон-
ским айну (айны). Существуют также и другие региональные 
этносы, как, например, ительмены (или камчадалы), коренное 
население Камчатки. Перемещение народов имеет следствием 
циркуляцию языков, но также и религиозных практик. Так, бу-
ряты, северный монгольский народ, будучи самой многочис-
ленной из сибирских нерусских народностей (и второй после 
русского населения Сибири), исповедуют буддизм, представ-
ляющий собой, конечно же, его ламаистскую разновидность. 
Однако свойственные им шаманские практики, восходящие к 
более древнему пласту верований, свидетельствуют о еще более 
сложной истории их происхождения.

Уже в XVIII в. историк Герхард Фридрих Миллер в своих 
трудах о Сибири обращал особое внимание на происходившие 
там процессы ассимиляции между различными сибирскими эт-
носами [Hoffmann 2005: 253]. Иоганн Георг Гмелин все в том же 
XVIII в. с особым вниманием исследует этнические скрещения 
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на сибирской почве. Остиаки и татары встречаются в районе 
реки Енисей [Gmelin 1999: 144]. Гмелина интересует то, как тун-
гусы адаптируются в якутской среде [Gmelin 1999: 191–193], как 
монголы естественно превращаются в верноподданных русско-
го царя [Gmelin 1999: 179] и как выстраиваются отношения 
между китайцами и русскими в приграничных территориях 
[Gmelin 1999: 172–173].

Этнические имбрикации особенно были сильны в райо-
не Алтая и Тувы. Кеты и самоеды в результате ассимиляции с 
тюркскими племенами составили субэтнос алтае-саян. На про-
тяжении многих веков они несли в себе следы монгольского 
вторжения Чингиз-хана в XIII в. Монгольское влияние нашло 
отражение в физическом облике населения, и если тюркские 
языки в районах Алтая и Тувы получили наибольшее распро-
странение, то вместе с тем пласт монгольской лексики оставал-
ся в них весьма значительным [Forsyth 1992: 24]. В монгольском 
ханате Дзунгари, контролировавшем Алтайский край в XVII–
XVIII вв., для обозначения местных самоедов и тюркских на-
родов использовали слово «ураанхай». Ханат находился в со-
стоянии постоянной конфронтации как с китайской династией 
маньчжуров, так и с Тибетом. В конце концов Дзунгари вошел 
в состав Китая, который Алтайский регион вообще восприни-
мал как периферийную часть собственной территории. Русское 
население Алтая вплоть до 1860-х гг. было представлено в ос-
новном старообрядцами. Затем этот край стал местом, куда 
стекались миссионеры, открывавшие здесь школы, в то время 
как параллельно вокруг бурханизма — «белой веры», стремив-
шейся искоренять шаманизм, — зарождались секты. Тува, быв-
шая соседней с Алтаем территорией с ее тюркофонным населе-
нием кетов и самоедов, оставалась под властью монгольского 
ханата, прежде чем стать частью маньчжурского Китая и вер-
нуться наконец в состав России во всей сложности своих язы-
ковых и религиозных наслоений [Forsyth 1992: 224]. Буддизм, 
религия, появившаяся в этом крае в более поздний период, не 
смогла полностью вытеснить шаманскую практику. Так же, как 
и Монголия, регион Тувы, начиная с 1918 г., в течение коротко-
го периода времени снова оказался под китайской юрисдикци-
ей [Forsyth 1992: 228]. Советские власти стремились вытеснить 
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монгольский язык, заменив его тувинским языком тюркского 
происхождения, использовавшим латинский алфавит [Forsyth 
1992: 281]. Монгольское присутствие в бывшем Дзунгари на-
блюдается вплоть до середины XX в.: в середине 1920-х гг. на 
территории Бурятии насчитывалось 47 монастырей и около 15 
000 лам [Forsyth 1992: 330]. Будучи местом встречи Монголь-
ской, Маньчжурской и Российской империй и вместе с тем ре-
зультатом встречи алтайской и тюркской культур, Алтайский 
регион в особенности демонстрирует необходимость рассма-
тривать Сибирь, и прежде всего ее южную часть, как место 
культурного трансфера между этническими, языковыми и ре-
лигиозными группами.

К особенностям, характеризующим межэтнические связи 
и перемещения в Сибирском регионе, следовало бы добавить 
еще и примечательную его связь с Германией. По правде говоря, 
эта особая связь наблюдается до наших дней. Писателем, поль-
зующимся особым успехом в современной Германии, является 
выходец из Монголии Галсан Чинаг. В 1960-е гг. он учился в 
Лейпцигском университете, где защитил диплом, посвященный 
творчеству Эрвина Штриттматтера. Сейчас он живет в Улан-
Баторе, практикует шаманизм, принадлежа к тюркоязычному 
меньшинству тувинцев Алтай-Саянского региона. Действие 
романов Галсана Чинага, которые он пишет на немецком языке, 
происходит в Алтай-Саянах, т. е. на территории, находящейся 
на границе Монголии, России и Китая. Этому совмещению трех 
культурных пространств, определяющих тувинскую идентич-
ность, посвящена его книга «Мой Алтайский край» [Tchinag 
2006], заставившая мечтать об Алтае немало немецких чита-
телей. Впрочем, Алтай в ней предстает как скорее культурный 
регион, вряд ли имеющий четко очерченные географические 
границы. Множество немецких литературных премий и орден 
Федеративной Республики Германии увенчали эту литератур-
ную работу, местом приложения которой стало сибирско-ки-
тайско-монгольское пространство Тувы.

Вообще же немецкое увлечение многочисленными народ-
ностями Сибири, встречающимися на ее территории, имеет 
гораздо более давнее происхождение. Его истоки относятся к 
XVIII в. — времени, когда Российская академия наук становит-
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ся, как уже упоминалось выше, прибежищем для многих не-
мецких ученых и когда императрица Екатерина II (будучи сама 
немецкого происхождения) поручает в основном немецким 
ученым дело обследования своей империи, описания ее ресур-
сов, этнических групп и языков1.

Если второй этап изучения Сибири был связан с именем 
Симона Палласа, то начало немецкого обследования сибирской 
территории было положено Герхардом Фридрихом Миллером, 
деятельность которого можно рассматривать как образцовую 
в истории немецкого изучения России. Петр Симон Паллас от-
правился в путешествие по Сибири и, в частности, по Алтаю в 
августе 1771 г., остановившись в районе Змеиногорска [Pallas 
1773: 612]. Особое его внимание привлекла геология региона, 
расположенного между Змеиногорском (Шлангенбергом) и 
Барнаулом, хотя он изучает в этом регионе также и историю 
горного дела и посещает развалины буддистского храма Аблай-
кит в окрестностях Усть-Каменогорска [Pallas 1773: 547].

Что касается Миллера, то он был сыном директора гим-
назии и, следовательно, принадлежал к культурной элите Гер-
мании своего времени. Он учился в Лейпцигском университе-
те, одном из крупнейших той эпохи, и среди его профессоров 
был Отто Менке, издатель известнейшего научного журнала 
эпохи «Aсta Eruditorum». Миллер, как и его коллега, востоко-
вед и историк Готлиб Зигфрид Байер (1694–1738), прибыл в 
Санкт-Петербург в 1725 г. Став секретарем Российской акаде-
мии наук, Миллер начинает издавать материалы Академии под 
названием «Novi commentarii», перенеся в русский контекст 
опыт, приобретенный им при работе над «Acta Eruditorum». 
Он издает также собрание текстов, посвященных истории Рос-
сии («Sammlung Russischer Geschichte», 1732–1765), — первый 
немецкоязычный труд, знакомивший иностранцев с русской 
историей. Для Миллера, как и для Байера, история России была 
немыслима без знания географических и этнических особен-

1 Здесь необходимо напомнить, что первые карты Сибири, начи-
ная с карт Себастьяна Мюнстера, Сигизмунда фон Герберштейна и 
вплоть до карт Иоганна Филиппа Табберта фон Штраленберга, 
были делом рук немецких географов и картографов [Dahlmann 
2009: 105].
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ностей российского пространства. В определенном смысле 
можно сказать, что история Российской империи дала импульс 
зарождению немецкой антропологии. Миллер стал частью 
этого процесса. Его самого рекомендовал историк и философ 
И.Б.  Менке. По его же рекомендации, а также рекомендации 
Антона Фридриха Бюшинга (1724–1793), одного из основателей 
географической науки в Германии, в Санкт-Петербург приедет 
Август Людвиг Шлецер (1735–1809), будущий издатель и пере-
водчик на немецкий язык «Нестора» (русских летописей «на 
древнеславянском языке»), первый немецкий историк России 
Средних веков. В этом проекте конструирования идентично-
сти Российской империи, в основу которого кладутся истори-
ческие расследования, восточная окраина России и в особен-
ности Сибирь приобретает все большее значение, тем более что 
это отвечает экономическим потребностям империи, а также 
необходимости геополитического ее самостоянья.

Во многом благодаря интересу, проявленному немецкими 
учеными к Сибири, русская история постепенно становится 
историей, теснейшим образом связанной с Востоком. Изучение 
Сибири, которое начнется в 1733 г. и продолжится вплоть до 
1743 г., станет важной эпохой в истории открытия восточных 
регионов России. Члены экспедиции, в числе которых мы на-
ходим Иоганна Георга Гмелина и Георга Вильгельма Стеллера, 
имели уже заранее составленные вопросники, предвосхищав-
шие во многом их дальнейшее восприятие и оценку сибирских 
этносов, чьи нравы, искусства, религию, языки они собирались 
изучать [Vermeulen 2015]. В частности, Миллер в определении 
этнических групп и распознавании их имбрикаций опирался 
на лексику: язык становится у него основным отправным пун-
ктом описания и каталогизации встреченных им народностей. 
Кроме того, ученые имели в своем распоряжении несколько 
сотен книг, составлявших обширную библиотеку, которую им 
пришлось восполнить, как только злосчастный пожар уничто-
жил часть их документации. Миллер взял на себя миссию со-
бирания артефактов и занялся выявлением и каталогизацией 
архивов, оказавшихся ему доступными в Сибири. Иоганн Георг 
Гмелин, родом из Тюбингена, прежде чем отправиться в Рос-
сию, был профессором Геттингенского университета. Георг 
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Вильгельм Стеллер, бывший студент из Виттенберга, а впослед-
ствии ботаник и зоолог, ученик и последователь уроженца горо-
да Галле Даниэля Готлиба Мессершмидта, известного ботаника, 
специализировавшегося на флоре Сибири, был все же прежде 
всего этнологом, первооткрывателем ительменов Камчатки. 
Бывший студент медицинского факультета Гиссенского уни-
верситета Карл Генрих Мерк, который в начале 1790-х гг. станет 
исследовать Чукотку, также вписался в эту группу немецких 
ученых, отправившихся открывать Сибирь. Немецким ученым 
было запрещено публиковать результаты своих исследований, 
полученные ими во время путешествия по Сибири, — все они 
считались собственностью Российской академии наук (Гмелин, 
последовавший совету Альбрехта фон Галлера, был одним из 
немногих, кто нарушил данный запрет [Dahlmann 2009: 134]). 
Вот почему величайшие памятники проделанной учеными ан-
тропологической работы становились известны гораздо позд-
нее, и явление немецкой антропологии на сибирском матери-
але, основным заказчиком которой выступала Россия, не было 
оценено в полном объеме.

Работа Георга Вильгельма Стеллера «Beschreibung von dem 
Lande Kamchatka» («Описание камчатской земли»), опублико-
ванная после его смерти в 1774 г., во многих отношениях по-
зволяет нам судить о том интересе, который немецкие ученые 
проявляли к Сибири, и о направленности их исследований2. 
Конечно, задачей Стеллера, участника экспедиции Витуса Бе-
ринга, было прежде всего изучение региона, расположенного 
между Камчаткой и Америкой, а опубликованные им впослед-
ствии труды относятся скорее к жанру путевого очерка. И все 
же во многих отношениях они выходят далеко за пределы этого 
жанра. Территория Камчатки сначала рассматривается Стел-
лером с узко географической точки зрения; реки, источники, 
горы, климат, растительность постепенно провоцируют его на 
более широкие обобщения, от которых он переходит к вопро-
сам социального характера, затронув также проблему русских 

2 Вспомним, что сам Лейбниц призывал к изучению Камчатки, 
предвосхищая тем самым исследования Стеллера и Мерка, прове-
денные по заданию Российской академии наук (см.: [Dahlmann 
2009: 112]).
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«острогов», а уже от них перейдя к описанию ительменов. Стел-
лер задается вопросом о неясном происхождении населения, 
его религии, психологии, физической конституции, одежде, 
способах производства. Его интересует еда, праздники, се-
мейная жизнь, воспитание детей, политическая организация 
общества, медицина, способы передвижения, торговля. Стел-
лер создает свой лексикон корякского устного языка, на ко-
тором говорят на севере Камчатки. Он с особым вниманием 
следит за перемещением населения. Он не только интересу-
ется происхождением ительменов, отвергая тезис о возмож-
ности существования коренных народов как таковых, но и 
интересуется одновременно населением Америки. Он стре-
мится показать, что американцы и есть кориаки (коряки): и те 
и другие используют один и тот же тип судов, имеют сходный 
тип внешности, пользуются сходными инструментами, носят 
похожую одежду, сходным образом разрисовывают себе лица, 
сходным образом делают подарки иностранцам, свидетель-
ствующие об их мирных намерениях. В рассказах чукчей по-
вествуется о том, что в Америке корякские пастухи пасут стада 
оленей и что расстояние от Камчатки до Америки или до Чу-
котского полуострова с американской стороны настолько мало, 
что благодаря другим островам, расположенным между ними, 
например Алеутским, сообщение не представляет никакой 
сложности (см.: [Steller 1774: 251–252]). Так что можно сказать, 
что теория Берингова пролива, сыгравшего решающую роль в 
истории заселения Америки, равно как и теория языковой и 
мифологической близости Сибири и Аляски, в зародыше уже 
присутствует у Стеллера.

Особое научное любопытство у немецких исследователей 
Сибири (они были, как правило, лютеранского вероисповеда-
ния) вызывал религиозный вопрос, который они решали, одна-
ко, из европоцентристской перспективы. Так, Стеллер пытался 
всеми силами найти в космологии ительменов те элементы, ко-
торые можно было бы сопоставить с христианством. Вместе с 
тем Стеллер оставался внимательным и к самобытному харак-
теру религии, исповедуемой ительменами, их представлениям 
о боге Кутхе и его власти. Ительмены не верят в предопреде-
ление, но только в человека и его удачу, полагая, что мир вечен 
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и тела возродятся и воссоединятся с душами (см.: [Steller 1774: 
268]). В общении с ними Стеллер, со своей стороны, развивает 
мысль о том, что бедные станут в другом мире богатыми. Поту-
сторонний мир представляется ительменам, кроме того, неким 
подобием рая, в котором каждый найдет себе жену. Они верят 
также во всемирный потоп.

Некоторое сходство с христианской верой, которое Стелле-
ру позволили выявить беседы с местным населением, не исклю-
чало и противоположной интерпретации. Например, ительме-
ны не хотят креститься, потому что в этом случае они, согласно 
христианским верованиям, попадут на небо, в то время как 
сами они предпочитают свой подземный рай. Для ительменов 
существует понятие греха. Но грех этот связан в основном с на-
рушением ритуальных запретов. Соскабливание снега с обуви 
за пределами дома при помощи ножа может вызвать бурю. За-
прещено также варить в одном и том же сосуде мясо и рыбу 
(см.: [Steller 1774: 274]).

Ительмены охотно толкуют сны. В давние-предавние вре-
мена, до того, как они были крещены, они были свободны, а 
после принятия христианства стали рабами у казаков. Стеллер 
полагает религию одним из важнейших факторов этнической 
самобытности. Религиозная практика, которая более всего 
привлекает внимание немецких ученых в Сибири,  — это ша-
манизм. Как люди эпохи Просвещения, они видят в шаманизме 
суеверие, способ обманывать людей, обладающих некрепкой 
психикой. Вместе с тем они охотно сравнивают шаманов с акте-
рами, играющими одновременно различные роли в постановке, 
которую можно было бы сравнить с театром саами на севере 
Европы или индейцев Америки. Миллер, например, провел не-
мало времени в беседах с шаманами. Важными элементами их 
верований (и на это он обращает особое внимание) является 
представление о духе места и обожествление природы, иску-
су которого поддались даже самые простые сибирские жители 
(см.: [Hoffmann 2005: 259]).

Гмелин описывает свою встречу с тунгуcским шаманом, 
который ведет его ночью на лоно природы, раздевается, затем 
надевает на себя костюм шамана с подвешенными к нему раз-
нообразными металлическими предметами. Он начинает свой 
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бег по кругу, изображая тем самым, будто становится рупором 
некоего духа. Войдя в транс, он отвечает на вопросы, которые 
задаются при его посредничестве духу. Однако Гмелина весь 
этот спектакль не слишком убеждает: «В конце концов, мы сно-
ва утвердились во мнении, что все это было обманом, и нам бы 
хотелось отправить его и его нечестивых собратьев в Аргун-
ские серебряные рудники, где они были бы осуждены на веч-
ные работы» [Forsyth 1992: 170]. К югу от озера Байкал Гмелин 
столкнулся со смешанным населением монголов и тунгусов, у 
которых шаманизм естественно сочетается с ламаизмом: «В са-
мых важных и сложных ситуациях они прибегают к шаманам. 
Когда они больны, то обращаются скорее к монгольским ламам, 
которые в этих случаях обращают в свою веру немало неофи-
тов» [Forsyth 1992: 178].

Гмелин особо отмечает монгольский ламаизм бурят, ко-
торые, говоря на одном из монгольских языков, оказываются 
особенно восприимчивыми к монгольскому буддизму. Гмелин 
долго беседовал с одним ламаистским монахом, который объ-
яснил ему, что у тибетцев шаманы тоже есть, но у них они зани-
мают более низкое положение, чем монахи, буряты же остаются 
язычниками, лишь частично обращенными в монотеистиче-
скую религию [Forsyth 1992: 174–175]. Чуть позже Карл Генрих 
Мерк станет описывать трансы чукотских шаманов, бьющих 
в барабаны, впадающих в состояние экстаза, наносящих себе 
травмы, утверждающих, что они обладают силой, способной 
излечить болезни и предсказать будущее, но при этом без тени 
сомнения организуют ритуал так, чтобы обратившийся к ним 
человек пожертвовал лучшего оленя из своего стада (см.: [Merck 
2009: 233]). Чукотские шаманы не носят особого костюма, но 
разрисовывают себе лицо. Их камлание призвано предсказать 
исход охоты, а когда великий шаман умирает, в местности по-
является огненный столп [Merck 2009: 247].

С религиозными практиками якутов Гмелин знакомится, 
рассматривая внушительные деревянные куклы  — якутских 
идолов, напоминающих ему немецкие скульптуры, что позво-
ляет ему сделать вывод о внутренней связи этих двух традиций 
[Merck 2009: 224–225]. Позже Мерк увидит этих деревянных 
идолов у чукотских пастухов, которые возят их с собой на коче-
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вье. Он уточняет, что они сделаны из ветвей, имеющих форму 
ног, и приводит слова на чукотском языке, обозначающие раз-
личных идолов. На берегах реки Китой близ Иркутска Миллер 
и Гмелин совместно присутствовали при экстатическом ритуа-
ле местных жриц, бивших деревянными палочками в барабаны, 
издававших странные звуки, размахивавших металлическими 
предметами, которые украшали их кожаные платья, причуд-
ливо жестикулировавших, беря в руки горящие угли. В глазах 
немецких наблюдателей это была своего рода комедия, и в от-
ношении ее они проявили немалый скептицизм, но детали ее 
показались им все же занимательными [Merck 2009: 256–257]. 
Также в окрестностях Иркутска Гмелин наблюдает за тем, как 
бурятские языческие жрецы заклинают восход солнца бере-
зовой ветвью, а затем, в соответствии с четко предписанным 
ритуалом, приносят в жертву овцу, которую после полагается 
съесть [Merck 2009: 248–249]. У якутов овцу заменяет жерт-
воприношение теленка, и за ним тоже наблюдает Гмелин: «Он 
(жрец) собрал немного крови и нарисовал три бесформенных 
лица на стволе сосны  — так, как обыкновенно рисуют лица 
дети: удлиненный овал, два круга, служащих для изображения 
глаз, длинная черта посередине, изображающая нос, и горизон-
тальная черта для рта. Затем либо шаман, либо сами якуты сни-
мают с теленка кожу. Закончив это действо, они растягивают 
тушу на раме, помещенной на четыре опоры и отстоящей от по-
верхности земли на высоте одной руки. Тут же мясо измельча-
ется, кости дробятся; кто-то сжимает желудок и внутренности 
заколотого теленка, чтобы извлечь из них немного сока» [Merck 
2009: 227].

Других шаманов Гмелин обнаруживает между Абаканом 
и Красноярском. Но и здесь он выказывает немалый скепти-
цизм. Власть шаманов кажется ему вполне объяснимой. И тем 
не менее интерес к деталям одежды, перегруженной металли-
ческими украшениями, украшенной конской гривой и красны-
ми шерстяными пластинами, внимание к вопросу о том, как 
шаман передает свой дар и свою власть наследнику, интерес к 
характеру движений и прыжков, совершаемых в трансе, к ис-
пускаемым шаманами крикам и шумам, к степени участия в 
действе зрителей, — все это показывает, что Гмелин, даже если 
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он не понимал и ставил под сомнение целесообразность подоб-
ных религиозных практик, все же признавал их важность для 
живущих в этих краях людей [Merck 2009: 292–293]. Во всяком 
случае, как только он прибывал в какое-то место в Сибири, на-
пример в Красноярск, разговор с местными шаманами был для 
него приоритетным [Merck 2009: 299].

Религия интересовала немецких исследователей пото-
му, что она отвечала самому принципу организации челове-
ческой жизни, даже если в ее основе не лежала метафизика и 
даже если она не имела своего Священного писания. Переход 
от теологии к религиозной антропологии характерен для того 
типа анализа, который осуждает суеверия, но выявляет одно-
временно новые возможные формы социальной организации. 
Пространство природное и пространство иных религиозных 
практик, Сибирь для немецких путешественников и странству-
ющих академиков являла собой особого рода лингвистическое 
пространство. Вопрос о языках не связывался в их сознании с 
потребностью евангелизации, как это было, например, в городе 
Галле (Халле), ставшем одним из древнейших европейских цен-
тров по изучению восточных языков. Но даже если этот фон и 
присутствовал, то все они были убеждены, что следует сначала 
изучить мир во всей его неоднозначности. Лингвистические же 
исследования просвещенных ученых, выходцев из немецких 
университетов, свидетельствуют скорее о попытках заново на-
писать всемирную историю.

Каталогом языков поначалу считался «Митридат» Иоганна 
Кристофа Аделунга, первый языковой справочник, учитывав-
ший максимальное количество языков. Однако со временем 
стало высказываться недоверие к возможности использова-
ния в качестве объекта сравнения переводов на все возможные 
языки «Отче наш», и начался поиск словаря, который наряду с 
Богом включал бы в себя также и дьявола, и небо, и ад. Первым 
языком, с которым сталкивались немцы на русской службе, 
был русский язык. Для переговоров с различными представи-
телями российской администрации в Сибири Миллер и Гмелин 
первоначально прибегают к переводчику. Илья Яхонтов, ко-
торый поначалу помогал Миллеру в публикации его научных 
работ в Санкт-Петербургской Академии и даже сопровождал 
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его в Сибирь [Hoffmann 2005: 299], проявлял особый интерес к 
лексическим соответствиям между русским и немецким языка-
ми. Когда в 1739 г. Яхонтов умирает, Гмелин сочиняет род над-
гробной речи: «Мы полностью могли полагаться на этого чело-
века во всех наших переводах... Покойного высоко ценили как 
его соотечественники, так и немцы. Все хорошо ладили с ним, 
и потому он прекрасно знал о деятельности каждого» [Gmelin 
1999: 274]. Гмелину и Миллеру предложили другого перевод-
чика на замену, однако после смерти Яхонтова они начали уже 
сами изъясняться на русском языке, а Миллер к тому же начал 
работать в сибирских архивах.

Многочисленны были языки, которые немецкие ученые от-
крывали для себя в Сибири, упоминания о них в самых разных 
контекстах пронизывают их путевые заметки. Гмелин, напри-
мер, приводит слова, обозначающие растения, которые охотно 
употребляют в еду якуты. Мерк составляет список из 250 слов 
языка юкагиров или, скорее, одной из разновидностей это-
го языка, который исчезнет в конце XVIII в., так что словарь, 
составленный немецким путешественником, станет послед-
ним ему памятником [Merck 2009: 98]. Элементы этого языка, 
заимствованные из списка, составленного Мерком, включе-
ны были в «Митридат» Аделунга. Внимание Мерка к языкам 
определялось вовсе не желанием установить их самобытность, 
подчеркнув существующие между ними различия. Напротив, 
его волновала возможность сближения языков, его он рассма-
тривал как свидетельство той общей истории, которую имели, 
казалось бы, совершенно различные между собой этнические 
группы; он стремился вскрыть их изначальное родство и также 
заимствования, имевшие между ними место. Он интересовался 
различием, но также и сходством, открывавшимся между язы-
ком чукчей и языком кориаков, что влекло за собой вниматель-
ное изучение им этнических групп  — дело, которое он начал 
одним из первых [Merck 2009: 23].

Для проведения подобного рода лингвистических иссле-
дований все же требовалась помощь переводчика, способного 
установить связи между сибирскими и русским языками. Со-
бирание лексем представляется делом все более амбициозным. 
В Красноярске Гмелин встретился с бурятами; он стремился 
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понять не только их язык, но и их литературу (фольклор). «По-
скольку у меня был рядом переводчик, знающий языки здеш-
них народов, а также и бурятский язык, мне пришла в голову 
мысль попытаться также узнать, как возникала музыка и по-
эзия у этих народов, и насколько своими пристрастиями они 
отличаются от народов, нам более известных» [Gmelin 1999: 
304]. От теории Гмелин переходит к практике, воспроизводя 
с подстрочным переводом текст песен на одном из бурятских 
диалектов и на тюркском языке, на котором говорили в районе 
Абакана.

В данном случае мы имеем дело с первыми записями тек-
стов на рассматриваемых языках. Сбор языковых данных идет 
параллельно с этно-музыкологическим описанием, так как 
Гмелин записывает также и мелодии песен. Так первые путе-
шественники уже предвосхищают то, что будет делать впо-
следствии первый профессиональный тюрколог Радлов, еще 
один российский немец, оказавшийся в России столетие спустя 
[Gmelin 1999: 305–306].

Недавно опубликованный способом facsimile глоссарий 
Мерка, сохраненный Петром Симоном Палласом, а затем ока-
завшийся в документах Аделунга в Санкт-Петербурге, являет-
ся важным вкладом в изучение семантики северо-восточных 
сибирских языков и, в частности, языков юкагиров, чукчей и 
кориаков. Каждый раз в синоптических таблицах представлен-
ными оказываются сразу несколько диалектов. Жена Мерка, 
которая сама была родом из Якутска, говорила на юкагирском 
языке, и потому своим знанием восточносибирских языков 
Мерк был обязан также и этим обстоятельствам сугубо биогра-
фического свойства [Merck 2009: 38]. Взаимодействие Гмелина, 
Мерка, Палласа и Миллера в области лингвистических описа-
ний, их способ работы, в основе которого лежала сходная мето-
дология, создает впечатление, что мы имеем дело с подлинной 
немецкой лабораторией по изучению Сибири.

Среди немецких исследований XVIII в., посвященных си-
бирским языкам, следует еще раз упомянуть работу Стеллера 
о камчатских ительменах. И он также воспроизводит, вместе с 
нотной записью мелодии, которую исполняли на флейте, две 
песни, посвященные мифическому животному, утке Аангич. 
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Благодаря этому мы имеем два текста на языке ительменов из 
двух разных регионов. Но Стеллер на этом не останавливается, 
ему еще важно указать тот контекст, в котором надо рассматри-
вать его записи. Он наблюдал, например, за ритуальными обме-
нами оскорблениями. Собака, лиса, лесной дьявол, падаль так-
же фигурируют среди слов ительменского языка. Он пытается 
объяснить этимологию названия месяцев: «Январь они называ-
ют “сюсакоач”; “сюсак” значит “не тронь меня”, noli me tangere. 
Считается большим грехом пить в этот месяц воду из ключей 
или ручьев непосредственно ртом или при помощи полых сте-
блей растений, почему необходимо для этого держать при себе 
большие деревянные ложки или чашки. Настоящая причина 
тут, конечно, в том, что ительмены тогда отмораживают себе на 
сильном холоде губы. <...> Для марта у них есть название “аду-
коач” от слова “ада”, которым обозначается дымовое отверстие 
на верху юрты: в марте обычно снег около этого дымохода на-
чинает оттаивать и показывается земля» [Steller 1774: 360].

Изучение языковых особенностей уже предвещает антро-
пологический подход. Стеллер составил словарь, включающий 
в себя нескольких сотен слов на корякском языке, на котором 
говорило население в регионе, расположенном между двумя 
селениями  — Туманой и Акланом («Wörterbuch der üblichen 
Sprache der Korjaken, von Tumana bis Aklan»). Выбирая из раз-
личных не нормативных диалектов слова, Стеллер действовал 
как лингвист, работающий на мало исследованной террито-
рии, искусственно создавая при этом элементы нормативно-
го, «классического» языка. И здесь также отбор слов позволя-
ет понять социальную структуру общества, не случайно для 
обозначения отца жены и отца мужа (на немецком языке  — 
Schwiegervater) имеются различные обозначения. Человеческое 
тело, животные, растения, быт, время и его течение — все это 
имеет свое обозначение в словаре ительменов, Стеллер приво-
дит также некоторые глагольные формы, в том числе и приме-
ры спряжения глаголов. Лингвистика здесь явно оказывается 
на службе у антропологии. Уместно вспомнить, что Стеллер 
был современником Гердера, который в своем собрании на-
родных песен рассматривал переводы иностранных песен как 
зеркало, в котором отражается дух народов, а в статье о про-
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исхождении языка демонстрировал сам процесс зарождения и 
формирования мысли.

Транскрибирование слов сибирских языков латинскими 
буквами, предшествовавшее их транскрипции кириллицей, 
когда в отношении монгольских языков игнорировался тради-
ционный монгольский алфавит, уже само по себе является фе-
номеном культурного переноса (трансфера), подготовленного 
лингвистическими изысканиями немецких путешественников 
эпохи Просвещения. Религиозные практики не ограничивают-
ся ритуалами, они включают в себя и легендарные рассказы, 
которые во многих отношениях могут отражать социальную 
жизнь соответствующих групп. Стеллер, пожалуй, наиболее 
подробно исследовал космогоническую мифологию ительме-
нов. Их главный Бог — создатель неба и земли — зовется Кутх. 
Но они считают его большим глупцом и «именно потому недо-
стойным поклонения» [Steller 1774: 253]. Если бы он был умен, 
он не создал бы такого сложного рельефа Камчатки. Однако 
Кутх взял себе в жены женщину большого ума, которая исправ-
ляла совершаемые им ошибки. Их дети и стали дальними пред-
ками ительменов.

В космогонической вселенной ительменов все зависит 
от людей. Мир вечен, и люди оживут в плоти своей. Вме-
сто откровения священных писаний у ительменов мы име-
ем свидетельство самого первого ительмена, вернувшегося 
из подземного мира: «Есть в подземном мире, куда мы все 
переносимся с нашими душой и телом после смерти, вели-
кий и могущественный ительмен по имени Хаэч; это один из 
первых детей Кутха и первый человек, умерший на Камчат-
ке»; «Он долго проживал в полном одиночестве в подземном 
мире, пока не умерли также обе оставшиеся после него до-
чери и не ожили снова у него. Тогда Хаэч решил вернуться 
в верхний, надземный мир и подробно сообщить своим бра-
тьям о том, что происходит в преисподней с человеком после 
его смерти» [Steller 1774: 271]. «Величайшим и лучшим сча-
стьем, какое только может выпасть на долю человека после 
его смерти, является, по мнению ительменов, такой случай, 
когда его пожирают прекрасные собаки, ибо это гарантирует 
ему владение ими в подземном мире». «Не желающие при-
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нять крещение старики ительмены возражают против него 
указанием на то, что в таком случае им придется, наверное, 
попасть на небо, что звучит, конечно, очень самонадеянно и 
весьма высокомерно. Они говорят, что охотнее удалятся под 
поверхность земли» и предпочитают отправиться к своим 
предкам [Steller 1774: 271].

Стеллер пытается реконструировать весь комплекс мифов, 
объясняющих миросозерцание народа, определяющих осо-
бенности их повседневной жизни. В методологическом отно-
шении он относится к тем исследователям, которые наиболее 
корректно и научно анализируют мифологические верования 
встреченных им популяций. Но он был не единственным. Гме-
лин также описывал мифы, связывая их с народной жизнью. 
В Сибири находят кости уже вымерших на земле животных, со-
хранившиеся в виде окаменелостей. В частности, речь идет о 
роге нарвала, которому Гмелин сразу же дает мифологическое 
объяснение: «Возможно, это был рог единорога, о котором не-
однократно говорило и Священное Писание, приписывая ему 
удивительную силу, недаром Моисей говорит о Боге, силы ко-
торого равны силе единорога» [Gmelin 1999: 267]. Объясняя ко-
чевье якутов, Гмелин ссылается на древнюю якутскую легенду, 
согласно которой их предки пришли с верховьев Лены, откуда 
их выгнали буряты, после чего они со своим скотом привязали 
себя к плотам и плыли таким образом по воде, потом же посе-
лились около Якутска. Так мифы и рассказы служат объяснени-
ем происхождения и судьбы народов.

Путешественники и исследователи ХVIII в. не слишком 
интересовались наиболее характерной формой легендарных 
историй, связанных со знаменитыми эпопеями тюркских наро-
дов. Но и их открытие впоследствии было обязано немецкому 
присутствию в Сибири, поскольку именно немец Радлов со-
брал и издал сибирский эпос, став, как уже упоминалось выше, 
одним из основателей тюркологии. Радлов, который учился в 
Йене, применил методы немецкой филологии и гердеровский 
опыт издания народных песен к сибирскому материалу. Его 
труд, посвященный якутскому языку, демонстрирует тесную 
связь между лингвистикой и антропологией, существующую в 
немецком подходе к изучению жизни сибирских народов. При 
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этом подход самого Радлова оказывается шире и радикальнее, 
чем у немцев, исследовавших Сибирь в XVIII в.3

Продолжая тему, вспомним в этой связи о германисте Вик-
торе Жирмунском, бывшем к тому же еще и биографом Гер-
дера. Прекрасный знаток средневекового германского эпоса, 
Жирмунский, возможно, был особенно предрасположен к из-
учению эпоса Центральной Азии и Сибири в период своего вы-
нужденного пребывания в Ташкенте во время Второй мировой 
войны, связав эту устную поэзию с гомеровской традицией. В 
особенности его интересовал киргизский след, обнаруживае-
мый в тюркском эпосе. 

И все же можно усмотреть преемственность, существую-
щую между немецкими исследованиями Сибири в XVIII в. и 
антропологическим компаративизмом и сравнительным лите-
ратуроведением, представителем которых был Жирмунский. 
Об этой преемственности уже писал, в частности, Марк Аза-
довский в свой истории русской фольклористики [Азадовский 
2013]. М.К. Азадовcкий сам был родом из Иркутска, работал 
там в 1923–1930 гг., заведуя кафедрой русской литературы, из-
давал этнографический журнал «Сибирская живая старина» и 
занимался в особенности изучением сибирской библиографии, 
придерживаясь мнения о том, что изучение русского фолькло-
ра есть дело одновременно литературоведа и этнографа. Для 
Азадовского (а он охотно ссылался в этом смысле на опыт де-
кабристов) фольклорные исследования не должны были огра-
ничиваться чистым собирательством, практиковавшимся в 
немецкой традиции, но проливать свет на те формы жизни, 
которые отражает фольклор в его постоянной эволюции. Эту 
идею исторического процесса в действии Азадовский находит 
уже у Гердера, но в особенности она оказывается дорога рус-
ским авторам, связанным с декабристским движением.

И все же интеллектуальный инструментарий, который по-
зволяет Азадовскому динамически осмыслить само понятие 
«народности», оказывается родственен тому, что утверждалось 

3 В своем журнале, который он вел в Сибири [Radloff 1893], Рад-
лов детально описывает, как происходило изучение Телецкого озе-
ра и его окрестностей. До него балтийский немец, геолог Грегор 
фон Хельмерсен, уже описал этот регион [Helmersen 1848].
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в немецкой гуманитарной науке XIX в. начиная с Гердера, Бен-
фея и затем у Штейнталя и Лазаруса. Способность фольклора 
свидетельствовать о движении истории оказывается централь-
ной в его исследованиях. Поэтическое сознание, показывает он, 
развивается параллельно эволюции общественного сознания, 
которое оно и выражает. Благодаря Азадовскому, к которому 
апеллирует Жирмунский, наследник исторической поэтики Ве-
селовского, сибирский фольклор оказался осмыслен как важ-
ный составляющий элемент культурной и литературной иден-
тичности России.

Антропологические исследования немецких ученых, со-
средоточенные на религиозных и языковых аспектах жизни си-
бирских народов, затрагивали вместе с тем различные аспекты 
материальной и социальной жизни. Сближаясь нередко с жан-
ром путевых заметок, они воссоздавали сложную картину жиз-
ни народностей и сообществ в их взаимодействии с соседними 
сообществами. Для нас же важен даже не столько детальный 
анализ социальных практик, различных у разных этнических 
групп, сколько трезвый подход немецких ученых, изучающих 
встречающиеся им этносы как естественно связанные между 
собой и в которых они не видят нечто по определению низшее 
по сравнению с высоким миром немецкой университетской 
профессуры. 

Открытие Сибири приводило тем самым к новому пони-
манию мира. Антропология как наука утверждается в эпоху 
Просвещения усилиями немецких ученых, отправлявшихся в 
странствия по Сибири. Последнее заставляет нас задуматься 
об интеллектуальных предпосылках этого явления, о системе 
преподавания в немецких университетах эпохи Просвещения, 
об интеллектуальном климате, на который существенное влия-
ние оказал, среди прочего, Гердер, т. е. на все то, что определяло 
деятельность участников сибирских экспедиций. Некоторые 
университеты, такие как Гёттинген, где развивалась идея все-
мирной истории, объединяющей многообразие народов мира, 
оказались в особенности включенными в «приключение» рус-
ского Востока. Немцы, описывавшие Сибирь, состояли не толь-
ко на службе у Российского государства, которое вынуждало 
их хранить в тайне добытые в ходе экспедиций результаты, но, 
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метафорически выражаясь, также и на службе историографии, 
подпитывавшей их проект. Речь шла об открытии историческо-
го фундамента Империи, об этногенезе, способном интегриро-
вать необъятное и мало дотоле известное пространство Сиби-
ри. В то время как в России, по меньшей степени с Петровских 
времен, доминировало западничество, немецкое открытие си-
бирских корней России оказалось вписанным в иную перспек-
тиву — русской культуры, сохраняющей древние отношения с 
восточными культурами.

Вспомним в этой связи труды историка Льва Гумилева, по-
священные степным народам, вспомним в более общем плане и 
о традициях русского евразийства. И в этом контексте можно 
утверждать, что вопросы о заселении Америки пришедшими 
из Сибири народностями, об особом видении мира, сформи-
рованном под влиянием шаманизма, о взаимоотношениях Рос-
сии с Китаем и Монголией занимали немецких ученых уже в 
XVIII в.

И наследие это ощутимо еще и в веке двадцатом.
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Abstract: Abstract: The article discusses the expedition of the French 
geologist E.L. Patrin in the Altai region in the 1780s. The French traveler 
played a significant role in the study of mineral resources of the Western 
Altai. He reported valuable information about the geological structure of 
the mines of the Altai mining district, clarified many of the facts of the 
mining history of the region, and also he became the first researcher of the 
“Tigiretsky gems”. E.L. Patrin is at the origins of the Russian-French scien-
tific cooperation in the study of natural resources of the Altai. The scientist’s 
conclusions about Altai deserve scientific attention. But his only published 
text in Russian is “A Letter to Pallas from Patren”, the rest of the legacy of the 
French naturalist is little available to the Russian audience.

Keywords: Field investigations, geological structure, rocks, minerals 
Altai, Altai mines.

Одним из интереснейших исследователей естествен-
ных богатств Алтая в последней трети XVIII в. был француз-
ский ученый-естествоиспытатель, видный геолог-минералог 
Э.Л. Патрен. Его полное имя: Эжен Луи Мельхиор Патрен, годы 
жизни: 3 апреля 1742 г. — 15 декабря 1815 г. По данным био-
графа, опубликовавшим жизнеописание Э.Л. Патрена в 1824 г., 
следует, что он родился в Лионе в средне-состоятельной семье 
[Патрен 1925: 229]. По уточненным данным (биографической 
справке, размещенной исследовательницей Е.Л. Мининой на 
сайте Электронной библиотеки «Научное наследие России»), 
Э.Л. Патрен родился в семье нотариуса в г. Морнан, находив-
шегося недалеко от Лиона. По настоянию родителей, желавших 
для сына в дальнейшем возможность гражданской службы, 
Э. Патрен получил юридическое образование и устроился ад-
вокатом в высший судебный орган страны — Парижский Пар-
ламент.  Однако карьера адвоката мало привлекала Э. Патрена, 
с юных лет интересовавшегося естественными науками. Он до-
полнительно окончил курс физических наук по естественной 
истории. В Париже он посещал Королевский Ботанический сад, 
осматривал ботанические коллекции, гербарии, изучал труды 
натуралистов [Малахова 2012: 33]. Так произошел резкий пере-
ворот в жизни Э.Л. Патрена, он безоговорочно выбрал для себя 
занятие естественными науками и уехал за границу для попол-
нения знаний и формирования собственной естественнонауч-
ной картины мира. 
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Э.Л. Патрен побывал в Германии, Австрии и в странах Вос-
точной Европы: Богемии, Венгрии, Польше [Патрен 1925: 229]. 
По характеру он был доброжелательным, скромным и откры-
тым человеком, что способствовало установлению хороших 
отношений с людьми. У него было много друзей, помогавших 
ему на разных этапах жизни [Патрен 1925: 232]. В Польше он 
встретился со своим соотечественником, ученым из Лиона 
Ж.Э. Жилибером, работавшим по контракту сначала в Коро-
левской медицинской школе (именовавшейся с 1775 до 1777 г. 
медицинской школой) г. Гродно, затем  — с 1781 г.  — профес-
сором естествознания и ботаники в Главной школе Велико-
го княжества Литовского в города Вильно [Патрен 1925: 229; 
Шиян, Завьялова, Оптасюк 2013: 13-14]. К сожалению, остается 
неизвестной точная дата встречи Э.Л. Патрена и Ж.Э. Жили-
бера — этих двух знаменитых лионских ученых. Данное собы-
тие можно датировать примерно 1779-м годом. Ж.Э. Жилибер 
к этому времени был состоявшимся ученым, имевшим проч-
ные связи с Петербургской академией наук. Он переписывался 
с российскими академиками: П.С. Палласом, И.И. Лепехиным 
и И.А.  Гильденштедтом, получал из Петербурга посадочный 
материал для Ботанического сада при Королевской медицин-
ской школе. В свою очередь, в Петербургскую академию наук 
Ж.Э. Жилибер отправлял рукописи своих научных работ о ми-
неральном и растительном мире Белоруссии, одна из которых 
была опубликована в «Академических известиях» за 1780 г. 
[Шиян, Завьялова, Оптасюк 2013: 13].

Э.Л. Патрена, которому было интересно продолжить свое 
путешествие на восток для сбора материалов по естественной 
истории, Ж.Э. Жилибер снабдил рекомендательными письмами 
в Петербургскую академию наук. В российской столице Э.Л. Па-
трен был очень тепло встречен петербургскими академиками, 
особенно выдающимся естествоиспытателем и видным знато-
ком Сибири и Алтая П.С. Палласом [Патрен 1925: 230]. В 1779 г. 
Э.Л. Патрена избрали членом-корреспондентом Петербургской 
академии наук. Видимо, увлеченный рассказами П.С. Палласа о 
возможностях научного познания, которые может дать сибир-
ский регион с его неисчерпаемыми природными богатствами 
для понимания многих проблем естествознания, он принима-
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ет решение совершить большое путешествие по Сибири. При 
поддержке Петербургской академии наук и, в первую очередь, 
П.С. Палласа, французский натуралист получил официальное 
разрешение и необходимые средства на научную экспедицию в 
Сибирь. Из экспедиции он должен был для Академии наук при-
везти коллекции минералов, руд, растений, окаменелостей, то 
есть материал, представляющий интерес для естественнонауч-
ного изучения. 

Итак, Э.Л. Патрен стал первым французским естествои-
спытателем, посетившим Сибирь и Алтай. Именно он заложил 
основу для русско-французского научного взаимодействия 
в деле изучения природных богатств самого интересного си-
бирского региона — Алтая. В свое путешествие по Сибири он 
отправился в 1780 г. в сопровождении помощника  — унтер-
офицера. В экспедиции он пробыл 8 лет, в течение которых 
обследовал Алтай, Забайкалье, собрал огромные коллекции 
минералов, растений. Во время своего путешествия по суровой 
Сибири он серьезно подорвал свое здоровье, и в конце 1787 г. 
вернулся в Петербург. Значительную часть своих коллекций он 
передал Петербургской Академии наук и лично П.С. Палласу 
[Патрен 1925: 230]. Как раз из-за коллекций у него с П.С. Пал-
ласом возникли разногласия, поскольку Э.Л. Патрен счел, что 
российский академик присвоил себе лучшие образцы минера-
лов и растений, которые он посылал ему из Сибири [Малахова 
2012: 34].

В результате Э.Л. Патрен в 1788 г. или в 1789 г. после 10-лет-
ней отлучки вернулся во Францию и обосновался сначала в 
Париже [Патрен 1925: 230]. Франция в эти годы была охва-
чена революцией, обществу было совсем не до науки, и когда 
Э.Л. Патрен предложил руководству Музея естественной исто-
рии свою рудо-минералогическую коллекцию, то он получил 
отказ. Правда, Музей естественной истории отказался принять 
собрание ученого не столько из-за отсутствия средств, сколько 
из-за слишком большого объема образцов, общий вес которых 
составил около двух тонн [Малахова 2012: 34]. Э.Л. Патрен не 
принимал участия в революционных событиях, как отмечал его 
биограф, он «сторонился революции», но жители его родного 
города Лиона выбрали своего ученого соотечественника депу-
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татом Народного собрания. Единственное, что он совершил 
революционного, это то, что в Конвенте проголосовал за изгна-
ние Людовика XVI. Но вскоре Э.Л. Патрен сам попал в списки 
осужденных и вынужден был скрываться от революционного 
правосудия [Патрен 1925: 231].

После революции он несколько лет работал надзирателем 
на Сент-Этьенской оружейной фабрике. В 1804 г. Э.Л. Пат-
рен  устроился заведующим библиотекой Горного совета при 
Министерстве внутренних дел. На этом посту он проработал 
фактически до конца жизни. Свою богатую минералогическую 
коллекцию он передал в Парижское Горное училище. Ученый 
по-прежнему активно занимался наукой, издавал научные тру-
ды [Малахова 2012: 35]. Почувствовав ухудшение своего здо-
ровья, Э.Л. Патрен вернулся ненадолго на свою малую родину 
в предместье Лиона  — Сент-Валье-сюр-Рон, где и скончался 
15 декабря 1815 г. [Патрен 1925: 232].

За свои научные заслуги он был избран, как уже упомина-
лось, членом-корреспондентом Петербургской академии наук, 
корреспондентом Национального института наук и искусств 
по секции «Естественная история и минералогия», членом Па-
рижского земледельческого общества и других научных орга-
низаций [Малахова 2012: 34; Патрен 1925: 232]. Он является 
автором теорий и гипотез о происхождении гор, минералов, 
рудных пород, вулканов, получивших широкую известность в 
научном мире Европы в конце XVIII–XIX столетий.

Свои сочинения, основанные на полевых материалах, 
Э.Л. Патрен печатал в различных журналах. В 1800–1801 гг. во 
Франции вышел его пятитомный фундаментальный труд под 
названием «Естественная история минералов, содержащая их 
описание, их месторождения, теорию их образования, их связь 
с геологией и историей Земли, их свойства и практическое при-
менение, их химические анализы, и т.д.» («Histoire naturelle des 
minéraux, contenant leur description, celle de leur gîte, la théorie de 
leur formation, leurs rapports avec la géologie ou histoire de la Terre, 
le détail de leurs propriétés et leurs usages, leur analyse chimique, 
etc.») с приложениями из 40 таблиц. «Естественная история ми-
нералов» Э.Ж. Патрена включает словарь минералогических и 
химических терминов, описание горных пород и минералов, их 
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свойств, данные химических анализов и практическое приме-
нение, характеристику металлов, их руд, месторождений, тео-
рии происхождения вулканов, образования минералов и пород. 

К сожалению, почти все труды Э.Л. Патрена, опублико-
ванные на французском и немецком языках, так и остались 
практически неизвестными российскому читателю, что сильно 
затрудняет изучение научного наследия французского натура-
листа в нашей стране. Единственная работа, которая была из-
дана на русском языке  — это «Письмо к Палласу от Патрена 
о путешествии его по северо-западной части Алтайских гор в 
Сибири. Из Барнаула 10 февраля 1782 г.», опубликованная си-
бирским историком и издателем Г.И. Спасским в журнале «Си-
бирский вестник» в 1825 г.

Перевод на русский язык был выполнен проживавшим в 
г. Барнауле надворным советником С.С. Петровым с французско-
го оригинала — работы Э.Л. Патрена «Путешествие по Алтайским 
горам в Сибири в 1781 г.», опубликованной П.С. Палласом [Пат-
рен 1925: 233]. Данный труд представлял собой отчет автора об 
экспедиции по западной части Алтая в 1781 г. Французский ори-
гинал сочинения «Путешествие по Алтайским горам в Сибири в 
1781 г.» насчитывает 40 страниц, русский под названием «Письмо 
к Палласу от Патрена о путешествии его по северо-западной ча-
сти Алтайских гор в Сибири» с пространным описанием жизни 
Э.Л. Патрена в примечаниях — 61 страницу [Патрен 1925].

«Письмо к Палласу от Патрена о путешествии его по севе-
ро-западной части Алтайских гор в Сибири» написано живым 
литературным языком. В нем много выразительных описаний 
природы, растительного мира, проводников, местных жителей: 
казаков, горнорабочих, точных наблюдений ученого, образных 
сравнений, четких определений исследуемых предметов, даю-
щих им яркую характеристику. Точность наблюдений автора 
над явлениями природы горного края сочетается с очень жи-
вой впечатлительностью изложения материала. В работе при-
сутствуют тонкая ирония, частое подтрунивание, в том числе 
и над собой. Как видно из «Письма…», Э.Л. Патрен, обладая 
добрым и отзывчивым характером, был неунывающим чело-
веком. Его жизненный принцип — «все мои неудачи служат к 
моему же добру; я от них не унываю, а еще большее получаю 
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рвения»  — способствовал его работоспособности [Малахова 
2012: 236].

Сочинение французского естествоиспытателя «Письмо к 
Палласу от Патрена о путешествии его по северо-западной ча-
сти Алтайских гор в Сибири» имеет важную научную, истори-
ческую и литературную ценность. Во многих местах западной 
части Алтая Э.Л. Патрен побывал первым и подчас единствен-
ным из иностранных ученых. Он описал природные объекты, 
которые впоследствии оказались утраченными. Его работа по-
зволяет уточнить значимые факты из горной истории Алтая. 

Маршрут описанного Э.Л. Патреном путешествия начался 
летом 1781 г. из Барнаула и пролегал по таким пунктам: Змеи-
ногорск — Колыванские горы — Тигирецкий хребет. Как видно 
из «Письма», в некоторых из этих мест он уже до того побывал, 
но за недостатком времени не мог их внимательно обследовать. 
В пути ученого сопровождали проводники, его верные «дра-
банты»: сибирский солдат и ученик лекаря, сопровождавший 
французского ученого во всех его странствованиях и ставший 
ему верным товарищем.

При выезде из Барнаула по Змеиногорскому тракту есте-
ствоиспытатель сразу же заинтересовался левым берегом Оби, 
представлявшим собой высокий обрывистый яр. Переждав 
проливной дождь, он взобрался на высокий берег для тщатель-
ного осмотра [Патрен 1925: 238]. При осмотре он выяснил, что 
обрывистый берег состоит из рыхлых пород, поделенных на 
правильные параллельные слои толщиной в 2–3 дюйма, и от-
личающихся друг от друга по цвету [Патрен 1925: 239]. Такая 
слоистость навела его на мысль о том, что левый рыхлый берег 
Оби в этой возвышенности был нанесен водой во время суще-
ствования здесь древнего моря. 

Следуя далее Змеиногорским трактом в южном направле-
нии, он пересек обширную равнину, покрытую многочислен-
ными солонцами [Патрен 1925: 240]. Соли везде было так много, 
что он предположил, что ее частицы входят в состав гранитных 
пород. Он даже высказал гипотезу, что многие степи и солонча-
ки Сибири есть остатки древних гранитных кряжей. Далее по 
маршруту степь постепенно перешла во всхолмленную мест-
ность. Здесь он обратил внимание на многочисленные увалы, 
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пологие к северу и крутые к югу [Патрен 1925: 241]. Сначала ему 
показалось, что увалы сложены из рыхлого материала подобно 
обскому яру, но затем он убедился в том, что они сланцевые. 
Другие обнажения горных пород были представлены извест-
няками. Через сланцевые и известняковые холмы Э.Л. Патрен 
проследовал до Змеиногорска, расположенного в котловине, 
окруженной невысокими сланцевыми и известняковыми гора-
ми. Самой высокой среди них была сопка Караульная, которую 
Э.Л. Патрен постарался тщательно осмотреть. Исследователь 
отметил крутизну ее восточного и западного склонов. Основ-
ной горной породой был красно-бурый сланец с включениями 
мелких кубиков железного колчедана, разделяющийся на па-
раллелепипеды [Патрен 1925: 242–243]. На восточной стороне 
Караульной сопки он столкнулся со странным природным яв-
лением — большой грудой наваленных каменных столбов дли-
ной от 4 до 5 футов, переломанных в нескольких местах так, что 
они казались брусками. Столбы были пятиугольной формы ди-
аметром до 5–6 дюймов, но поскольку их пятая грань была на-
много меньше, то они выглядели четырехгранными. По своему 
составу они были такой же породы, что и гора, то есть состояли 
из красноватого сланца с включениями мелкого железистого 
колчедана. На западной стороне Караульной сопки он обнару-
жил такое же скопление каменных столбов, лежавших горизон-
тально в направлении с северо-запада на юго-восток и на таком 
же расстоянии от вершины горы длиной от 10 до 12 саженей и 
высотой более трех саженей. По его словам, эта груда столбов 
была еще «чуднее, чем первая» [Патрен 1925: 244–245].

Из Змеиногорска Э.Л. Патрен отправился к горам Алтай-
ского (точнее Колыванского) хребта, отстоявших примерно на 
80 верст от Змеиногорска. Его сопровождали пять проводни-
ков. Уже на половине пути исследователь увидел самую высо-
кую вершину Колыванского хребта  — гору Синюху, которую 
он назвал предгорьем Алтая. Синюха, писал ученый, «состав-
ляет самый дальний западный мыс всего Алтайского кряжа и 
соединяется с белками весьма возвышенною грядою» [Патрен 
1925: 247–250]. Ее высоту он определил в 2587 футов [Патрен 
1925: 247]. Естественно, что натуралист не мог проследовать 
мимо этой примечательной горы. Он совершил подъем на Си-
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нюху, что оказалось далеко не простым делом. Восхождение по 
крутым скалам и утесам длилось несколько часов. Взойдя на 
вершину, он увидел на ней два каменных шпиля. С большим 
трудом он поднялся на более высокий шпиль и здесь с удив-
лением обнаружил лежавший на земле огромный деревянный 
крест высотой в 8 футов и толщиной с человека. Сопровождав-
шие его проводники объяснили, что крест на Синюхе появился 
40 лет тому назад, то есть в демидовское время. У исследователя 
вызвало удивление, как можно поднять крест огромной вели-
чины и огромного веса на такую высоту по камням и скалам. 
По всей видимости, первоначально крест каким-то образом 
был укреплен на каменном шпиле, но во времена Э.Л. Патрена 
он уже упал. С вершины высокого шпиля исследователь внима-
тельно рассмотрел строение другого шпиля, имеющего вид пи-
рамиды, поделенной на толстые плиты, утолщающиеся к осно-
ванию. Верхние плиты, отметил ученый, «покрывают нижние 
подобно черепице» [Патрен 1925: 248–249].

Что касается геологического строения горы, то он писал, 
что Синюха состоит из двух разновидностей гранита: крупно-
зернистого, состоявшего из полевого шпата и слюды размером 
в дюйм, легко распадавшегося и включавшего в себя, согласно 
его выводам, частицы соли, которая и ускоряла его разрушение, 
и, с другой стороны, гораздо реже встречающегося мелкозер-
нистого прочного гранита красноватого цвета [Патрен 1925: 
251]. У подошвы Синей горы внимание Э.Л. Патрена привлек-
ло «прекрасное» круглой формы Белое озеро с «прелестным» 
островом посредине. Он предположил, что Белое озеро сфор-
мировалось в жерле вулкана, а островок посредине озера явля-
ется вершиной новой горы [Патрен 1925: 253].

Остановился ученый в деревне Колыванской, где его уго-
щали ухой из щук и окуней «величины необыкновенной», вы-
ловленных из Белого озера. Оттуда путь путешественника про-
легал к Тигирецкому хребту примерно на расстояние в 40 верст. 
Сначала путешественники следовали между горами, затем уз-
ким логом в 15 верст по речке Ускучевке, которую «перебро-
дили» 40 раз [Патрен 1925: 254–256]. В береговых отложениях 
Ускучевки естествоиспытатель обнаружил древние окаменело-
сти. Наконец, путешественники добрались до деревни Чесно-
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ковки, лежавшей у подножья Тигирецких — по словам фран-
цузского натуралиста  — «Великих гор», такое они произвели 
на него впечатление [Патрен 1925: 257]. Отсюда путь следовал 
вдоль речки Тигирек по очень плохой дороге; экспедиция с тру-
дом пробиралась то пешком по непролазной чаще, то по обры-
вистым скалам. 

Э.Л. Патрену Тигирецкие горы показались очень высоки-
ми. Горные ландшафты Тигирека на него произвели сильное 
впечатление. Он писал: «…трудно вообразить что-либо столь 
печальное и столь ужасное». Когда он пробирался между раз-
валинами скал, то наблюдал «вершины вышины ужасной, 
обрезанные до подошвы». В изрезанных гранитных скалах 
он видел древние стены, башни, причудливые панорамы. 
Огромные россыпи каменных валунов ему казались остат-
ками строений гигантов [Патрен 1925: 258]. На подступах к 
горе Россыпной он подметил, что «сии утесы когда-то были 
покрыты лесами, истребленными пожарами», от «…лесов 
остались деревья, большинство из которых обугленные ва-
лялось по земле со следами пожара». Нагромождения сухих 
выбеленных временем деревьев с торчащими ветками произ-
водили впечатление разбросанных по земле огромных костей 
гигантов. Впечатлительный ученый высказался, что если бы 
кто-нибудь после длительного сна в этом месте «проснул-
ся, то он бы подумал, что пережил похороны целого мира» 
[ Патрен 1925: 259].

На Тигирецких горах Э.Л. Патрен пробыл четверо суток, 
внимательно обследуя гигантские каменные осыпи. Лагерь пу-
тешественники разбили на большой высоте, поскольку отсю-
да было удобнее добираться до вечных снегов, покрывавших 
вершины гор. Лагерь расположился возле высокой гранитной 
скалы, состоявшей из горизонтальных плит длиной 2–3 фута 
и толщиной в 3–4 дюйма, с округлыми краями. Своим видом 
скала напоминала высокую стопу плоских и широких подушек. 
«Гранитные подушки сии не так мягки и нежны, как пуховые», 
заверил ученый — «я могу в том быть Вам свидетелем потому, 
что сужу о сем из опыта своего» [Патрен 1925: 263].

На второй день своего пребывания на Тигирецком хребте 
естествоиспытатель поднялся на гору Россыпную  — Россып-
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ной камень. Гора, по описанию ученого, представляла громаду 
гигантских обломков гранитных глыб, поднимающуюся «до не-
бес». Большинство гранитных плит были ромбовидной формы 
длиной в 5–6 футов, толщиной в 3–4 фута. Некоторые из них до-
стигали невероятной величины, их длина составляла 40–50 фу-
тов [Патрен 1925: 261, 265]. Такие насыпи огромных камней 
называли курумниками. Гранит, из которого были сложены ку-
румники, был двух разновидностей. Первый, чаще встречаю-
щийся, был крупнозернистым, состоявшим из полевого шпата и 
слюды, второй же был плотным мелкозернистым темно-серого 
цвета. Мелкозернистый гранит напомнил ученому тот, что добы-
вался в окрестностях Лиона для кладки печей [Патрен 1925: 261].

Между развалинами курумника Э.Л. Патрен открыл место-
рождения бериллов и аквамаринов. Собственно первооткры-
вателем месторождения драгоценных камней следует считать 
горного офицера Ф.Ф. Риддера, который уже посещал Тиги-
рецкий хребет во главе поисковых партий и добывал здесь хру-
стали и бериллы. Но Э.Л. Патрен, подробно описавший свои 
открытия самоцветов в Тигирецких горах, закрепил за собой в 
научном мире роль первооткрывателя. «Хрустали зеленоватого 
и голубоватого цветов», писал он, «находятся в кусках телесно-
го кварца» [Патрен 1925. С. 264]. Сопровождавшие Э.Л. Патре-
на пять проводников наломали кварца сотню пудов, но в них 
не нашлось ни одного кристалла чистого цвета. Он упомянул, 
что Ф.Ф. Риддеру удалось отыскать кварцевую глыбу, в которой 
был большой кристалл хрусталя размером около фута и хоро-
шего качества, переданного минерологу И.М. Ренованцу, усту-
пившему, в свою очередь, французскому естествоиспытателю 
«обломочек» [Патрен 1925. С. 264].

В одной гранитной глыбе Э.Л. Патрен обнаружил белесо-
ватые вкрапления размером с ладонь, содержавшие четыреху-
гольные зерна кварца. В другой глыбе мелкозернистого гранита 
светло-серого цвета ему открылось необыкновенное явление: 
из ровной поверхности камня «выставился обрезисто кру-
гловатый в поперечнике в фут, а в вышину от 9 до 10 дюймов 
имеющий, каменный нарост черноватого цвету, ярко отличаю-
щийся от гранита, на котором он сидит и который светлосер 
и также мелкозернист, как преждепомянутый. Сие инородное 
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тело казалось быть из роду яшмы и издавало яркия искры» [Па-
трен 1925: 262]. Он хотел его отколоть, но как бы ни старались 
два его самых дюжих проводника, изломавшие большой молот, 
они не смогли отколоть даже «небольшой отломочек». Место-
расположение этого удивительного кристалла он обозначил 
следующим образом: «Сии две достопримечательные глыбы 
расположены друг с другом и находятся в том месте, где начи-
нается большой утесистый шпиль» [Патрен 1925: 262].

Все обнаруженные ученым минералы были мутными, с 
многочисленными трещинами. Для того, чтобы найти хороший 
образец аквамарина для П.С. Палласа, он решил подняться на 
вершину Россыпной горы, представлявшую очень крутую ска-
лу, находившуюся на расстоянии 12–15 верст от лагеря экспе-
диции. Угол ее крутизны превысил 70 градусов [Патрен 1925: 
259]. Высота горы по измерениям молодого горного офицера 
Ф.Ф.  Риддера составила 4252 фута. Но Ф.Ф. Риддер до самой 
вершины не дошел. Не смог подняться на Россыпную гору 
и П.С.  Паллас, побывавший в этих местах ровно за 10 лет до 
французского натуралиста. Первым, кто совершил восхожде-
ние на нее, стал именно Э.Л. Патрен [Патрен 1925: 260]. Подъем 
для него оказался необычайно сложным, так как пришлось дви-
гаться по громадному курумнику. В своем отчете Э.Л.   Патрен 
писал, что весь хребет «на 6 или на 7 верст до макушки его про-
стирающийся, не что иное есть, как громада гранитных ужас-
ной величины глыб, друг на друга беспорядочно наложенных 
до великой высоты» [Патрен 1925: 260–261]. Ученому пришлось 
как белке перескакивать с глыбы на глыбу, чтобы добраться 
до границы вечных снегов, покрывавших, по его выражению, 
«снежным черепом» почти всю вершину горы. 

В отличие от П.С. Палласа, который в свое время не риск-
нул подниматься по скользким глыбам горы Россыпной, 
Э.Л. Патрен, отбросив все соображения собственной безопас-
ности, «как сущий вертопрах» решил подняться по снегу к са-
мой вершине горы. Снег проваливался под ногами, поэтому он 
пополз на четвереньках, цепляясь в снег пальцами и носками 
обуви. Таким способом он прополз 25 шагов, но снег оказался 
скользким, ученый, оступившись, пролетел вниз на 60 шагов и, 
к счастью для себя, зацепился за камень, о который сильно уда-



СИБИРЬ  
КАК ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКИЙ КОНСТРУКТ: 

АНТРОПОЛОГИЯ И ИСТОРИОГРАФИЯ

168

рился и покрылся ушибами и ссадинами. Ему снова пришлось 
ползти. С великим трудом он поднялся на макушку горы, по-
крытой огромными гранитными плитами [Патрен 1925: 267]. 
И здесь ученый, по его словам, как «сокол взлетел на самую вы-
сокую глыбу высотой 8–10 саженей» [Патрен 1925: 268]. Отсюда 
ему открылась величественная панорама горного кряжа, про-
тянувшегося на десятки верст. Открывшиеся ему виды не были 
«увеселительны», куда бы он ни посмотрел, везде он видел «на-
громождения каменных обломков и глыб преужасной вели-
чины». Эту картину он назвал «разрушением севера» [Патрен 
1925: 268]. На вершине горы прозрачные кристаллы берилла, 
хрусталя и других минералов ему так и не удалось отыскать. 

Обратный спуск по снегу и гигантскому курумнику ока-
зался настолько сложным и трудным, что ученый много раз 
оказывался на волосок от неминуемой гибели и «считал себя 
погибшим». При спуске Э.Л. Патрен совершенно выбился 
из сил, проводникам пришлось нести его на руках до «стопы 
гранитных подушек», у которой был разбит лагерь. Усталый и 
утомленный натуралист после краткого отдыха снова занялся 
поисками шерлов и хрусталя, пытаясь отыскать такой же кри-
сталл, подобно риддеровскому, но безуспешно [Патрен 1925: 
267]. В  последующие два дня он занимался изучением расти-
тельности, некоторые растения проверил на себе, в результате, 
отравился сайгачим корнем, вероятно, маральим корнем (лев-
зеей), но, тем не менее, описал его как лекарственное растение 
[Патрен 1925: 270].

Очень интересен итог ученого, подведенный изучению 
геологического строения Тигирецкого хребта, аквамариновых 
и хрустальных месторождений горы Россыпной: «…столь пе-
чальные и столь неприятные горы, должны подать Землесло-
ву (геологу) важный повод к размышлению, и место сие несо-
мненно есть одно из тех, в котором наилучше можно изучиться 
познанию костесложения так сказать земного» [Патрен 1925: 
269]. По словам Э.Л. Патрена, «если изучать это дикое святи-
лище, то проницательному оку оно откроет множество своих 
тайн» [Патрен 1925: 269–270]. 

Спустившись с Тигирецкого хребта к дер. Чесноковке, он 
свернул на дорогу, ведущую к Тигирецкому форпосту. Его со-
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провождали по правой стороне гранитные горы, по левой  — 
известковые. По поводу происхождения последних он вы-
сказал мысль, что известняк отложился во времена, когда это 
место было морским дном [Патрен 1925: 263]. В Тигирецком 
форпосте он остановился на несколько дней для исследования 
известняковых холмов и сланцевых гор. Здесь, исследуя окрест-
ности, Э.Л. Патрен собирал материал для подтверждения своей 
теории горообразования, согласно которой самой древней по-
родой являлся гранит.

Ученый обращал внимание не только на геологию и бо-
танику. В «Письме …» содержались ценные сведения о жизни 
казаков Тигирецкого форпоста. По данным исследователя, в 
форпосте проживало около 30 казаков. Все они были доволь-
но состоятельными, занимались охотой, торговали лошадьми 
и крупным рогатым скотом, каждый из них имел собствен-
ный дом. Сам Э.Л. Патрен разместился в просторном и хоро-
шо расположенном доме зажиточного казака. В его хозяйстве 
насчитывалось огромное стадо овец, более 30 голов крупного 
рогатого скота и столько же лошадей. Как истинный француз 
он не мог не упомянуть о четырех красивых и хорошо воспи-
танных дочерях своего хозяина [Патрен 1925: 276]. Тигирек, 
утверждал ученый, есть одно из занимательнейших мест для 
любителей естественной истории. Горные породы и геологи-
ческое строение Тигирецкого хребта, речные камни и валуны 
рек Тигирека и Ини, разные окаменелости во множестве нахо-
димые в известняке — все это представляет большой ценный 
геологический материал к бесчисленным и «прелюбопытным 
наблюдениям» [Патрен 1925: 276–278]. Во всех окрестных из-
вестковых горах натуралист зафиксировал великое множество 
пещер, составляющих целые подземные лабиринты. В некото-
рых из них Э.Л. Патрен побывал. Но продвигаться внутри для 
него оказалось делом сложным, «ибо во всех этих подземельях 
заметил только то, что нет ничего легче, как сломать себе шею» 
[Патрен 1925: 280].

Натуралист составил подробное описание горных пород, 
из которых были сложены окрестные горы. По его описаниям, 
известковые горы со сглаженными округлыми вершинами со-
ставляют близко расположенную протяженную гриву, в про-
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галинах которой виднелся белый камень. Сланцевые горы рас-
полагаются на некотором расстоянии друг от друга, каждая из 
них заканчивается «утесистым мысом» из красноватого плот-
ного сланца, делящегося на плиты кубической формы. По на-
блюдениям Э.Л. Патрена, сланцевые горы были покрыты лесом 
до самых вершин, например, как Чайная сопка, о которой ему 
сообщал И.М. Ренованц. После осмотра французский натура-
лист убедился в том, что вся она состоит из роговой обманки 
[Патрен 1925: 280–281]. Гранитные горы исследователю были 
заметны издали не столько по своей высоте, сколько причуд-
ливыми формами своего рельефа: чрезвычайно острым и обре-
занным разными «чудными образованиями, представляющим 
странное зрелище особливо на закате дня» [Патрен 1925: 281].

В «Письме … » Э.Л. Патрен привел описание основных 
рудников западной части Алтая. Ссылаясь на исследователя 
И.М. Ренованца, открывшего в Змеиногорском руднике и в его 
окрестностях около 10 новых пород и минералов, Э.Л. Патрен 
отметил, что самой примечательной из них являлась серебря-
ная блеклая руда со специфическим неприятным запахом, по-
являющимся после трения. При посещении рудников Западно-
го Алтая он пытался раздобыть образцы руд и минералов для 
коллекции.

Вернувшись в Колывань, Э.Л. Патрен посетил Клеопинский 
рудник с намерением достать зеленых и синих медных хруста-
лей, некоторые образцы которых он уже отсылал П.С. Палласу. 
Но на этот раз он не смог пополнить свою коллекцию. Ситу-
ация в плане сбора коллекционных образцов на Клеопинском 
руднике была типичной для всех алтайских рудников: на нем 
трудилось 30 рабочих, все вынутое из рудника было уже не-
сколько раз перерыто и выбраковано работниками, которые 
все лучшее «поприбрали» [Патрен 1925: 280–281].

Э.Л. Патрен сетовал, что по части минералогии он «во всем 
несчастлив, как нельзя больше». После Клеопинского рудни-
ка он поехал на Локтевский, надеясь здесь достать минералы 
и штуфы для коллекции. Но на рудник он попал в очень не-
удачное для себя время, поскольку один горный офицер сдавал 
смену, а другой принимал. Поскольку они оба находились на 
руднике, то и «надзирали» друг за другом. Это обстоятельство 
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никак не благоприятствовало Э.Л. Патрену в пополнении кол-
лекции. В свою очередь, он тоже оказался под неусыпным на-
блюдением «аргусов», как он называл этих горных офицеров, 
которые «так крепко за ним смотрели, будто здесь была алмаз-
ная копь». В результате, Э.Л. Патрен с великим трудом достал 
два или три обыкновенных штуфа [Патрен 1925: 283].

Из Змеиногорска он совершил несколько поездок на Че-
репановский рудник, расположенный на возвышенности в 
окружении высоких гор. О нем исследователь сообщил очень 
интересные сведения. На руднике поверхностные разработки 
производились разрезом. Основной рудой являлись огромные 
куски плотной кварцевой породы, смешанной с железистой 
глиной. Из подземных штолен вынималось «множество кусков 
кварца, или лучше черноватого кремния (орлеца) валунами» 
[Патрен 1925: 288]. Образование скопления таких валунов он 
не смог объяснить, для него это так и осталось геологической 
загадкой. Он решил, что валуны образовались от капельника 
или накипи стекловидного вещества, подобно алебастру, обра-
зованному от накипи известковых частиц. Следуя своей логике, 
он указал, что тогда целые горы можно считать капельником 
[Патрен 1925: 288].

В экономическом отношении Черепановский рудник, пи-
сал Э.Л. Патрен, гораздо богаче Змеиногорского. За послед-
ний промышленный год на нем, по данным ученого, было 
добыто 114042 пуда руды, в которой по пробам, исходя из со-
держания в пуде по 12½ золотников серебра, насчитывалось 
более 370 пудов серебра [Патрен 1925: 289]. В черепановских 
полиметаллических рудах содержание золота, по сведениям 
Э.Л. Патрена, было выше, чем в Змеиногорском руднике. Вы-
сокую «золотистость» Черепановского рудника ученый объ-
яснил тем, что его материнскую породу (рудную матку) со-
ставляет кварц. Исследователь лично наблюдал куски кварца 
величиной с кулак, пронизанные самородным золотом «пре-
восходного цвета». Но судьба не позволила ему достать «оно-
го и крошечки». Не удалось ему пополнить свою коллекцию 
и образцами роговой серебряной руды, которая в Черепанов-
ском руднике так же, как и в других, стала редкостью [Патрен 
1925: 289].
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Он сообщил интересные факты об открытии в Кузнецком 
уезде (Салаире) серебряной руды в шпатовой породе, по соста-
ву настолько похожей на Змеиногорскую, что поначалу горное 
начальство даже подозревало: не из Змеиногорского ли рудни-
ка были привезены первые образцы салаирской руды в Барна-
ул. Отношение кабинетного начальства к открытию салаирской 
серебряной руды Э.Л. Патрен охарактеризовал следующими 
словами: «…великую на нее полагают надежду» [Патрен 1925: 
289].

Во время своего путешествия по Западному Алтаю ученый 
посетил соленые озера, на которых ему не удалось побывать в 
прошлый приезд. Подъезжая к одному такому озеру, он увидел 
группу из 8 человек странного вида, одетых, несмотря на жару, в 
козьи шубы и вооруженных карабинами. Он решил, что это ка-
захи и подумал про себя: «…бедняжка! Теперь тебе долго оста-
ваться на житии в Сибири», ибо предположил, что его «они без 
всякой вежливости пригласят к себе в гости пасти их овец, как 
это нередко делают с русскими» [Патрен 1925: 283–284]. Но при 
этом участь пасти овец долгие годы Э.Л. Патрена не особенно 
испугала. Своему верному проводнику — лекарю, «бесстраш-
ному, как прусский гренадер», он приказал разведать, что это 
за люди. Тот «полетел как молния, и мигом вернувшись», со-
общил, что это беглые, но их опасаться нечего, поскольку двоих 
из них он лечил в лазарете Змеиногорского рудника, когда они 
там работали. Беглые горнорабочие на озере занимались вы-
ламыванием горькой соли, которую они затем меняли крестья-
нам на скот, продукты и соль. Проводник беглецам сообщил, 
что Э.Л. Патрен известный лекарь, приехавший собирать травы 
от французской болезни [Патрен 1925: 284]. В итоге между уче-
ным и беглыми рабочими был негласно заключен мирный до-
говор. Когда Э.Л. Патрен проехал мимо этих «удалых ребят», то 
они в знак признательности ему поклонились. В свою очередь, 
Э.Л. Патрен послал им водку, которой они явно обрадовались, 
и все расстались как добрые приятели. Ученый занялся сбором 
трав, а беглецы вскоре покинули это место [Патрен 1925: 284]. 

Э.Л. Патрен тщательно осмотрел горько-соленое озеро. 
Оно было высохшим, его дно покрывала плотная корка соли. 
При обдирании соляного слоя обнажилась черная тина с запа-
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хом черной плесени. Ученый сообщил, что когда соляная корка 
распускалась, то население в округе начинало болеть. Именно 
пагубному действию паров горько-соленой соли натуралист 
приписал эпидемию  — опасную болезнь горла, которая рас-
пространилась осенью 1781 г. по всей Колыванской губернии. 
П.С.  Палласу он отправил подаренный ему образец соли, до-
бытой с Боровых озер [Патрен 1925: 285–287].

В феврале 1782 г. Э.Л. Патрен сообщил П.С. Палласу о сво-
их дальнейших планах. В апреле он планировал приступить к 
исследованию южной и восточной частей Колыванской губер-
нии от Усть-Каменогорска до Томска, а осень провести в гостях 
у своего земляка, «предоброго старичка» полковника Девил-
ленева, который настоятельно приглашал к себе с обещанием 
всевозможных услуг. В свою очередь, французскому натурали-
сту очень хотелось почувствовать «хотя бы частично родное и 
отечественное». Видимо, у него уже накопилась усталость от 
путешествия по суровой Сибири. Зимой он намеревался совер-
шить экспедицию к китайцам и провести два года, по крайней 
мере, хотя бы на границе [Патрен 1925. С. 289–290]. 

В конце своего «Письма …» он сетовал на то, что путеше-
ствует по Сибири не с П.С. Палласом и не под его «надзором». 
Он, обращаясь к П.С. Палласу, писал, что в таком случае мог бы 
воспользоваться «великой ученостью Вашей при самом замече-
нии предметов. Если бы добрый гений был ко мне благосклон-
нее, то конечно послал бы меня в Россию 14 годами ранее» [Па-
трен 1925: 290].

Таким образом, французский ученый-естествоиспытатель, 
член-корреспондент Петербургской академии наук Е.М.  Па-
трен, совершивший многолетнее путешествие по Сибири, сы-
грал значительную роль в изучении минеральных ресурсов 
Западного Алтая. Исследователь сообщил ценные сведения о 
геологическом строении, рудных телах и жилах, содержании 
металлов в рудах Змеиногорского, Черепановского, Локтевско-
го, Клеопинского и других рудников. Е.М. Патрен является од-
ним из первых исследователей тигирецких самоцветов. 

Выводы ученого о геологическом строении Алтайских 
гор заслуживают научного и историографического внимания. 
Итогом исследовательской работы ученого явилось «Письмо к 
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Палласу от Патрена о путешествии его по северо-западной ча-
сти Алтайских гор в Сибири. Из Барнаула 10 февраля 1782 г.», 
опубликованное в журнале «Сибирский вестник». Остальные 
многочисленные работы французского ученого являются мало-
доступными широкой российской общественности и научному 
миру. «Письмо к Палласу от Патрена о путешествии его по се-
веро-западной части Алтайских гор в Сибири» имеет важную 
ценность и как исторический источник, а Э.Л. Патрен стоит у 
истоков зарождения русско-французского научного взаимо-
действия в деле изучения природных богатств Алтая. 
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биографии, рассматривается та роль, которую сыграла в его научной 
карьере встреча с немецко-американским антропологом Францем Бо-
асом (1858–1942), методы, бывшие общими для обоих ученых, а также 
специфика их исследований сибирских мифов, религий и языков.
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Abstract: The pioneer work of Vladimir Jochelson (1855–1937), one 
of the first ethnographs of Siberia in the 20th. Century, has been redis-
covered in recent years in Russia, Germany and in the United States. The 
Russian version of The Koriak (1908) has been republished in the 1990s. 
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1 Приношу благодарность Еве Берар за то, что она неоднократно 
перечитывала эту статью, внося ясность и уточнения в мое пони-
мание целого ряда важных моментов, о которых в ней идет речь.
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short survey of Jochelson’s biography, we want to explore the consequenc-
es of his encounter with the German-American anthropologist Franz Boas 
(1858–1942), the methods shared by both scientists and the specificity of 
their investigations on Siberian myths, religions and languages. 

Keywords: Siberia, ethnology, Vladimir Jochelson, Franz Boas, myths.

В последние годы новаторские работы Вальдемара (Вла ди-
мира)2 Иохельсона (1855–1937), одного из первых этнографов 
Сибири в XX в.3, вновь оказались востребованы в ряде стран, 
в частности в России, Германии и США. В 1990-е гг. на русском 
языке была переиздана русская версия его книги «Коряки» 
(1908) [Иохельсон 1997]. Книги Иохельсона, написанные на ан-
глийском языке, теперь легко доступны также и в оцифрован-
ной версии. В Германии в серии «Bibliotheca Sibiro-pacifica» при 
поддержке Фонда культуры народов Сибири недавно были вы-
пущены Эрихом Кастеном и Михаэлем Дюрром4 новые издания 
и переиздания его трудов (оригинальный текст на английском 
языке с предисловием также на английском): к переизданию двух 
центральных работ Иохельсона «Коряки» (1905–1908) [Jochelson 
2016] и «Юкагиры и юкагиризированные тунгусы»(1924–1926) 
[Jochelson 2017(d)] добавилась публикация нового сборника, в 
котором собраны тексты, написанные Иохельсоном на немец-

2 Имя «Вальдемар», немецкая транскрипция имени«Владимир» 
(или Вениамин), было оставлено здесь, потому что именно так Ио-
хельсон чаще всего именовал себя в своих публикациях. Сегодня 
его скорее назвали бы «Владимиром», однако его труды продолжа-
ют переиздаваться под именем «Вальдемар Иохельсон». Колебание 
между двумя написаниями имени, которое иногда можно наблю-
дать в этой статье, в конечном счете объясняется отношениями, 
которые Иохельсон поддерживал с Боасом: ему он нередко писал 
письма на немецком языке, подписывая их «Вальдемар Йохель-
сон», хотя корреспондент его перестал писать по-немецки, в том 
числе в своей переписке c немецкими соотечественниками, вскоре 
после своего переезда в США.
3 О более ранних этнографических исследованиях в Сибири см. в 
данном сборнике статью Мишеля Эспаня; см. также: [Kasten 2013].
4 Ранее, в 1992 г., они выступили издателями материалов коллок-
виума, посвященного немецко-американскому антропологу Фран-
цу Боасу (1858–1942) [Dürr, Kasten, Renner 1992].
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ком языке в начале его карьеры (1881–1908) [Jochelson2017(а)]. 
Ранее, в 2013 г., Михаэль Кнюппель [Knüppel 2013] опубликовал 
еще несколько неизвестных ранее текстов Иохельсона. А издание 
текстов, собранных им в Сибири, в том числе стенограмм его за-
писей, сделанных на восковых цилиндрах [Kamchadal Texts 1961; 
Bergland, Dirks 1990] продолжается и по сей день. Равно как и 
издание Дэвидом Кёстером5 текстов, собранных Иохельсоном на 
Камчатке [Jochelson в печати]. Значительный фотографический 
фонд, образовавшийся в результате полевых исследований Ио-
хельсона в Сибири, проходивших под эгидой сибирского отделе-
ния Императорского Русского географического общества в Ир-
кутске, а также в период сотрудничества Иохельсона с Францем 
Боасом в рамках Джесуповской Северо-Тихоокеанской экспеди-
ции (1897–1902), возглавляемой последним, свидетельствует, в 
не меньшей степени, чем его книги, о важности сделанных им от-
крытий6. Фотографии Иохельсона были размещены в интернете 

5 См. также его статью, посвященную интерпретации Францем 
Боасом и Клодом Леви-Строссом одного из мифов, записанных 
Иохельсоном [Koester 2005].
6 Среди посвященных Иохельсону работ на русском языке следу-
ет упомянуть: [Якубовская 2008: 181–246; Якубовская 2008: 58–178; 

Илл. 1. Тунгусские гиды на реке Ворхолан (1901), фотография 
Вальдемара Иохельсона, © AMNH, Нью-Йорк
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Американским музеем естественной истории в Нью-Йорке вме-
сте с материалами, посвященными Джесуповской экспедиции, а 
также Американским философским обществом в Филадельфии, 
являющимся одним из хранителей архива Боаса7. Компакт-диск 
с фотографиями, сделанными Иохельсоном, был издан Музеем 
антропологии и этнографии в Санкт-Петербурге, а затем также 
размещен в Интернете8. Кроме того, на сайте Американского 
философского общества9 теперь имеется доступная в режиме 
онлайн оцифрованная версия переписки между Вальдемаром 
Иохельсоном и Францем Боасом. Наконец, совсем недавно не-
мецкие сотрудники Фонда культуры народов Сибири опубли-
ковали коллективную монографию, посвященную вкладу Дже-
суповской экспедиции в исследования Сибири [Winterschladen, 
Ordubadi, Dahlmann 2016]10. А десятью годами ранее был выпу-
щен другой посвященный Джесуповской экспедиции коллек-
тивный труд, в котором участвовали исследователи как с аме-
риканской, так и российской стороны — «Constructing Cultures 
Then and Now. Celebrating Franz Boas and the Jesup North Pacific 
Expedition» [Kendall, Krupnik 2003]. 

Кратко очертив биографию Иохельсона (как она пред-
ставлена в серии публикаций на русском, английском и не-

Шенталинская 1999: 31-34; Шенталинская 2000: 43–49].  — Прим. 
ред. Приносим благодарность чл.-кор. РАН А.Л. Топоркову за дан-
ное библиографическое уточнение. 
7 Переписка Боаса за период 1895–1905 гг. хранится частично в 
архиве Американского философского общества в Филадельфии и 
частично в архивах Американского музея естественной истории в 
Нью-Йорке.
8 См.: Сибирь глазами этнографов начала XX века: фотоиллю-
стративные коллекции В.И. Иохельсона и А.С. Форштейна в собра-
нии Музея антропологии и этнографии, Санкт-Петербург. Адрес 
электронного доступа: http://web1.kunstkamera.ru/exhibition/ioh/
eng/odegda/4404-108.shtml. О фотофонде Джесуповской экспеди-
ции в целом см.: [Kendall, Mathe, Miller 1997].
9 См. сайт Библиотеки Американского философского общества 
(APS): http://diglib.amphilsoc.org/islandora/search/Vladimir%20
Jochelson?type=dismax. 
10 Упомянем также коллективный труд более общего характера, 
посвященный исследованиям восточной части России: [Bloch, 
Kendall 2004]. 

http://web1.kunstkamera.ru/exhibition/ioh/eng/odegda/4404-108.shtml
http://web1.kunstkamera.ru/exhibition/ioh/eng/odegda/4404-108.shtml
http://diglib.amphilsoc.org/islandora/search/Vladimir Jochelson?type=dismax
http://diglib.amphilsoc.org/islandora/search/Vladimir Jochelson?type=dismax
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мецком языках, появившихся в течение последних лет), в на-
стоящей статье мы предпримем попытку внести некоторые 
коррективы в обсуждение вопросов, которые нередко затра-
гиваются в работах об этом выдающемся исследователе Си-
бири [Krumholz, Winterschladen 2016: 215–262]. Речь далее 
пойдет о влиянии Боаса на отношение Иохельсона к академи-
ческой карьере, о методологических подходах, разделяемых 
обоими учеными, о специфике их исследований. Сопостави-
тельный анализ их методов мы полагаем провести примени-
тельно к нескольким областям: сибирским мифам, сибирским 
религиям и языкам.

I. Вальдемар Иохельсон: этнология и ссылка
Жизненный путь Иохельсона, уроженца Вильно (Виль-

нюса), в настоящее время довольно хорошо известен (см.: 
[Winterschladen 2016: 77–118; Knüppel 2013; Brandisauskas 2009: 
165–179; Vakhtin 2001]). Здесь он будет кратко изложен вместе 
с фрагментами из переписки, которую Иохельсон и Боас вели в 
основном на английском, но также и на немецком языках.

Вальдемар Иохельсон, родившийся в 1855 г. в очень ре-
лигиозной еврейской семье зажиточных торговцев, учился в 
хедере, о чем он сообщает в «ретроспективе», написанной на 
английском языке в начале 1920-х гг. (рукопись хранится в 
Санкт-Петербурге, в архиве Института этнологии и антропо-
логии имени Н.Н. Миклухо-Маклая РАН), а затем в Виленском 
раввинском училище. Здесь, в общении с группой студентов, 
чьи революционные настроения он вскоре разделил, пробу-
дился его интерес к политике. В 1879 г., в возрасте 24-х лет, он 
примкнул в Москве к движению Народная воля, призывавше-
му к «хождению в народ». В дальнейшем, проживая в централь-
ной России и на Украине, он стал известен как политический 
агитатор, выступавший против политики, проводимой цар-
ской властью. Иохельсон занимался распространением неле-
гальной литературы, изготовлял динамит и делал фальшивые 
паспорта. В 1880 г. он был вынужден эмигрировать в Швейца-
рию. Продолжая свою нелегальную деятельность, он посещал 
при этом курсы социальных наук в университетах Цюриха и 
Берна. Преподавал в русской школе в деревне Кларан, где после 
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Парижской Коммуны проживал французский географ и исто-
рик, член Парижского Географического общества Элизе Реклю 
[Krumholz, Winterschladen 2016: 232]. Пятью годами позже он 
попытался вернуться в Россию, но был арестован и заключен 
на два года в Петропавловскую крепость в Санкт-Петербурге, а 
затем приговорен к десяти годам ссылки в район бассейна реки 
Колыма на северо-востоке Сибири. С первых лет пребывания в 
данном регионе, проживая некоторое время в Олёкминске, он 
стал проявлять живой интерес к сибирской культуре и начал 
учить якутский язык. В 1895 г. он был приглашен участвовать в 
этнографической экспедиции, организованной сибирским от-
делением Императорского Русского географического общества 
и финансируемой иркутским купцом Иннокентием Сибиряко-
вым11. В течение двух с половиной лет (1895–1897) он проводил 
исследование быта юкагирских охотников, следил за их переме-
щениями и учил диалекты. Он собрал за это время материалы 
по юкагирскому языку, быту, народной словесности и фолькло-
ру Колымского округа (публиковались в Санкт-Петербурге в 
1898–1900 гг.). Сохранился также его полевой дневник [Гурвич 
1963: 248–258], и недавно, в 2006 г., А.А. Сирина обнаружила в 
Государственном архиве Иркутской области переписку между 
Иохельсоном и Владимиром Богоразом (всего 18 писем; см. 
ниже), в которых речь идет о данной экспедиции [Сирина 2007: 
91–96; Сирина, Шинковой 2007: 331–368]. 

Кроме того, начиная с первого своего полевого исследова-
ния Иохельсон собрал значительную коллекцию фотографий. 
После этого ему разрешили вернуться в Санкт-Петербург и 
Москву. Он снова отправился в Швейцарию, чтобы завершить 
начатую им диссертацию (тема ее на данный момент досто-
верно неизвестна), и познакомился в Берне со своей будущей 
женой Диной Бродской, которая изучала медицину12 и стала в 

11 Иннокентий Сибиряков был иркутским торговцем, владель-
цем шахт и филантропом. Финансирование экспедиции прерва-
лось, когда этот богатый наследник решил в 1896 г. удалиться на 
гору Афон, где он и умер в 1901 г. Об этом, как и об участии Иохель-
сона в экспедиции Сибирякова, см.: [Kasten 2017: 9–33].
12 Согласно Эриху Кастену (см. библиографию в его предисловии 
к [Jochelson 2017(d): 31]), Дина Иохельсон-Бродская в 1906 г. защи-
тила диссертацию в университете Цюриха, в которой она использо-
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дальнейшем его помощницей в полевых исследованиях, в том 
числе и в антропометрических измерениях. 

Встреча его с Францем Боасом произошла при посредниче-
стве директора Музея этнографии (петровской Кунсткамеры) 
при Императорской Санкт-Петербургской Академии наук13 Ва-
силия Радлова (1837–1918), к которому Боас, в то время сотруд-
ник Американского музея естественной истории (где он работал 
с 1895 по 1905 г.), обратился с просьбой указать имена иссле-
дователей, способных принять участие с сибирской стороны в 
экспедиции. Это была экспедиция, финансируемая Моррисом 
Джесупом; целью ее было изучение природы отношений между 
культурами по обе стороны Берингова пролива. Радлов реко-
мендовал Иохельсона и двух других бывших ссыльных в Сиби-
ри со схожей судьбой, Владимира Богораза14 (1865–1936) и Льва 
Штернберга15 (1861–1927). Иохельсон, Богораз и Штернберг, 
поддерживавшие всю жизнь близкие отношения, несмотря на 
то что пути их впоследствии разошлись, образовали в те годы 
«этнотройку», как определит их содружество Богораз в 1934 г., 
в предисловии к русскому изданию своей книги о чукчах. Сре-
ди других исследователей, присоединившихся к Джесуповской 
экспедиции с русской стороны, был также немец Бертольд Лау-
фер из Берлинского этнологического музея, где Боас работал до 
своего отъезда в Америку. Целью этой обширной научно-иссле-
довательской кампании, собравшей несколько групп на общий 

вала антропометрические данные, собранные во время Джесупов-
ской экспедиции [Jochelson-Brodsky 1906]. 
13 В настоящее время  — Институт этнологии и антропологии 
имени Н.Н. Миклухо-Маклая (см. выше).
14 Владимир Богораз родился на Украине в Волынской губернии, 
происходил из еврейской семьи, но перешел в православие. Учился 
в Санкт-Петербурге, примкнул к революционерам и был отправлен 
в ссылку. Неизданная рукопись его автобиографии хранится в 
 архиве Института этнологии и антропологии имени Н.Н. Ми  клу хо- 
Маклая в Санкт-Петербурге. Его жизненному пути посвящена кни-
га Катарины Гернет [Gernet 1999]. 
15 См. монографию русско-американского антрополога Сергея 
Кана, специалиста по тлинкитам (индейскому народу, проживаю-
щему на юго-востоке Аляски), посвященную Льву Штернбергу 
[Kan 2009]. 
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срок в пять лет (1897–1902) и непосредственно в Сибирь на 
период в два года (1900–1902), было изучить возможные связи 
между народами Северо-Восточной Азии и Северо-Западной 
Америки в области археологии, фольклора, языков, искусства, 
материальной культуры и физической антропологии. Иохель-
сон изучал коряков, юкагиров и, позже, якутов и старообряд-
ческие общины; Богораз в свою очередь проживал у чукчей и 
юпиков (народа центральной Аляски); Лауфер изучал народы, 
живущие на острове Сахалин и вдоль реки Амур. Принципы, 
установленные Боасом, научным руководителем экспедиции, 
были аналогичны тем, которым следовал Иохельсон в своем 

первом исследовании: долгосрочное проживание на одном ме-
сте, изучение языка, фиксация собранных артефактов, текстов 
и мифов, а также данных об информантах, месте и обстоятель-
ствах сбора материала и т.д.). В 1900 г. Иохельсон и Богораз от-
правились в Нью-Йорк, чтобы подписать контракт, условия ко-
торого были заранее определены в процессе многочисленных 
письменных переговоров. Иохельсон просил повысить ему за-
работную плату (150 долларов в месяц вместо 100), а также рас-

Илл. 2. Карта, опубликованная В. Иохельсоном в книге «Юкагиры 
на крайнем северо-востоке Азии» («Die Jukagiren im äussersten 
Nordosten Asiens», 1899)
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ширить периметр исследования: места проживания юкагиров 
явно превышали ту территорию, которая была первоначаль-
но намечена как область изучения (здесь сыграла также роль 
его личная заинтересованность в данной тематике [Krumholz, 
Winterschladen 2016: 218]). Участникам с русской стороны было 
разрешено опубликовать результаты исследований на русском 
языке, даже если они первоначально считались интеллекту-
альной собственностью Американского музея естественной 
истории и должны были отразиться в отчетах, публикуемых 
под грифом музея. В последующие годы тексты были написа-
ны (на английском языке) и сформировали серию монографий, 

которые сейчас научный мир открывает заново: «Декоративное 
искусство амурских племен» Лауфера (1902), «Чукчи» (1904, 
три тома) и «Мифология чукчей» (1910) В. Богораза; «Коряки» 
В. Иохельсона (1905, два тома); «Эскимосы Сибири» В. Богораза 
(1913); «Юкагиры и юкагиризованные тунгусы» В. Иохельсона 
(1924–1926, три тома); «Якуты» В. Иохельсона (1933). 

Илл. 3. Карта, нарисованная Францем Боасом для Джесуповской 
экспедиции, © AMNH, Нью-Йорк
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По словам Донатаса Брандисаускаса, в ходе Джесуповской 
экспедиции «Иохельсон собрал около 3000 этнографических 
артефактов, руководил антропометрическими работами в 
группе, состоявшей из 900 человек, сделал 1200 фотографий и 
записал на фонограф более 100 аудиотекстов» [Brandisauskas 
2009: 172]. Это собрание сейчас по большей части хранится 
вместе с другими экспедиционными «трофеями» в музее Нью-
Йорка, который оцифровал 11 000 изображений из этого вну-
шительного фонда, в который входит, в частности, коллекция 
масок, собранных Иохельсоном и Богоразом16. Полевые ис-
следования, осуществленные Иохельсоном в этой области, и 
работы, в которых он обобщил полученные данные, принесли 
ему мировое признание в науке. По возвращении из Джесу-
повской экспедиции Иохельсон и Богораз получили место ас-
систентов в Американском музее естественной истории, одна-
ко в дальнейшем их 18-месячный контракт не был продлен по 
причине разногласий, возникших между Боасом и Моррисом 
Джесупом по поводу финансирования публикаций [Krumholz, 
Winterschladen 2016: 222]. Вернувшись в Россию, Иохельсон 
оказался в ситуации нестабильности, продолжавшейся доста-
точно долго. Но тем не менее в 1909–1910 гг. он снова отпра-
вился в экспедицию, финансируемую молодым московским 
меценатом Федором Рябушинским17, к алеутам на Камчатку 
с целью сбора зоологических, ботанических и геологических 
образцов, а также получения новых климатических и этноло-
гических данных. Несмотря на уже завоеванный научный ав-

16 См. сайт музея: https://anthro.amnh.org/jesup_collection. 
17 Федор Рябушинский (1886-1910) происходил из династии куп-
цов и банкиров, умер в 25 лет от туберкулеза после того, как орга-
низовал экспедицию на Камчатку, в которой сам не смог принять 
участие (см.: [Jochelson 2017 (b)]). В 1912 г. в Петербурге была орга-
низована выставка, где были представлены результаты этой экспе-
диции [Комаров 1912]. Семья Рябушинского была связана со ста-
рообрядчеством; старообрядческие общины в Сибири Иохельсон 
исследовал еще в рамках Джесуповской экспедиции. После 1917 г. 
Рябушинские сразу вступили в конфликт c новым режимом и уже в 
1918 г. эмигрировали; особняк Рябушинских в Москве после 
 Октябрьской революции был конфискован и позже стал резиден-
цией Горького.

https://anthro.amnh.org/jesup_collection
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торитет, Иохельсон не сумел утвердиться в университетской 
сфере; его должность ассистента-этнографа в петербургском 
Музее антропологии и этнографии (Кунсткамере) не обеспе-
чивала его существование, и только субсидии из Американ-
ского музея естественной истории, которые ему выделял Боас, 
давали определенную материальную опору. Богораз также вер-
нулся в Россию после завершения своего контракта с музеем в 
Нью-Йорке. Под влиянием событий 1905 г. он принял участие 
в революционном движении. Как считают Ивонна Крумхольц 
и Маттиас Винтершладен, после Джесуповской экспедиции 
Иохельсон стремился утвердиться скорее в академической 
сфере, что, однако, не помешало его попыткам получить место 
в университете [Krumholz, Winterschladen 2016: 223]. После 
революции 1917 года судьба двух русских коллег Боаса сложи-
лась по-разному: в то время как Богораз получил в 1918 г., так 
же, как и Лев Штернберг, должность профессора в Петрограде 
и стал одновременно сотрудником Музея антропологии и эт-
нографии Академии наук и директором «Института народов 
Севера», созданном по его инициативе, Иохельсон, как уже 
было сказано выше, преподавательской должности не полу-
чил. Согласно гипотезе Донатаса Брандисаускаса, профессио-
нальная невостребованность Иохельсона в Советской России 
была обусловлена политическими причинами  — его былым 
участием в народническом движении, которое у новой власти 
вызывало почти такое же раздражение, какое оно когда-то вы-
зывало у царского режима [Brandisauskas 2009: 176]. Впрочем, 
гипотеза эта не объясняет, почему Богораз и Штернберг, так-
же участвовавшие в этом движении, смогли все же найти себе 
место в Петрограде после 1917 года. В 1922 г., в возрасте 67 лет, 
Иохельсон вернулся в США и поселился в Нью-Йорке, про-
должая получать поддержку от Музея естественной истории. 
После его смерти в 1937 г. он был забыт как в СССР, так и в 
США, где мало интересовались сибирским материалом Дже-
суповской экспедиции [Brandisauskas 2009: 176]. Незадолго до 
смерти он высказал пожелание передать свои архивы в СССР, 
что и было выполнено (частично). 



СИБИРЬ  
КАК ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКИЙ КОНСТРУКТ: 

АНТРОПОЛОГИЯ И ИСТОРИОГРАФИЯ

186

II. Иохельсон, Боас и академическая карьера
В переписке Иохельсона и Боаса присутствует один на-

вязчивый мотив  — материальной нестабильности. Просьбы 
Иохельсона о помощи, исчисляемые каждый раз в сотнях 
долларов, встречаются практически во всех письмах. В тече-
ние десятилетий Иохельсон получал от Боаса одноразовые 
выплаты в обмен на работы, созданные им в результате его 
пребывания в Сибири: отправка текстов или глав каждый раз 
была условием выплаты этой помощи. С другими коллегами, 
в частности со своими индейскими информантами Джорджем 
Хантом и Генри Тейтом, Боас также ввел систему «сдельной 
оплаты труда», которая позволяла ему финансировать сбор 
мифов, переводы, исследования и редактирование книг, стро-
го контролируя процесс научного производства, поскольку 
зарплата никогда не выплачивалась единым платежом, а рас-
пределялась поэтапно по ходу фактического выполнения. Эта 
форма вознаграждения, которую Боас возрождал в периоды 
инфляции, когда его корреспонденты взывали к нему о по-
мощи, демонстрировала и свою отрицательную сторону в за-
креплении нестабильности, зачастую настолько тяжело пере-
живаемой, как в случае с Иохельсоном, что это угрожало даже 
его способности писать. Но тем не менее она способствовала 
увеличению числа публикаций, стимулируя обработку мате-
риала, который мог бы остаться невостребованным, если бы 
получение субсидий от AMNH не зависело от проделанной и 
опубликованной работы. 

Недавно напечатанный в немецком издании сочинений 
Иохельсона отчет об экспедиции «Рябушинского» на Камчатку, 
который был в свое время опубликован (в 1908 г.) в немецком 
журнале «Globus», говорит о том, что его автору трудно было 
смириться с иерархической и пирамидальной организацией 
Джесуповской экспедиции. Очевидно, что он предпочитал бо-
лее горизонтальную структуру Рябушинского, возможность 
вести переговоры в обход научного руководителя прямо с ме-
ценатом, хотя тот и был намного его моложе:

Организация этой экспедиции принципиально отличается от 
организации предыдущих крупных экспедиций. У нашей нет 
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начальника. Каждый отдел работает в независимом от других 
режиме. Каждый глава отдела поддерживает напрямую отно-
шения с тем, кто финансирует экспедицию [Jochelson 2017а: 
151] (первоначально опубликовано в [Jochelson 1908: 224–
225]).

Символично, что Иохельсон просил у Рябушинского, как 
и несколькими годами ранее у Боаса, разрешение на «расшире-
ние пространственных границ исследовательской работы свое-
го отдела в экспедиции» [Jochelson 2017а: 149]. 

Сравнив научный стиль двух главных трудов Иохельсо-
на, «Коряки» (1908) [Jochelson 2017(c)] и «Юкагиры» (1924), 
Ивонна Крумхольц и Маттиас Винтершладен констатирова-
ли эволюцию в его подходе к этнологии и интерпретировали 
это изменение как следствие влияния на Иохельсона Боаса. 
Контактируя с нью-йоркским ученым, сибирский этнолог, 
вероятно, постепенно стал отказываться от «политического» 
подхода, которого изначально придерживался, и стал демон-
стрировать более «научный» подход в отношении к своему 
исследованию, подчиняясь требованию «аксиологического 
нейтралитета» Боаса (ему важна была его поддержка, чтобы 
начать, пусть даже с опозданием, академическую карьеру в 
США18). Очевидно, что Иохельсон, в отличие от Богораза и 
Штернберга, полностью отказался от политической деятель-
ности, посвятив себя научным исследованиям. В декабре 1924 
г., несмотря на то, что ему было в это время уже 69 лет, он 
снова упоминает в письме к Боасу о возможности «читать 
лекции по сибирской этнографии студентам»19, скорее всего, 
Колумбийского университета, в котором Боас преподавал. Из 
других писем следует, что Иохельсон сожалел об атмосфере 
отчуждения и закрытости, повлиявшей на ход научных иссле-
дований в России после 1917 года. В декабре 1921 г. он напи-
сал Боасу из Петрограда: «Вы представить себе не можете, как 
грустно для сколь-либо образованного человека осознавать, 

18 Маттиас Винтершладен также развивает эту гипотезу в своей 
статье [Winterschladen 2016].
19 Письмо Иохельсона Боасу от 3 декабря 1924 г., архив APS. 
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что все зарубежные страны стали для него табу»20. За несколь-
ко недель до этого он также сетовал на материальные трудно-
сти, с которыми столкнулись исследователи в его стране:

Я показал Ваше письмо Богоразу и Штернбергу. Мы все ра-
ботаем в Музее антропологии и этнографии Академии наук, на-
сколько вообще можно работать в тех материальных условиях, 
каковы сейчас наши. Что касается меня, я бы сказал, что лишения 
последних лет помешали мне использовать материалы, собран-
ные во время моей последней экспедиции. Годами мы не имеем 
доступа к зарубежным публикациям по этнографии, в частности, 
к американским работам, и мы не знаем о том, что нового появ-
ляется в нашей области знаний» (Письмо Иохельсона к Боасу от 
10 октября 1921 г., архив APS). 

Богораз также писал Боасу, что он и его коллеги нуждаются 
в книгах, «как рыба в свежей воде, в свежем воздухе из внешнего 
мира» (Письмо Богораза к Боасу, 17 февраля 1923 г (письмо ци-
тируется по [Kan 2006: 47]). Тем не менее нельзя утверждать, что 
Иохельсон занял позицию полного неприятия по отношению к 
Советской России и что научные и биографические пути Иохель-
сона, Богораза и Штернберга явно разошлись. В 1913 г. Иохель-
сон приобрел «небольшую собственность»21 в районе Лесной в 
Санкт-Петербурге, «недалеко от Богораза»; в нее он вложил все 
свои сбережения. Возможно, он рассматривал в тот момент воз-
можность продолжить сотрудничество с Нью-Йоркским музеем 
дистанционно. С другой стороны, его отъезд в США в 1922 г. на 
первых порах не задумывался им как окончательный, поскольку 
в 1926 г. он планировал вернуться в Советский Союз. Из ноябрь-
ского письма 1925 г. становится ясно, что именно Боас поддер-
живал его в этом и убедил вернуться в Ленинград: 

20 «You can not imagine how sad is the feeling of a man of some 
culture for whom all foreign countries are tabooed» (Письмо Иохель-
сона Богоразу от 23 ноября 1921 г., архив APS).
21 Иохельсон дал Боасу адрес, в котором гордо сообщает о своем 
новом статусе «собственника»: «Г-н Иохельсон собственник / Раз-
дельная улица / Лесной / Санкт-Петербург / Россия» (см. письмо 
Иохельсона к Боасу от 20 апреля 1913 года (архив APS)). 



ИЗАБЕЛЬ КАЛИНОВСКИ.  
ВАЛЬДЕМАР ИОХЕЛЬСОН,  
ФРАНЦ БОАС И СИБИРЬ

189

Я размышлял по поводу моего возвращения в Ленинград и при-
шел к выводу, что Вы совершенно правы. Я был бы Вам благода-
рен, если бы Вы смогли уладить дело так, как Вы сказали. Я хотел 
бы уехать в марте или начале апреля 1926 г., если мне удастся за-
кончить мою работу здесь. Это решение совершено не зависит от 
результата моей заявки на финансирование Институтом Карнеги 
моей работы на Камчатке. В случае положительного результата 
моя работа станет только лучше, так как у меня есть моя кол-
лекция в России» (Письмо Иохельсона к Боасу, 12 ноября 1925, 
 архив APS).

Несколько месяцев спустя Иохельсон, все еще не уехав в 
Россию, пишет Боасу: «Что касается меня, то до своего отъез-
да мне следует отправить официальный запрос в Академию о 
восстановлении моего прежнего положения в музее. Мне это 
подтвердил академик Ольденбург. Предполагается, что я уво-
лился. Также Богораз написал мне, что я могу получить место 
профессора на факультете географии и этнологии Ленинград-
ского университета. Этот факультет находится полностью в 
руках Богораза, Штернберга и других друзей» (письмо Ио-
хельсона к Боасу, 18 июля 1926, архив APS). Независимо от 
того, насколько уместны были надежды, сформулированные 
таким образом Иохельсоном, они в любом случае показыва-
ют, что он не считал тогда свой разрыв с Советской Россией 
окончательным. Возможно, что в отношении к нему в 1918 г. 
сыграл свою роль и возрастной фактор: в тот момент, когда 
Богораз и Штернберг получили место в Петербурге, им было 
соответственно 52 года и 57 лет, тогда как Иохельсону было 
уже 62 года. Самоучка, пришедший к научным исследованиям 
не академическим путем и в то же время внесший огромный 
вклад в академическую науку разных стран, он так и не сумел 
ни выстроить, ни завершить свою карьеру. Его перемещения 
между странами и его научная социализация в многонацио-
нальном академическом пространстве22 были подорваны по-

22 Символичным образом составленная Иохельсоном библио-
графия исследования о коряках (1905-1908) спонтанно смешивала, 
к примеру, англо-американские, немецкие и французские названия 
на латинице и русские на кириллице. В последующих библиогра-
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степенным закрытием после 1918 г. (особенно с конца 1920-х 
гг.) границ и каналов связи, которые ранее сближали россий-
ских и американских ученых. 

Утверждение, согласно которому знакомство с Боасом 
направило Иохельсона на путь «аксиологического нейтрали-
тета», заставляет обратить внимание также и на другой важ-
ный нюанс. Боас на самом деле был убежденным законником, 
которого, в отличие от Иохельсона, трудно представить, даже 
в юности, участником незаконной и тем более террористи-
ческой деятельности. В увлекательной статье, посвященной 
отношениям между Боасом и Богоразом, Сергей Кан показы-
вает, что первый не всегда одобрял неуемную жажду полити-
ческой деятельности второго. Когда Богораз вернулся в Рос-
сию после революции 1905 г., объясняя свое возвращение тем, 
что «подобное историческое событие случается у каждого го-
сударства и каждой нации только раз в несколько столетий», 
Боас ответил ему, что оно все же не повод пренебречь своей 
рукописью о чукчах:

«Если события подобные тем, что происходят сейчас, случаются 
только один раз в столетие, то исследование, подобное исследова-
нию Богораза о чукчах, бывает лишь один раз в вечность» (письмо 
Богораза к Боасу от апреля 1906 г. и письмо Боаса к Богоразу от 
22 апреля 1906 г., архив APS, цитируется по: [Kan 2006: 35]). 

В 1910–1911 гг., когда Богораз был заключен в тюрьму в 
России и провел несколько месяцев в принудительной изоля-
ции, Боас лично обратился к министру юстиции России, про-
ся разрешение передать Богоразу его полевые записи, чтобы 
он продвинулся в редакции своих отчетов по Джесуповской 
экспедиции [Kan 2006: 35]. Рационалист по своей сути, Боас 
руководствовался верой в возможности открытой дискуссии, 
от которой он не отказывался ни при каких обстоятельствах, 
в том числе и в самые мрачные времена. Его знаменитое от-
крытое письмо президенту Гинденбургу в 1933 г. красноречи-
во свидетельствует об этой непоколебимой вере в силу разума, 

фиях, в частности той, что была посвящена юкагирам, подобного 
уже не случалось и кириллица полностью отсутствовала. 
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диалога и коллективного обсуждения23. Существует явная пре-
емственность между его верой в научный разум и его социаль-
ной ангажированностью, он был далек от того, чтобы понимать 
научную деятельность как способ уйти от насущных вопросов 
политики, напротив, свои убеждения он стремился выражать 
публично, примером чему служит его борьба с расизмом, в ко-
торой он использовал научно обоснованные аргументы. Таким 
образом, его антропометрическая практика была во многом 
определена, вольно или невольно, желанием создать действен-
ную научную основу для непосредственно политической борь-
бы [Joseph 2017: 117–135]. Боас никогда не был сторонником 
«нейтралитета», который он не навязывал и Иохельсону. И по-
тому настойчивое стремление Иохельсона продолжать сотруд-
ничество с американским ученым не следует толковать как его 
отречение от идеалов юности или же желание получить акаде-
мическую должность. 

III. Иохельсон, Боас и мифы
Влияние Боаса на Иохельсона проявлялось на многих уров-

нях, что ретроспективно могло бы позволить считать послед-
него не только последователем Боаса, но даже и его эпигоном. 
Однако недавние исследования ставят под сомнение подобный 
подход. Разумеется, крайне иерархическая структура Джесу-
повской экспедиции, в которой Боас был бесспорным лидером, 
предполагала полное отсутствие методологической независи-
мости у ее участников. Приведем здесь только один пример, 
чтобы проиллюстрировать, как сотрудничество между Боасом 
и его русскими коллегами воспринималось международным 
научным сообществом. В 1904 г., после окончания сибирского 
сегмента Джесуповской экспедиции, Иохельсон и Богораз при-
няли участие вместе с Боасом в Международном Конгрессе аме-
риканистов, который проходил в тот год в Штутгарте. Одну из 
секций Конгресса открывал доклад Боаса: «Влияние социаль-
ного разделения индейцев квакиутль на их цивилизацию». За-

23 Ср. открытое письмо президенту Гинденбургу от 27 марта 
1933 г.: «По происхождению я еврей, но по сознанию и мышлению 
я немец. Чем я обязан своей семье? Чувством долга, верности, го-
товности с честью искать истину» (цит. по: [Laurière 2008: 69–92]). 
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тем следовали доклады Богораза («Первобытные религиозные 
представления чукчей»), Пола Эренрайха («Распространение 
мифов и легенд народов Южной Америки и их связи с мифами 
и легендами Америки и Старого Света»), Иохельсона («Азиат-
ские и американские элементы в мифах коряков»). Было еще 
девять других участников, в основном коллег Боаса. В своем 
отчете об этой сессии24 Леон Лежеаль (1865–1907), профессор 
Коллеж де Франс, специалист по Мексике, описал выступление 
Иохельсона следующим образом: 

Господин Иохельсон из Санкт-Петербурга не филолог. Он, по 
всей видимости, антрополог. Во всяком случае, к этнографии, а 
точнее к мифографии, он применяет антропологический метод, 
так называемый метод средних величин. Так мы узнали от него, 
что из 139 известных легенд 122 не являются чисто корякскими, 
101 из них могла быть привнесена культурой индейцев Север-
ной Америки — это 83 %; 34, то есть 29 %, связаны с мифологией 
инуитов и 22, то есть 18 %, с тюрко-монгольским фольклором и 
со Старым Светом в целом. […] В докладе были сложения и де-
ления, суммы и коэффициенты в огромном количестве. Однако 
смею сказать, что эта часть сообщения не произвела впечатле-
ния на участников Конгресса и имела умеренный успех. В по-
добной области цифры априори иллюзорны. Могли ли те циф-
ры, что приводит Иохельсон, всерьез учитывать формы мифов, 
которые он сравнивал? […]. Все это не подлежит выражению в 
цифрах. Иохельсон это понимал не хуже, чем остальные, и по-
тому к своим статистическим данным он прибавил несколько 
наблюдений  — гораздо более интересных и значимых, нежели 
его средние величины — о различных чужеродных элементах в 
мифологии коряков. […] В итоге, Иохельсон приходит к выво-
ду, что в культуре коряков, как и в их материальной этнографии, 
преобладают влияния, пришедшие из Америки. Таким образом, 
он показал себя как сторонник гипотезы Франца Боаса о тесных 
и далеких связях североамериканских индейцев с северо-запад-
ным населением Сибири [Lejeal 1906: 126]. 

24 Я благодарю Камиллу Жозеф за то, что она обратила мое вни-
мание на этот документ. 
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Как мы видим, французский участник Штутгартского кон-
гресса увидел в Иохельсоне последователя Боаса, стремившего-
ся доказать плодовитость тезисов американского антрополога 
в приложении к конкретной сибирской территории. Статисти-
ческая часть его доклада, столь сильно дискредитированная Ле-
оном Лежеалем, была на самом деле непосредственно навеяна 
статистикой, представленной Боасом в послесловии к его из-
данию «Индейских легенд» («Indianische Legenden, 1895) [Boas 
1895: 329 sq]25, которое он опубликовал в Германии десятью 
годами ранее и с которым, по предположению Иохельсона, его 
аудитория возможно была знакома. Боас собрал выборочно в 
данном исследовании, не менее разнородном, чем у Иохельсона, 
десяток сводных таблиц, призванных показать составной ха-
рактер «индейских легенд» и вариативность их взаимных заим-
ствований. Таким образом, язвительная критика французского 
участника Штутгартского конгресса была направлена против 
метода, разработанного Боасом и примененного со ссылкой на 
него Иохельсоном. Научный результат, достигнутый в резуль-
тате применения количественного метода, был тем самым по-
ставлен под сомнение и возымел обратный эффект, заставив 
заподозрить исследователя в произвольном отборе материала. 
После публикации своего сборника в 1895 г. Боас отказался от 
подобного статистического подхода к мифам и начал все боль-
ше отдавать предпочтение публикации текстов на языке ори-
гинала (с переводом или без) и без сопроводительных коммен-
тариев. Предлагая свою статистику, Иохельсон таким образом 
оказался в отрыве от исследовательского credo, которое на тот 
момент исповедовал Боас, но, главным образом, он оказался в 
несоответствии с самим собой, и французский профессор был 
прав, когда заметил, что сам он, казалось, был не очень «уве-
рен» в уместности этих цифр. 

На самом деле, в отличие от Боаса и его послесловия к «Ин-
дейским легендам» и в отличие от того тезиса, что выдвинул Ле-
жеаль, Иохельсон воздерживался от представления «сложений 
и делений, сумм и коэффициентов в огромном количестве». 
Недавнее переиздание его доклада на Штутгартском конгрес-

25 Частичный перевод на французский язык см.: [Boas 2017: 367–
391].
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се [Jochelson 2017а: 139–146] показывает, что проценты зани-
мали минимальное место в его докладе и что он больше опи-
рался на свои личные «наблюдения». Он сам сформулировал 
критику в отношении статистического метода, применяемого к 
мифам (его практиковал Боас); он оспорил решение последне-
го сосредоточиться на повествовательном содержании мифов, 
включающих в себя различные «эпизоды», и упоминал о других 
критериях, которые, по его мнению, следовало принимать во 
внимание, таких как структура мифа и даже природа объектов, 
которые в них фигурируют (он отмечал, например, разницу 
между отношением к предметам «из железа и серебра» у коря-
ков и к предметам «из меди», предпочитаемых индейцами). 

Форма и содержание мифов могли быть тоже связаны с раз-
ными традициями: «Сравнение это интересно тем, что коряк-
ские мифы особенно близки атабаскским легендам по форме, 
а тлингитским мифам по характеру и содержанию» [Jochelson 
2017а: 142]. В своих «Мифах и легендах индейцев северо-тихо-
океанского побережья Америки» (1895) Боас не руководство-
вался понятием «форма» и усматривал «вариативность» лишь 
в «эпизодах», «рассказах», «историях», «приключениях», ины-
ми словами, в элементах очевидно повествовательных — этот 
критерий позднее будет определен Леви-Строссом как вообще 
характерный для мифов и легенд, где нарратив преобладает над 
«формой»26.

При этом расхождение между Иохельсоном и Боасом не 
скрывало и принципиального сходства: у обоих статистика за-
имствований претендовала в конечном счете не на численную 
достоверность, но на демонстрацию существования того, что 
Боас называл «путями трансферов», т.е. хождений и «мигра-
ций» мифов, оригинальность которых важно не переоценить, 
изучая то или иное конкретное племя. Постоянно подчеркивая 

26 Ср.: «Поэзия — это крайне сложная для перевода на иностран-
ный язык языковая форма, и все переводы предполагают много-
численные деформации. Напротив, ценность мифа сохраняется 
даже и в наихудшем переводе. Каким бы ни было наше незнание 
языка и культуры народа, у которого бытует тот или иной миф, он 
воспринимается как таковой всеми читателями во всем мире. Суть 
мифа не в стиле, не в способе изложения, не в синтаксисе, а в исто-
рии, которая в нем рассказывается» [Lévi-Strauss 1958: 240]. 
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их составной характер, Боас прежде всего стремился уйти от 
«идентификационной» модели, предполагавшей прямую за-
висимость мифов от конкретной культурной среды. И хотя 
практика написания этнографических трудов, посвященных 
одной конкретной культуре, была широко распространена в 
«школе» Боаса, равно как и в других антропологических шко-
лах той эпохи, ее очевидный канон не мог скрыть того факта, 
что Боас и его последователи делали акцент скорее на элемен-
тах дифференцирования и постоянного обновления культур, 
чем на фиксированной, стабильной и изолированной идентич-
ности. Поддерживая, как и большинство антропологов 1900-х 
гг., этико-научную программу «спасения культур», которые на-
ходились под угрозой исчезновения, исследователи, входящие 
в группу Боаса, стремились выявить вариативные элементы, с 
научной точки зрения более интересные, чем факторы постоян-
ные. Любая изменчивость, любое инородное вкрапление могут 
быть поняты скорее как показатель жизни изучаемых обществ, 
нежели как симптом потери идентичности. Однако именно в 
этом кроется существенное различие между Боасом и Иохель-
соном: хождения и перемещения, на которых Боас сосредото-
чивался в своих этнологических исследованиях, касающихся 
северо-западного побережья США, отражали прежде всего 
распространение мифов среди индейских культур. В отличие 
от Иохельсона, он не изучал последствия, которое сказались на 
бытование мифов колонизация, и несколько искусственно соз-
давал конструкт «аутентичного» прошлого, представлявшегося 
словно вычеркнутым из истории. 

В коротком тексте, озаглавленном «Некоторые заметки о 
преданиях аборигенов Восточной Сибири о мамонте» и опу-
бликованном в 1909 г. в зоологическом журнале «Американ-
ский натуралист», Иохельсон в свою очередь не отделял вари-
ативные элементы, которые носили «локальный» характер, от 
того, что можно было бы считать нерелевантным, обусловлен-
ным контекстом политического и религиозного империализма. 
Рассматривая в этой статье предания северо-восточной Сиби-
ри о мамонте, он упоминал разные мифические рассказы об 
исчезновении этого огромного млекопитающего как до, так и 
после «русификации» (russianization) отдельных регионов. Так, 
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древнее предание юкагиров гласило, что Создатель не обратил 
внимания на то, что мамонт — животное слишком тяжелое и 
прожорливое для земли: его вес привел к появлению долин и 
глубоких оврагов на изначально плоских регионах, а его ап-
петит — к исчезновению лесов и появлению тундры на севере 
Сибири, и так продолжалось, пока он не замерз насмерть в яме 
с водой, в которую погрузился. У «русифицированных» юкаги-
ров из Нижнеколымска мамонты исчезли с поверхности земли 
потому, что во время потопа они не смогли подняться на Ноев 
Ковчег, боясь его перевернуть [Jochelson 1909: 48–49]. Таким 
образом, в изложении Иохельсона христианизированный миф 
нашел свое место рядом с нехристианизированным преданием. 
Автор упоминает в той же статье и цифры, подтверждающие 
динамику экспорта бивней мамонта из Якутии в Москву. Его 
понимание в этом тексте взаимодействия между природной 
средой и хождением мифов, доисторическим прошлым и насто-
ящим, политическим контекстом и экономическими обменами 
было менее схематичным, чем у Боаса, который всегда стре-
мился ради точности анализа отгородить друг от друга разные 
сферы социальной жизни. Стремление включить в исследова-
ние непосредственно современные аспекты жизни изучаемых 
народов очень заметно в работе о коряках 1908 г., глава которой 
под названием «История взаимоотношений коряков с русски-
ми, американцами и соседними народами» заканчивается дол-
гой и пылкой речью, направленной против тех бесчинств, что 
творили русские, занимавшиеся торговлей мехами, у коряков. 
Иохельсон не требовал независимости для корякского народа, 
но выражал желание, чтобы деньги, которые тратятся на содер-
жание оккупационного бюрократического аппарата, были бы 
направлены вместо этого на открытие школ и на школьное об-
разование для детей: 

Разумеется, отношение России к своим колониальным «владени-
ям» было не хуже, чем у других наций. Даже, к примеру, черноко-
жие африканцы взбунтовались, потому что белые, которые к ним 
вторглись, крали их земли и натуральные продукты их страны, в 
то же время обложив их налогами, чтобы финансировать адми-
нистративный аппарат, который их же уничтожал. Но есть один 
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аспект, в котором русские оказались лучше других колонизато-
ров: они лишь в умеренной степени выражали свое расовое пре-
восходство по отношению к туземцам, в отличие от других белых 
народов, у которых оно выражалось довольно ярко. К абориге-
нам Сибири не относились с презрением. <…> В целом, однако, 
система эксплуатации и жестоких репрессий привели к уничто-
жению населения, которое было не особенно многочисленным и 
не обладало исключительной жизнеспособностью. <…> Циви-
лизация могла бы безусловно повлиять на жизнь коряков и на 
их соседей, если бы правительство выделило на эти цели сред-
ства, которые сейчас тратятся на административную систему. 
<…> Если бы <…> деньги, которые в данный момент тратятся на 
управление регионом, были бы использованы для строительства 
и поддержания школ, культура и благосостояние коряков могли 
бы улучшиться до такой степени, что их дальнейшее развитие 
можно было бы предоставить им самим. <…> Когда судьба або-
ригенов Сибири больше не будет в руках бюрократии, но в руках 
нации, значительное число представителей русской интеллиген-
ции будет готово пожертвовать своим комфортом и жизненны-
ми привычками, чтобы просветить и обогатить жителей Крайне-
го Севера [Jochelson 2016: 801 sq]. 

Как констатируют Ивонна Крумхольц и Маттиас Вин-
тершладен [Krumholz, Winterschladen 2016], поразительно то, 
что между публикациями двух основных текстов Иохельсона 
«Коряки» (1908) и «Юкагиры» (1924) наблюдается изменение 
тона: исчезают наиболее полемичные и политически окрашен-
ные фрагменты. Правда, мы встречаем в «Юкагирах» «эколо-
гическую обеспокоенность», как бы ее назвали позже, почти 
полностью отсутствующую у Боаса, резкий протест против 
экстенсивной охоты, эксплуатации миграций северных оленей 
и использования ловушек для ловли пушных зверей [Jochelson 
2017(d): 147–150], однако резкая антиколониальная критика 
продолжения в «Юкагирах» уже не имела: упоминания о со-
временном положении северных народов и об их отношениях с 
центральной (советской) властью, кажется, полностью исчезли. 
Выше мы уже обсуждали гипотезу Ивонны Крумхольц и Мат-
тиаса Винтершладена, согласно которой это изменение было 
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обусловлено влиянием Боаса с его академизмом. Однако анализ 
третьей книги Иохельсона «Народы Азиатской России» (1928), 
появившейся в США несколько лет спустя после «Юкагиров», 
наталкивает на другую интерпретацию. В этой работе (издан-
ной под грифом Американского музея естественной истории), 
в которой перечисляются и описываются все народы Восточ-
ной России, Иохельсон помещает в разделе «Административ-
ные изменения при Советах» свои воспоминания о недавней 
истории этих регионов, не слишком расходящиеся с официаль-
ной версией. Если говорить о «нейтралитете», то, пожалуй, бу-
дет более правильно увидеть в позиции, занятой Иохельсоном, 
выражение лояльности по отношению к советской политике в 
Сибири, которую, начиная с 1918 г., определяли его коллеги по 
цеху Богораз и Штернберг. Именно Богораз как этнолог актив-
но влиял на политику, проводимую в отношении к Сибири: в 
1924 г. он способствовал созданию «Комитета Севера» и «Ко-
митета содействия народам северных окраин», призывавшим 
к «плавному» переходу к модернизации и «советизации». По-
следняя первоначально сводилась главным образом к помощи 
в сфере образования и здравоохранения. С конца 1920-х гг. 
этот вариант развития Сибири был отвергнут, и на смену ему 
пришла политика гораздо более активной индустриализации 
сибирских регионов. Сергей Кан рассказывает, как резко Бого-
раз оказался раскритикован по этому поводу во время одной 
из своих последних поездок за границу в 1928 г. для участия в 
XXIII Международном конгрессе американистов в Нью-Йорке. 
В ответ на обеспокоенность некоторых его собеседников, бо-
явшихся «исчезновения малых народов Сибири как отдельных 
культурных и языковых образований» (беспокойство, разделя-
емое ныне защитниками «разнообразия»27), он стал защищать 

27 Процитируем, к примеру, Михаэля Краусса, бывшего директо-
ра Alaska Native Languages Center (Центра коренных языков Аля-
ски) университета Фэрбенкса (Аляска): «Я поражен, даже шокиро-
ван тем, что будучи революционерами, первооткрывателями 
феномена культурного релятивизма, в своих материалах Джесу-
повской Северо-Тихоокеанской экспедиции [Боас, Иохельсон и 
Богораз] не выразили своего протеста и даже сожаления по поводу 
жесткого колониального подавления языков и культур, наблюдае-
мого в то время» [Krauss 2003: 215]. 
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советскую политику, хотя та и противоречила его воззрениям, 
определившим в свое время идею создания «Комитета Севера». 
«Бывший “популист” [=участник партии «Народная воля»] от-
казывался от своего прежнего убеждения в необходимости за-
щищать культуру туземцев Сибири от русификации», — пишет 
Сергей Кан [Kan 2006: 50]. Именно в этой связи и в контексте 
дебатов, разгоревшихся в сентябре 1928 г. в Нью-Йорке, Ио-
хельсон в своей речи, произнесенной на том же конгрессе по-
сле Богораза (см.: [XXIII International Congress 1930: 445–450]), 
публично занял критическую позицию в отношении советской 
политики в Сибири, которую тот отстаивал [XXIII International 
Congress 1930: 451–454]. В других его опубликованных работах 
данная позиция не проявилась — возможно, даже не столько 
по причине академического нейтралитета, сколько из-за «пред-
взятой» убежденности в пользе для Сибири русского просве-
щения, как тó полагают Эрих Кастен и Михаэль Дюрр [Kasten, 
Dürr 2016: 26]. Как мы уже поняли из процитированной выше 
тирады Иохельсона в финале его книги «Коряки», защита не-
зависимости сибирских культур вполне может совмещаться 
(по крайней мере, как считают исследователи) с образователь-
ной миссией людей науки (тезис Иохельсона) или же советского 
государства (тезис Богораза). Сам Боас также коснулся пробле-
мы открытости индейцев «современному миру», представив ее 
в некотором отношении как явление позитивного порядка (см.: 
[Joseph 2017: 131]). В целом, даже у Боаса отношение к Совет-
скому Союзу было далеко не отрицательным, по крайней мере 
до начала 1930-х гг.: еще в 1928 г., например, вместе с Богоразом 
он разработал механизм возможного обмена студентами между 
США и СССР, несмотря на отсутствие дипломатических отно-
шений между обеими странами. Сергей Кан рассказывает, как 
Боас «перепрофилировал» таким образом одну русскую, весьма 
просоветски настроенную студентку Юлию Аверкиеву, так что 
в итоге она сопровождала своего «папу Франца», как она стала 
называть Боаса, в его экспедиции в Форт Руперт к индейцам 
квакиутль. Впрочем, переписка, которую они вели после воз-
вращения молодой женщины в Советский Союз, с 1931 по 1937 
г., показывает тем не менее «сильные политические разногласия 
между молодой коммунисткой и старым демократическим со-
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циалистом» [Kan 2006: 53], а также непонимание Боасом догма-
тизма своей корреспондентки, посвятившей свою диссертацию 
теме «рабства» у индейского народа квакиутль. Игорь Крупник 
[Krupnik 1998: 208], а затем и Сергей Кан прокомментировали в 
своих трудах символический эпизод, который произошел в 1933 
г. Богораз, опубликовавший в это время в журнале «Советская 
Этнография» работу Боаса «Задачи антропологического иссле-
дования», сопроводил ее крайне полемическим комментари-
ем, критикуя «аполитичный» этнографический подход своего 
американского коллеги, который «безнадежно потерялся в соб-
ственных противоречиях» [Kan 2006: 33 sq]. Была ли эта кри-
тика своего рода «эзоповым языком», тактикой, направленной 
на то, чтобы получить разрешение на публикацию текста? Во 
всяком случае, в следующем году Богораз переиздал на русском 
языке уже собственную монографию о чукчах, также снабдив 
ее саморазоблачительным предисловием. И все же в последу-
ющие годы (а он умер в 1937 г.) он оказался вытесненным из 
академических институтов, что в свою очередь положило ко-
нец сотрудничеству, которое Боас стремился развивать между 
обеими странами, пока это еще представлялось возможным. 

IV. Иохельсон, Боас, религия и языкознание
Подход к религиям и сибирским языкам у Иохельсона также 

является крайне значимой составляющей его отношений с Бо-
асом. Здесь следует напомнить, что Иохельсон, как и Богораз, и 
Штернберг, происходил из очень религиозной еврейской семьи, 
но все они отреклись от иудейства, приняв участие в революци-
онной деятельности, а Богораз к тому же еще в 1885 г. перешел в 
православие28. Франц Боас тоже был родом из еврейской семьи, 
но гораздо более светской и либеральной, однако и он всю свою 
жизнь сохранял достаточно явную дистанцию по отношению к 
религии. Причины возникшего у всех этих исследователей ин-
тереса к религиозной этнографии не легко определить, и тема 
эта сама по себе заслуживает углубленного изучения, которое, 

28 Именно после этого обращения тот, кто ранее носил имя На-
тана Менделевича, становится Владимиром Богоразом, при этом 
сохранив псевдоним Тан для своих литературных публикаций 
[Krumholz, Winterschladen 2016: 227].
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вероятно, позволит в дальнейшем лучше дифференцировать их 
научные пути. Сопоставительное изучение этих четырех иссле-
дователей тем более интересно, что оно заставляет отказаться и 
от необоснованных обобщений, и от слишком быстрого уста-
новления причинно-следственных связей. 

Еще в 1925 г. Богораз и Штернберг опубликовали на ан-
глийском языке обобщающие исследования о категориях того, 
что они тогда назвали «первобытной религией»: Богораз за-
интересовался «идеями пространства и времени» [Bogoras 
1925: 205–266]29, а Штернберг понятием «богоизбранность» 
[Sternberg 1925: 472–512]. В 1936 г., почти через 10 лет после 
смерти Штернберга (1927), в Ленинграде посмертно был опу-
бликован на русском языке сборник его работ о «первобытной 
религии» [Штернберг 1936]. На излете своей карьеры Богораз 
пропагандировал утвержденный в Советском Союзе офици-
альный атеизм. Будучи вытесненным на периферию академи-
ческой жизни в области этнологии, он взял на себя миссию 
антирелигиозной пропаганды: в 1930 г. он организовал боль-
шую выставку на эту тему в Зимнем Дворце в Ленинграде под 
грифом Музея антропологии и этнографии, а затем «увекове-
чил это предприятие», приняв участие в создании Музея исто-
рии религии и атеизма. Роберта Амайон в своей монографии 
«Охота за душой» («La chasse à l’âme») отмечала, что подобно-
го рода пропаганда проводилась также и на местном уровне, 
как, например, в случае создания в 1937 г. Антирелигиозного 
бурят-монгольского музея, историю которого она изучала30. 
Богораз вынужден был также вести антирелигиозную пропа-
ганду, публикуя такие тексты, как «Религия как препятствие 
на пути строительства социализма среди малочисленных на-
родов севера» (1932) (см.: [Kan 2006: 46]). Ивонна Крумхольц и 

29 Единственный текст Богораза, вышедший на французском язы-
ке в 1904 г., назывался «Религиозные представления чукчей» (пере-
веден с русского Ж. Деникером) [Bogoras 1904: 341–355]. 
30 Ср.: «Следует отметить, что в этот период религиозная практи-
ка действительно идет на спад, не только из-за репрессий и пропа-
ганды, но также из-за своего рода усталости от традиции, соблюде-
ние которой больше не предписывается никакой институцией. 
А также из-за спонтанного отказа от практики, который впервые 
оказывается возможным» [Hamayon 1990: 57]. 
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 Маттиас Винтершладен отмечают, что Иохельсон, в отличие от 
своих двух коллег, все же сохранял связь с иудаизмом, посколь-
ку, поселившись в Нью-Йорке в 1922 г., он стал публиковать-
ся в ежедневной нью-йоркской газете «Jewish Daily Forward» 
[Krumholz, Winterschladen 2016: 227], которая выходила на иди-
ше и на английском языках. Это сотрудничество однако было 
не столько показателем чисто «конфессиональной» принад-
лежности, сколько признаком умеренно социалистской ориен-
тации и привязанности к культуре еврейских иммигрантов из 
России и Восточной Европы. 

Подход к сибирским религиям, применяемый участниками 
так называемой «этнотройки», в целом носил крайне дистанци-
рованный характер и был далек от форм включенного наблюде-
ния, предполагающего порой даже обращение в веру и иници-
ацию, которые практикуют в наше время некоторые этнологи, 
изучающие различные религии и, в частности, шаманизм. Эта 
дистанция не была «вторичным продуктом» академизма или 
же, напротив, идеологизации, носившей политический харак-
тер. Она была скорее следствием их ранней приверженности к 
эволюционистской теории, от которой на самом деле не смог 
отказаться ни один из трех этнологов. Согласно этой теории, 
феномены религиозных верований представлялись «стадией», 
которой уготовано рано или поздно перейти к более совре-
менному этапу, каковым является секуляризация. У Иохель-
сона отказ от разграничения «магии» и «религии», проведен-
ной Фрезером, по причине того, что «наблюдение за жизнью 
даже самых отсталых народов [sic] выявляет присутствие в ней 
сложных верований и развитых ритуалов» [Jochelson 1926. T. II: 
137], как и констатация присутствия в религиях «наиболее при-
митивных народов» элементов одновременно архаичных и от-
носимых к более поздним формам религии (в частности, он от-
мечает форму «первобытного монотеизма» у якутов, тунгусов, 
коряков и юкагиров), — все это не исключает «той общей схемы 
религиозной эволюции», которую Богораз описал в «Чукчах». 
Иохельсон подчеркивает, что эту «эволюционную схему» не 
следует путать с «исторической преемственностью» [Jochelson 
1926. T. II: 137]. Таким же образом разграничение шаманизма 
«семейного» и «профессионального», специализирующегося 
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на врачевании и постепенно занимающего место семейного, 
соответствует все еще довольно традиционной эволюционист-
ской модели, принятой социологами и антропологами нача-
ла XX  века (разделение труда и специализация должны были 
 прийти на смену недифференцированной социальной органи-
зации). Ивонна Крумхольц и Маттиас Винтершладен отметили, 
в частности, что Иохельсон, говоря о коряках, свел к минимуму 
значимость женщин-шаманов, поскольку их деятельность ис-
толковывалась как пережиток ранней и уже устаревшей ста-
дии перехода шаманизма к «профессиональной» деятельности 
[Krumholz, Winterschladen 2016: 252]. 

Пропаганда понятия «профессиональный шаманизм» пред-
полагала пересмотр традиционных представлений о «патологи-
ческих истоках» шаманского призвания (то, что иногда называ-
лось «арктической истерией»), которые все еще присутствовали 
в более раннем труде Иохельсона о коряках и Богораза о чукчах 
[Krumholz, Winterschladen 2016: 237 sq]. Однако этот отказ счи-
тать шаманизм родом психического заболевания сопровождался 
у Иохельсона другой достаточно классической тенденцией  — 
интерпретировать «профессиональный шаманизм» как род те-
атральной игры. Понятие «перформанс» хорошо отражает эту 
полисемию. Одним из наиболее ценных материалов в его иссле-
дованиях шаманизма стало детальное описание костюмов ша-
манов (с использованием трех типов источников — словесного 
описания, фотографии и рисунка, например, для детали подве-
ски), а также элементов «материальной культуры», участвующих 
в церемонии. Акцент, сделанный на роли костюмов, украшений 
и сакральных предметов, также был способом подчеркнуть теа-
тральный характер шаманских церемоний (письмо Иохельсона 
к Боасу от 2 августа 1913 г., архив APS). Иохельсон был край-
не озабочен точностью воссоздания используемых в обрядах 
артефактов. В своих переездах между Нью-Йорком и Санкт-
Петербургом он сожалел о том, что не всегда имел в распоряже-
нии собранные им предметы. Например, летом 1913 г., находясь 
в России, он попросил Боаса отправить ему фотографии двух ча-
стей шаманских костюмов, хранящихся в Американском музее 
естественной истории, с целью проверить деталь, которая, как 
он заметил, имела ключевое значение для сравнения ритуалов 
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разных «племен» и «понимания шаманизма». В другом случае он 
упоминает в письме к Боасу от ноября 1925 г. о своем намере-
нии вернуться в Россию и отмечает, что это возвращение было 
бы полезно его работе, «потому что [собственная его] коллекция 
[находится] в России» (письмо Иохельсона к Боасу от 12 ноября 
1925 г., архив APS). Коллекции, в которые входят приобретенные 
Иохельсоном предметы и, в частности костюмы шаманов, сегод-
ня представляют, по словам якутских искусствоведов Владими-
ра Иванова-Унарова и Зинаиды Ивановой-Унаровой, ценнейшие 
свидетельства для исторической реконструкции сибирского ко-
стюма и служат источником вдохновения для современных си-
бирских художников31. 

Натан Шлангер проанализировал то воздействие, которое 
понятие «материальная культура» оказало на школу Ф. Боаса. 
В термине «материальная культура» (material culture), который 
появляется в «Коряках» Иохельсона (1908), а затем в «Чукчах» 
Богараза и «Юкагирах» Иохельсона (1926), он видит сильное 
воздействие семантики немецкого Kultur с его собственными 
коннотациями, ориентированных на «символическую сущ-
ность» материальных объектов. Шлангер отмечает размеже-
вание между этим исследовательским направлением, делаю-
щим акцент на символике предметов, которые в большинстве 
используются в ритуалах, и, с другой стороны, более ранней 
американской антропологической традицией, представленной 
Бюро американской этнологии (Смитсоновским институтом) 
в Вашингтоне, делавшей упор скорее на «технологические» 
аспекты инструментов и предметов обихода. А за этим скры-
валась цель вписать специфический характер индейских пред-
метов в историю технологической эволюции и подготовить тем 
самым восприятие современными индейцами «цивилизован-
ных» технологий [Schlanger 1999: 483–512]32. 

31 В. Иванов-Уваров и З. Иванова-Уварова, изучавшие собрания 
Американского музея естественной истории, описали возможно-
сти нового использования и нового восприятия результатов Дже-
суповской экспедиции в России в 1990-е гг. [Ivanov-Unarov, 
Ivanova-Unarova 2003: 336–347]. Они же перевели на русский язык 
«Юкагиров» Иохельсона. 
32 См. также главу «Технология Нового Света: “деятельный” эво-
люционизм и идеологическое искупление в Бюро американской 
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Натан Шлангер связывает развитие термина «материаль-
ная культура» исследователями школы Ф. Боаса с анти-эволю-
ционисткой ориентацией, порывавшей с традицией первых 
американских антропологов, которые были в большинстве 
своем миссионерами. Этот разрыв, который, по его мнению, 
приводил к вычленению «различий» и «экзотики» там, где 
эволюционисты искали общие точки и возможности сближе-
ния, предполагал не столько новые «символические» интер-
претации (Боас систематически избегал их в своих текстах), 
сколько открытие той связи, что существует между предметом 
и речевым актом. 

Уход Боаса из Музея естественной истории Нью-Йорка 
в 1905 г. после 10 лет, которые он посвятил сбору и система-
тизации «предметов», отражает прежде всего его все более 
настойчивое желание участвовать в учебном процессе (в Ко-
лумбийском университете) и готовить своих учеников прежде 
всего к полевой этнологии, ориентированной главным обра-
зом на сбор языковых материалов. Материальные артефакты, 
которыми интересовался этнолог, были неразрывно связаны 
с языком, в его задачу входило «заставить говорить» инфор-
мантов о предмете, показать один и тот же предмет разным 
собеседникам, чтобы узнать то, что они могут рассказать о 
нем, и внимательно следить за тем, чтобы предметы больше не 
рассматривались отдельно от языкового контекста [Kalinowski 
2015: 113–132]33. Первые антропологи Бюро Американской эт-
нологии, деятельность которых изучал Натан Шлангер, зача-
стую были превосходными лингвистами, что в особенности 
ценил Боас. 

Если разрыв с предшествующей традицией действительно 
произошел, то он заключался в том, что Боас все более четко 
ориентировал свои исследования не просто в лингвистическом 
направлении, но видел прежде всего в языковых актах носите-
лей работы вариаций, которые, по его мнению, в других сферах 

этнологии, 1879-1902» в [Schlanger 2012]. Я благодарю Натана 
Шлангера за предоставление мне данного текста. 
33 Адрес электронного доступа: http://journals.openedition.org/
rgi/1522; DOI : 10.4000/rgi.1522/).

http://journals.openedition.org/rgi/1522
http://journals.openedition.org/rgi/1522
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социальной жизни столь интенсивно не наблюдаются34. Техни-
ческие практики или ритуалы, если речь идет о религии, кото-
рая нас здесь преимущественно интересует, характеризуются 
относительной однородностью по сравнению с сопровождаю-
щими их языковыми актами. Таким образом, интерес Боаса к 
обнаружению вариаций приводит к тому, что он в своих этно-
логических религиозных исследованиях отдает предпочтение 
записям формул и заклинаний, используемых в ритуальном 
контексте. Впрочем, и они тоже обладают достаточным посто-
янством, но все же более разнообразны, по причине языковых 
различий, чем организация ритуалов, зачастую аналогичная у 
разных племен. Отдельные комментарии к ритуалам или риту-
альным предметам являют собой в ряде случаев дополнитель-
ные и порой даже более выразительные элементы вариации. 
Тот факт, что Иохельсон в «Юкагирах», уделив большое место 
описанию шаманских сеансов и различных ритуалов, сопрово-
дил это текстом формул заклинаний и песен, также свидетель-
ствует о непосредственном влиянии «методики» Боаса. 

Такое внимание Боаса к словесным вариациям дополни-
тельно провоцировало его интерес к форме собранных тек-
стов, их звучанию, что не исключало возможности их перевода 
на другие языки, но приоритет при этом отдавался первона-
чальному прослушиванию их на локальных языках и на необ-
ходимость транскрипции. Вероятно, можно также отнести к 
методологическим принципам Боаса тот факт, что Иохельсон 
в «Юкагирах» воспроизводит тексты на языке оригинала с под-
строчным переводом, вместо того чтобы ограничиться англий-
ским переводом без опоры на местный язык, как это он делал 
в «Коряках», что впоследствии заставило задаться вопросом: 
были ли тексты продиктованы на корякском или на русском 
языке [Kasten, Dürr 2016: 18]? 

Богораз, в публикациях которого важное место также за-
нимает лингвистика, упоминает во введении к своей книге 
«Koryak Texts» («Тексты коряков», 1917) о том, как он смог по-
мочь Иохельсону в понимании корякских языков, родственных 

34 См. мое предисловие к антологии текстов Боаса [Boas 2017: 
7–23] и введение к разделу «Ритуалы и тайные общества» того же 
издания [Boas 2017: 275–289].
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языкам чукчей (последний он хорошо знал). В этом же труде он 
вспоминает, что у Иохельсона был переводчик, «полурусский 
коряк» по имени Николай Вильхин, который помогал им, когда 
они собирали легенды в селении Каменское. Наконец, во вве-
дении говорится также о фонетике и разнообразии ударений, 
которые меняются в зависимости от того или иного диалекта, 
что каждый раз требует внесения изменений в транскрипцию 
[Bogoras 1917: 1–4]. Описывая проект обмена студентами, ко-
торый Боас и Богораз хотели осуществить в конце 1920-х гг., 
Сергей Кан приводит текст письма Боаса к Богоразу с требо-
ваниями к тому, кто направляется в индейское племя тлинги-
тов: «Отобранный для этого человек должен обладать очень 
хорошей языковой подготовкой и быть в состоянии точно за-
писывать тексты. Особенно необходимо, чтобы он был знаком 
с исследованиями музыкального тона, который является ис-
ключительно важным элементом тлингитского языка»35. Это 
требование лингвистической компетенции вместе с компетен-
цией музыкальной должно было соблюдаться неукоснительно: 
по мнению Боаса, самая важная часть работы этнолога заклю-
чается в задаче сохранения языковых артефактов (транскриби-
рованных и записанных как музыкальный текст, а иногда дей-
ствительно являющийся музыкой, как в случае записи песен), 
а не в их интерпретации, которую он оценивает как сомни-
тельную и не столь необходимую с научной точки зрения. Так, 
в 1930 г. Боас опубликовал под названием «Религия индейцев 
квакиутль» два тома, состоящие исключительно из текстов и 
переводов без каких-либо комментариев [Boas 1930]; а два года 
спустя статью «Современные верования индейцев квакиутль», 
также являющую собой своего рода антологию текстов [Boas 
1932: 176 sq]. Во втором томе «Юкагиров», посвященном их 
религии, Иохельсон также продемонстрировал свою компетен-
цию этнолога, способного решать конфессиональные вопросы 
благодаря своему «знакомству с языком юкагиров», который он 
«изучил во время двух пребываний среди них» [Jochelson 1926. 
T. II2017(d): 135]. Он был также первым, кто применил в Си-

35 Письмо Боаса к Богоразу от 24 ноября 1928 г. Российский этно-
графический музей. Ф. 250. Оп. 4. Ед. хр.35. Л. 49–50. Цитируется 
по: [Kan 2006: 52]. 
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бири восковые цилиндры для аудиозаписей, которые хранят-
ся сейчас в Архиве традиционной музыки в Блумингтоне и в 
фонограммархиве берлинского Этнологического музея [Kasten, 
Dürr 2016: 19]. Фонд Иохельсона, посмертно сформирован-
ный в архивах Американского музея естественной истории в 
Нью-Йорке, состоит в основном из лингвистических и тексто-
вых материалов: среди них 81 легенда, записанная у алеутов во 
время экспедиции Рябушинского, с подстрочным переводом и 
свободным переводом на английский язык; неизданная работа 
«Эссе о грамматике алеутского языка»; два других исследова-
ния алеутской грамматики и, наконец, подготовительный мате-
риал к созданию алеутско-русского словаря.

Если Боас учил своих коллег «нейтралитету», то, несомнен-
но, он проявился в этом стремлении к дословной верности в 
передаче речей и текстов на местных языках. Именно этот линг-
вистический подход объединил Боаса, Иохельсона и Богораза, 
позволив им остаться единомышленниками до самого конца, 
несмотря на все исторические перипетии, которые им пришлось 
пережить. Этот неутомимый интерес к детальному изучению 
«редких» языков был к тому же не столько результатом учения 
Боаса, сколько фундаментом и основой взаимопонимания этих 
трех исследователей, которым он открыл возможность совмест-
ной работы. Более скрытым мотивом — а его сполна мог прочув-
ствовать только Богораз как автор поэтических произведений и 
художественной прозы — было литературное качество ряда со-
бранных текстов. Об этом писал и Боас в своей работе «Поэзия и 
музыка некоторых племен Северной Америки» (1887), и Иохель-
сон в книге «Народы Азиатской России» (1928), где в разделе под 
названием «Поэзия» строгость фактического изложения в конце 
концов уступила место выражению его восхищения сибирскими 
песнями и поэмами, которые он «вольно перевел в стихах» на ан-
глийский язык [Jochelson 1928: 224]36. 

36 Процитируем, к примеру, его перевод любовной песни: «The 
Song of a Girl // When our camps separated / I looked after him / He is 
tall like a mountain ash / His hair covered his shoulders / Like black 
squirrels’ tails./ When he disappeared / I lay down in the tent. / Oh, how 
long is a spring day ? / But the evening came / And through a hole in the 
tent cover / I saw my love coming / When he came in / And looked at 
me / My heart melted / Like snow in the sun».
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Боас, как мы видели, уже в одной из своих первых работ, 
в послесловии к «Индейским легендам» («Indianische Legenden», 
1895), сформулировал свою методологическую установку, от-
дававшую приоритет вариации над самобытностью, что по-
зволяло использовать варианты для воссоздания динамичной 
и подвижной картографии хождения мифов и эпизодов мифов 
между различными племенами. Критерием для выявления ва-
риантов во многих случаях было установление логического не-
соответствия в мифическом повествовании. Всякую непонят-
ность Боас полагал крайне плодотворным открытием (а вовсе 
не исследовательской неудачей), поскольку она заставляла об-
ращать внимание на перемещение мифов, которое демонстри-
ровала. «Постоянно встречающееся сочетание элементов леген-
ды, лишенное логической согласованности, свидетельствует о 
том, что повествование это должно было пережить миграцию», 
резюмирует он, считая, что конечная цель этнографического 
изучения легенд — «прослеживать пути перемещений» и кон-
статировать «существование заимствований между соседними 
племенами» [Boas 2017: 376, 388, 395]. Эта позитивная оценка 
противоречий и логических несоответствий, обнаруживаемых 
в собранном материале, была, вероятно, самым оригинальным 
и наиболее уникальным свойством Боаса, который никогда не 
боялся столкнуть своего читателя с каталогом зачастую зага-
дочных текстов. Что касается Иохельсона, то он в этом вопросе 
не стал его последователем и не зашел так далеко в разделении 
сбора артефактов языковых и мифологических и их интерпре-
тации. В отличие от Боаса, он не отказался от работы со смыс-
лом и герменевтикой своих артефактов и не интересовался тем, 
что находится по ту сторону понимаемого, даже если и призна-
вал, что коряки, например, заимствовали «рисунки орнамента 
у других народов просто ‘по причине их красоты’» [Jochelson 
2016: 723 sq] (см. комментарий к этому отрывку в [Kasten, Dürr 
2016: 24]). Иохельсон продолжил и значительно развил иссле-
дования Боаса также и в области вариации  — в первую оче-
редь, как мы видели, собирая мифы и принимая во внимание 
не только шаманские элементы религиозных практик Сибири. 
«Аутентичную» религиозную самобытность народов Сибири он 
не рассматривал изолированно, но признавал их разнообразие 
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и их религиозную гибридность, которую Боас не смог учесть в 
своих исследованиях по северо-американской религиозной эт-
нологии. В «Народах Азиатской России» Иохельсон подчерки-
вал, что Сибирь насчитывает великое множество религиозных 
верований, как христианских (православных, греко-католиче-
ских, католических, старообрядческих, протестантских), так и 
шаманских, и даже мусульманских (суннитских и реже шиит-
ских) и буддистских, к тому же перемешанных между собой и 
создающих множество конфигураций37. 

Специфика Сибири изначально исключала схематическое 
изображение двойного противостояния «исконных» архаич-
ных культов и христианства, искусственно привнесенного мис-
сионерами. Иохельсон был не только знаком с этим религиоз-
ным «изобилием», но и страстно любил исключения из правил, 
и без того очень сложных: так, в «Юкагирах» он упоминает 
одного слепого шамана, не имеющего ни костюма, ни бараба-
на [Jochelson 2017(d): 179], а также неправдоподобно странно-
го тунгусского шамана, исполняющего ритуал у юкагиров без 
знания их языка, используя при этом корякский, которого он 
тоже не знал, но память о котором активировалась во время 
шаманского камлания [Jochelson 2017(d): 198]. 

В более общем плане Иохельсон также старался, гораздо 
спонтаннее и вместе с тем систематичнее, чем Боас, фиксиро-
вать происхождение своих собеседников, информантов, пере-
водчиков, указывая их имена и место, где он записывал речь. 
Таким образом, индивидуальный характер вариации опреде-
лялся Иохельсоном более точно, чем Боасом, (Боас не всегда 
указывал источник текстов, которые издавал, хотя и призывал 
это делать38). Кроме того, Иохельсон включал в свои записи 
также и описания «погрешностей», спровоцированных присут-
ствием этнографа и, в частности, несоблюдением им религиоз-
ных табу. Например, он рассказывал о том, как некоторые ри-
туальные предметы, которые он хотел забрать с собой, были у 
него украдены во время перевозки (как, например, шаманский 
wooden man — деревянный человечек [Jochelson 2017(d): 147]). 

37 См. раздел «Религиозная классификация» в [Jochelson 1928: 
243–245].
38 См. превосходный обзор Михаэля Дюрра [Dürr 1992: 108]. 
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В заключение мы приведем его забавный рассказ о путеше-
ствии, совершенном юкагирами, боящимися «злого духа, кото-
рый ловит с помощью слов», в компании «скептичного» пере-
водчика и «неверующего» этнолога, собирающего материал:

Из-за [боязни Злого духа, который улавливает с помощью слов], 
путешествовать нужно в тишине, особенно когда пересекаешь 
места, где резонирует эхо. Мой переводчик Долганов довольно 
скептически относился к этому поверью. Однажды, когда мы 
поднимались по Колыме на лодке в сопровождении нескольких 
семей юкагиров, нам пришлось пересечь пролив, где удивитель-
ным образом отражались звуковые волны. Когда Долганов начал 
дразнить «духа, который ловит с помощью слов», более легковер-
ные спутники его остановили [Jochelson 2017(d): 153]. 

Инсценировка этого многократного «эха», которую Боас 
хотел проигнорировать, дабы убрать эффект «искажения» 
[Boas 1966: 5], была, безусловно, наиболее ценным контрапун-
ктом Иохельсона к множественным замалчиваниям Боаса. 
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Аннотация: В статье рассматривается сюжетное искусство на-
селения Центральной Азии. Основное внимание уделено сценам боя 
и охоты, поскольку они являлись самыми популярными сюжетами в 
центрально-азиатском искусстве эпохи раннего Средневековья. Логи-
ка развития сюжета охоты и войны представлена следующим образом. 
В начале I тыс. н.э. в искусстве населения Средней Азии появляются 
боевые и охотничьи сюжеты, схожие по иконографии с иранскими 
образцами, хорошо известными по изображениям на предметах са-
санидской торевтики. Чуть позднее, в предтюркское и раннетюркское 
время, подобные сцены фиксируются на территории Саяно-Алтая, 
в памятниках таштыкской культуры (тепсейские планки). В раннем 
средневековье сцены боя и охоты уже господствуют в прикладном и 
наскальном искусстве населения Центральной Азии. В новой среде 
сюжеты, схожие по иконографии и стилистике, приобретают несколь-
ко другую смысловую нагрузку. Эти сюжеты, или, по крайней мере, 
значительная их часть, входят в поминальную традицию и по своему 
смысловому назначению близки к жанру панегирика. Таким назначе-
нием они сближаются с руническими эпитафийными надписями, а в 
некоторых случаях даже являются иллюстрациями к поминальным 
текстам. После западных завоеваний,в этом значении изображения 
тюркских воинов появляются в Средней Азии; близкие сюжеты за-
фиксированы в это время также и в Поволжье.

Ключевые слова: Центральная Азия, раннее средневековье, 
тюркское время, наскальное искусство, гравировки.

1 Работа подготовлена в рамках гранта Президента РФ МК-
1837.2017.6 «Изучение археологических комплексов Юго-Восточ-
ного Алтая в контексте реконструкции процессов освоения челове-
ком высокогорных ландшафтов в раннем железном веке и 
средневековье».
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Abstract: The paper deals with the art of the population of Central 
Asia in the early Middle Age. The main attention is paid to the scenes 
of battle and hunting, as they were the most popular subjects in Central 
Asian art in the period. The line of development of the plot of hunting 
and battle corresponds to follоwing pattern. In the beginning of the 1st 
millennium AD in the art of the population of Central Asia, battle and 
hunting scenes appear, similar in iconography to Iranian models, which 
are well known from the images on the Sasanid toreutics. A little later 
in the pre-Türkic and early Türkic times, such scenes are recorded on 
the territory of the Sayan-Altai region, in the monuments of the Tashtyk 
culture (the Tepsei planks). In the early Middle Ages, the scenes of battle 
and hunting already dominate the applied and rock art of the population 
of Central Asia. In the new environment, similar in iconography and 
stylistics scenes acquire a slightly different meaning. These picture stories, 
or at least a significant part of them, were part of the memorial rites and, 
in terms of their meaning, are close to the genre of panegyrics. With this 
appointment, they come close to runic epitaphic inscriptions, and in some 
cases it even looks like illustrations to memorial texts. In this sense, images 
of Turkic warriors appear after their military campaigns in the west, on 
Tien Shan mountains and in the Volga region.

Key words: Central Asia, early Middle Ages, Turkic time, rock art, 
engraving.

Степи Евразии, протянувшиеся на огромные расстояния с 
запада на восток, от Причерноморья до Манчжурии, во все вре-
мена служили своего рода коридором, по которому проходил 
культурный, генетический и языковой трансфер. На степных 
пространствах образовывались большие этнические, этносоци-
альные и государственные объединения, близкие в хозяйствен-
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ном и культурном плане. Основу их составляло подвижное 
скотоводческое население. В раннем железном веке это были 
культуры скифо-сибирского мира, затем на этом пространстве 
создали, как считается, первую кочевую империю хунны (гун-
ны). В эпоху раннего Средневековья, которое ограничено вто-
рой половиной I тысячелетия — началом II тысячелетия нашей 
эры, важным фактором для распространения общих культур-
ных элементов на пространствах пояса степей и прилегающих 
территориях стало образование Тюркского каганата и последу-
ющих государств, образовавшихся после его распада. 

Созданию каганата предшествовало переселение в 460 году 
из Синцзяна(?) «500 семейств Ашина» на Алтай, где они, «вобрав 
в свой состав местных жителей» [Кляшторный, Савинов 2005: 
76], взяли себе имя «тюрк», о чем сообщают китайские источни-
ки. На Алтае тюрки занимались железоплавильным производ-
ством, поставляя железо и изделия из него господствовавшим 
на тот момент в Монголии жужаням. Особо большое количество 
памятников железоплавильного производства сохранилось в Ку-
райской и Чуйской межгорных котловинах в южной части совре-
менной Республики Алтай. Обладая таким важным для своего 
времени ресурсом, как железо, тюрки накопили мощную воен-
ную силу и смогли не только разгромить в 551 г. своего сюзерена 
жужаней, но и завоевать огромные пространства от Корейского 
полуострова на востоке до Черного моря на западе.

Илл. 1. Тюркский каганат на карте Евразии



СИБИРЬ  
И ДУХОВНЫЕ ПРАКТИКИ:  

ФОЛЬКЛОР И ЭТНОГРАФИЯ

222

Огромные пространства, объединенные тюрками под сво-
ей властью, стали единым пространством, на котором полу-
чили развитие общие культурные элементы, что хорошо про-
слеживается на археологическом материале. Замечательные 
образцы изобразительного искусства тюрков и близких им на-
родов Южной Сибири и Центральной Азии были открыты бла-
годаря изучению находок, обнаруженных во время раскопок на 
могильнике Кудырге на Алтае, Копенском чаатасе в Минусин-
ской котловине, а также других памятников [Мухарева 2007. 
С.  12]. Илл. 2  — 1, 2. По аналогии с изображениями на этих 
изделиях были датированы сцены, запечатленные на скалах. 

Сейчас в Центральной Азии известно значительное количество 
памятников изобразительного искусства в виде многочислен-
ных наскальных рисунков, каменной скульптуры, предметов 
прикладного искусства. Наибольшее внимание заслуживает 
сюжетное искусство, обладающее весьма особой информатив-
ностью. Именно этой теме посвящена данная работа.

Сюжеты тюркского искусства довольно разнообразны. Из-
вестны так называемые сцены коленопреклонения (обычно 
они размещались в нижней части каменных изваяний); изо-
бражения сидящих вместе мужчины и женщины или женщины 
и ребенка (по мнению некоторых исследователей, это было от-

Илл. 2. Тюркские гравировки на различных предметах. 1, 2 — Кудырге, 
Алтай; 3 — Сутуу-Булак, Кыргызстан
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ражением «семейной идиллии» [Худяков, Табалдиев, Солтобаев 
1997: 146]); Илл. 2 — 2, 3) изображения животных, а также дру-
гие сюжеты. Вопрос семантики этих сцен достаточно сложен 
и исследователи не пришли, да и вряд ли когда-либо придут к 
единому мнению об их интерпретации. 

Нужно отметить, что при всем разнообразии сцен цен-
тральным образом изобразительного искусства народов Цен-
тральной Азии стал мужчина-воин, совершающий разные 
подвиги — в бою, а в мирное время на охоте. Основным пер-
сонажем в повествовательных сценах становится герой, явля-
ющийся, вероятно, какой-то конкретной, пусть и легендарной 
личностью. То есть в изобразительном искусстве раннесредне-
вековых народов главной темой становится прославление во-
инских деяний.

Связанной с этой тематикой и, пожалуй, самой известной 
категорией памятников тюркского изобразительного искусства 
являются каменные изваяния — статуи, находящиеся в составе 
поминального комплекса. Поминальный комплекс обычно со-
стоял из оградки, изваяния и ряда каменных столбиков — бал-
балов. Этот поминальный комплекс строился в честь умершего 
тюркского воина, изображение которого и было запечатлено 
в изваяние. Квадратная оградка, условно говоря, была местом 
подношений умершему, или миниатюрным поминальным хра-
мом, а установленные перед изваянием балбалы символизиро-
вали количество убитых этим воином противников. По край-
ней мере, так представляется интерпретация этого комплекса 
на основании сообщений китайских источников [Бичурин 
1950: 230]. Благодаря хорошей проработке деталей этих скуль-
птур, в том числе лиц, головных уборов и причесок, можно 
понять, что хоть эти изваяния и выполнялись в одном стиле, 
но каждое из них было индивидуальным, то есть посвящалось 
какому-то конкретному человеку.

Вообще, надо сказать, что поминальному обряду тюрки 
уделяли большое внимание, сохранились эпитафийные надпи-
си, вырезанные на скалах или на стелах и выполненные руниче-
ским письмом. В этих эпитафиях от лица самого умершего или 
близкого ему человека выражается сожаление о расставании с 
семьей, с каганом, а иногда хвалебные слова о поминаемой пер-
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Илл. 3. Тюркские каменные изваяния. Тува
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соне. Некоторые такие надписи находятся рядом с наскальны-
ми рисунками, изображающими сцены охоты [Константинов 
2012: 123]. По нашему мнению, эти рисунки являются дополне-
нием к надписи и служат изображением какой-либо сцены из 
жизни тюрка. 

В 1961 г. М.П. Грязнов предложил возможные варианты 
прочтения древнего изобразительного искусства исходя из 
проведенных аналогий с фольклором центрально-азиатских 
народов [Грязнов 1961]. После этого многие исследователи ста-
ли априорно связывать произведения наскального искусства с 
героическим эпосом. На наш взгляд, средневековые петрогли-

фические сцены напрямую не отражают эпические сюжеты. 
Естественно, эпос оказывал влияние на изобразительное твор-
чество средневековых народов. В эпосе отражались идеалы того 
времени, в нем воспевались наиболее уважаемые обществом 
подвиги. Тюркские воины, воспитанные в идеалах эпических 
сказаний, хотели походить на фольклорных героев. Воины гор-
дились своими поступками, схожими с воспетыми в эпических 
произведениях подвигами. Как уже отмечалось, среди тюрков 
наиболее почетными занятиями для мужчин являлись в воен-
ное время — война, в мирное время — охота. Личный подвиг 
в бою был очень важен для тюрков. Яркие боевые сюжеты со-
держатся в больших мемориальных текстах на поминальных 

Илл. 4. Сцена боя. Чаганка, Алтай
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комплексах тюркских каганов и военачальников [Ross, Thomsen 
1951; Малов 1951].

Некоторые наскальные батальные сцены практически 
повторяют тюркские рунические надписи в честь тюркских 
правителей. Так, например, описываются подвиги фактиче-
ского соправителя кагана Второго тюркского каганата Кюль-
Тегина:

…Кюль-Тегин сел на белого жеребца из Байырку, бросился в ата-
ку, одного мужа он поразил стрелою, двух мужей заколол одного 
после другого [т.е. насквозь]. <…> Он бросился в атаку, двух му-
жей он заколол (копьём) одного за другим <…> На своего белого 
коня героя Шалчы сев, он бросился в атаку, схватил Эльтебера 
азов; народ азов тогда погиб. <…> Кюль-Тегин, сев на своего бу-
рого азского (коня) и бросившись в атаку, заколол одного мужа, 
девять человек он убил при преследовании; народ эдизов тогда 
погиб…

 [Малов 1951: 41–42].

Также китайские источники сообщают, что при сооруже-
нии поминального храма Кюль-Тегина китайские художники 
расписали стены «видами сражений», в которых он участвовал, 
и картины получились «столь живо и естественно, что [тюр-
ки] единодушно решили, что подобного в их царстве не было» 
[Кляшторный 1964: 57]. 

Как уже упоминалось, кроме войны, другим достойным 
занятием для тюркских воинов была охота. Говоря об охо-
те, мы имеем в виду её так называемые «престижные» формы 
[Константинов, Соенов 2012: 378]  — соколиную, облавную и 
загонную охоту, охоту на хищников, на подвижную дичь. Ко-
нечно, речь не идет о пассивных формах охоты, например, с 
ловушками и самострелами, такие методы охоты имели сугубо 
утилитарные цели и не могли быть способом проявления во-
инской удали. Не случайно охотничьи «достижения» или под-
виги иногда отмечались в поминальных рунических надписях. 
По мнению С.Г. Кляшторного, благодаря совершению охотни-
чьего подвига тюркский юноша мог получить «мужское имя», 
то есть перейти в социальный статус мужчины [Кляшторный, 
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Савинов 2005: 153]. Судя по руническим текстам, найденным 
в долине реки Енисей, знать раннесредневековых кыргызов, 
близких тюркам по языку и культуре, разделяла эти ценности. 
Главным показателем воинских качеств у кыргызов было ко-
личество убитых врагов [Кормушин 2008: 307, 310]. Причем в 
рунических текстах сразу после количества лично убитых вра-
гов в некоторых случаях указываются охотничьи достижения: 
«...Я убил 22 врага. Я убивал синих (серых) волков, черных собо-
лей. оленей…».

Таким образом, в сюжетном изобразительном искусстве на-
селения Центральной Азии самым популярным образом стано-
вится изображение мужчины, доблестного воина, то есть того, 

на ком и держалось военное могущество Тюркских каганатов 
и других степных государств эпохи Средневековья. Традиция 
изображений героических деяний уходит корнями в предше-
ствующую эпоху. В скифское время антропоморфные изобра-
жения в искусстве хотя и достаточно широко представлены, но 
еще не были столь популярными как в эпоху Средневековья, 
а интерпретация большинства сюжетов связана с мифологией 
населения, оставившего памятники культуры скифского типа. 
Однако уже в этих сюжетах наблюдается охотничья тематика 

Илл. 5. Сцена охоты на поясной пластине. Орлат, Таджикистан
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[Королькова 2003: 64–65], близкая героической. Например, на 
Алтае найден железный кинжал с изображением сцены охо-
ты пешего мужчины с ножом против кабана [Суразаков 1979]. 
Сцену лишь условно можно назвать охотничьей, это скорее по-
единок мужчины с кабаном.

Вероятно, сюжет царской или героической охоты в ис-
кусстве степных народов начала раннего Средневековье был 
заимствован из западного, иранского искусства, в котором 
наблюдается обилие классических сцен царской охоты в то-
ревтике [Тревер, Луконин 1987]. Прослеживается примерный 
«путь» этого сюжета. В Средней Азии в памятниках первых 
веков I  тыс. н.э. найдены костяные пластины с выгравиро-
ванными сценами боя и охоты. Эти сюжеты Б.А. Литвинский 
в свою очередь также связывает с влиянием искусства саса-
нидского Ирана [Пугаченкова 1987: 201]. Судя по находкам 
изделий с гравировками в памятниках таштыкской культу-
ры и памятников наскального искусства, сюжеты, подобные 
среднеазиатским (близкие даже по иконографии) появляются 
на Енисее, в Минусинской котловине чуть позднее, накануне 
создания Тюркского каганата или в начале его существования 
[Азбелев 1992: 211–214].

Таким образом, наблюдается линия развития и источник 
происхождения традиции сюжетов, связанных с восхвалением 
истинно мужских подвигов на войне и охоте. Но если перво-
начальной идеей этих сюжетов на Западе было изображение 
царской охоты, и она была связана в большей степени с отра-
жением мифологических представлений, то в тюркской среде 
в раннем Средневековье эта традиция, на наш взгляд, вошла в 
сферу поминального обряда и культа предков. По жанру сюже-
ты боя и охоты с определенной долей условности можно отне-
сти к панегирику, то есть восхвалению деяний конкретных лич-
ностей [Konstantinov, Soenov, Cheremisin 2016: 17]. Этим можно 
объяснить нахождение некоторых рунических эпитафийных 
надписей у сцен охоты. 

После распространения тюркской культуры на запад в 
ходе завоеваний эта традиция вернулась в Среднюю Азию 
уже после того, как она прошла обработку в тюркской сре-
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де, став в ней частью поминального обряда. Это нашло от-
ражение, например, в наскальных сценах соколиной охоты, 
рядом с которыми зафиксированы тюркские рунические по-
минальные надписи [Табалдиев, Жолдошов 2003]. Близкие 
тюркским образцам сюжеты зафиксированы на Шиловском 
могильнике в Поволжье. Здесь в кургане 1 вместе с визан-
тийскими монетами 610–641  гг. найдены костяные пласти-
ны с выгравированными сценами, изображавшими воинов, 
диких животных, лошадей, драконов и т.д [Савинов 2002: 
182–187].

Таким образом, сюжетное искусство тюркского времени 
Центральной Азии наглядно демонстрирует трансфер опреде-
ленных образов, переработку этих образов в новой среде и воз-
вращение уже в новом состоянии. Рассмотрение этого аспекта 
в очередной раз показывает большое значение степных про-
странств Евразии и населявших их народов в установлении 
культурных связей между населением отдаленных историко–
географических регионов.

Илл. 6. Изображения тюркских охотников с руническими надписями.
1 — Кургак, Алтай; 2 — Кёк-Сай, Тянь-Шань
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Аннотация: Нганасаны (устар. самоеды, тавгийцы)  — корен-
ной малочисленный народ, проживающий на п-ве Таймыр на севере 
Сибири. По данным Всероссийской переписи 2010 г., в России живут 
862 нганасанина. Нганасаны — наследники палеолитических абори-
генов Заполярья, ассимилированных самодийцами. Нганасаны тра-
диционно вели кочевой образ жизни арктических охотников. Они 
жили относительно независимо, пока в 1950–1960-х гг. не были пере-
селены советской властью в поселки (Усть-Авам, Волочанка, Новая), 
находящиеся южнее мест их традиционного проживания. Нганасаны 
придерживались шаманистских верований и практик, не испытывав-
ших серьезного влияния со стороны российского и позже советского 
государства из-за удаленности территории проживания этого народа. 
Нганасанская культура и шаманские традиции были хорошо изучены 
в 1920–1990-е гг. отечественными исследователями — А.А. Поповым, 
Б.О. Долгих, Ю.Б. Симченко, Г.Н. Грачевой, Е.А.  Хелимским, 
О.А. Добжанской и другими. В наибольшей степени был исследована 
шаманская династия рода Нгамтусуо (Костеркиных). После смерти 
двух последних шаманов из рода Нгамтусуо, братьев Демниме (1913–
1980) и Тубяку (1921–1989), нганасанская шаманская традиция пресе-
клась. В наши дни шаманские песнопения можно услышать лишь в ис-
полнении фольклорных коллективов («фольклор на сцене»). Почему 
это случилось? Возможно, причина — во влиянии русской культуры, 
языковой и культурной ассимиляции? Или в борьбе с религией в со-
ветскую эпоху? Автор полагает, что в основе исчезновения нганасан-

1 Впервые опубликовано в: Вестник РГГУ. Серия «Литературове-
дение. Языкознание. Культурология». 2019. № 4. С. 40–54. 
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ского шаманизма и в целом традиционной культуры находятся не-
сколько причин, основная из них — изменение типа хозяйствования и 
жизненного уклада. Это случилось после массового перевода нганасан 
на оседлость в 1950–1960-е гг.

Ключевые слова: народы Сибири, нганасаны, арктические охот-
ники, шаманизм, фольклор, трансформация традиционной культуры, 
модернизация
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Abstract. The Nganasans (previously called the Samoyeds or the 
Tawhiti)  — are an indigenous  Samoyedic people inhabiting the Taymyr 
Peninsula in north Siberia. The 2010 Russian census counted 862 Nganasans 
living in Russia. The Nganasans are thought to be the descendants of Paleo-
Siberian peoples who were culturally assimilated by Samoyedic peoples. The 
Nganasans were traditionally nomads whose main form of subsistence was 
wild reindeer hunting. They lived relatively independently, until the 1950–
1960s when they were settled in the villages they live in today (Ust-Avam, 
Volochanka, Novaya), which are at the southern edges of the Nganasans’ 
historical nomadic routes. The traditional religion of the Nganasans is 
shamanism, it has remained relatively free of Russian influence due to the 
Nganasans’ geographic isolation until recent history. Nganasan culture and 
shamanism has been well researched in 1920–1990s by Russian ethnologists 
Andrey Popov, Boris Dolgikh, Yuriy Simchenko, Galina Gracheva, Eugen 
Helimski and others. The most studied is the shamanic tradition of 
Ngamtusuo (Kosterkiny) clan. After the death of two last shamans from 
Ngamtusuo clan, brothers Demnime (1913–1980) and Tubyaku (1921–
1989), Nganasan shamanic tradition disappeared. One can listen shamanic 
ritual chants only in the performance of national folk group (“folklore on 
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stage”). Why did it happen? What are the internal and external causes of the 
disappearance of the shamanic tradition? May be the cause is the influence 
of Russian culture, linguistic and cultural assimilation? Or the fight against 
religion during the Soviet era? I argue that there are a number of reasons, 
and the main factor is the change in the type of economy and, accordingly, 
lifestyle. It happened in the 1950-1960s, when the Soviet government 
massively resettled semi-nomadic hunters in villages. 

Keywords: Peoples of Siberia, Nganasans, Arctic hunters, shamanism, 
folklore, transformation of traditional culture, modernization

В готовый исчезнуть день шаманства 
вместо меня ребенок не возбудится. 
Всех духов-помощников я смотаю в клубок. 
Будет один только советский закон.

Тубяку Нгамтусуо, 
нганасанский шаман 

(1921–1989)

Нганасаны (устар. самоеды, тавгийцы, самоназвание ня 
‘товарищ’) — самый северный народ Евразии. Живут нганаса-
ны за Полярным кругом, на полуострове Таймыр — это терри-
тория Таймырского Долгано-Ненецкого района, входящего в 
состав Красноярского края. Нганасаны расселены в основном в 
нескольких поселках на юге Таймыра — Усть-Аваме, Волочанке 
и Новой, куда они были переселены в 1950–1960-х гг. из тради-
ционных мест кочевого проживания в центре полуострова. 

В настоящий момент численность нганасан крайне мала — 
862 человека (Всероссийская перепись населения 2010 г.2), но 
она и никогда не была очень большой — охотничий быт и ар-
ктические условия не способствуют демографическому росту, к 
тому же в последние два века ситуацию ухудшали частые эпиде-
мии оспы. Так, по данным переписи 1898 г. нганасан было около 
800 человек, во второй половине XX в. их численность выросла 

2 Всероссийская перепись населения 2010 г. Размещение населе-
ния коренных малочисленных народов Российской Федерации. 
URL: http://www.gks.ru/free_doc/new_site/perepis2010/croc/Docu-
ments/Vol4/pub-04-19.pdf
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(максимум  — 1262 человека в 1989 г.), затем снова уменьши-
лась [Напольских 1997: 98–99]. Однако нганасаны, при такой 
небольшой численности, не составляют этнического единства 
и разделяются на два субэтноса (или «племени») — авамские, 
или западные, и вадеевские, или восточные; в каждом из них 
несколько родовых групп. Существует также отдельный род 
Око (Яроцких), не входящий ни в одно их этих подразделений. 
Такая социальная структура отражает сложную этническую 
историю нганасан — в их состав вошли и группы арктических 
палеоазиатов (близкие, очевидно, к предкам юкагиров), и при-
шедшие с юга самодийцы (родственные энцам и ненцам) и тун-
гусы (эвенки).

Нганасанский язык относится к самодийской группе 
уральской языковой семьи, однако в антропологическом об-
лике и культуре этого народа прослеживается значительное 
влияние досамодийского палеоазиатского субстрата  — пале-
олитических аборигенов Заполярья, арктических охотников. 
Поскольку выход к Северному Ледовитому океану в этом ре-
гионе закрывал горный хребет Бырранга на севере Таймыра, 
основным объектом охоты здесь были не морские млекопита-
ющие, как у эскимосов или прибрежных чукчей, а дикий север-
ный олень. Охота на него была на Таймыре основным типом 
хозяйства вплоть до середины XX в.; домашнее оленеводство, 
воспринятое нганасанами от соседей-ненцев только в XIX  в., 
не играло такой значительной, как у последних, роли в хо-
зяйстве. Добавим к этому, что из-за удаленности территорий 
проживания нганасан от центра государства они были слабо 
затронуты влиянием христианства, русского языка и в целом 
русской культуры и в XVII–XIX вв., и при советской власти, и 
мы поймем, почему в культуре нганасан сохранилось много ар-
хаичных черт культуры неолитических охотников, в том числе 
шаманские традиции.

Культура нганасан хорошо изучена российскими этно-
логами, с 1920-х по 1990-е гг. на Таймыре проводили иссле-
дования выдающиеся сибиреведы  — Андрей Александрович 
Попов, Борис Осипович Долгих, Галина Николаевна Грачева, 
Юрий Борисович Симченко, Евгений Арнольдович Хелимский, 
Оксана Эдуардовна Добжанская и другие [Попов 1936, 1948, 
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1984; Долгих 1938, 1952, 1976; Грачева 1979, 1983a, 1983b; 
Симченко 1992, 1993a, 1993b, 1995a, 1995b; Хелимский 1994, 
2000; Helimski 1997, 1999; Helimski, Kosterkina 1992; Добжанская 
2010, 2012, 2013а, 2013b, 2014]. Изучали они в том числе и 
нганасанcкие шаманские традиции. Среди авамских нганасан 
работал французский этнолог Жан-Люка Ламбер, написавший 
о нганасанских шаманах книгу «Выход из ночи» [Lambert 2003]. 

Несмотря на небольшую численность народа, шаманов — 
ритуальных лидеров и магических специалистов  — у нгана-
сан в период этнографического наблюдения было довольно 
много. Наиболее известны науке шаманы из рода Нгамтусуо 
(Костеркиных). Б.О. Долгих в 1920-е и А.А. Попов в 1930-е гг. 
работали с Дюходе Нгамтусуо, Ю.Б. Симченко, Г.Н. Грачева, 
Е.А. Хелимский в 1960-е-1990-е гг. — с его сыновьями Демниме 
и Тубяку и дочерью Нобобтие.

Шаман Демниме Нгамтусуо (1913 г.р.) умер в 1980 г. После 
его смерти шаманский дар должен был перейти к его внуку 
Игорю (нганасанское имя — Мучамяку, 1966 г.р.). Игоря воспи-
тывал дед, после второго класса не отпустил его в школу-интер-
нат, учил нганасанским традициям и видел в нем своего пре-
емника. Внук шамана с детства принимал участие в камланиях 
и сам уже начинал камлать. Однако позже Игорь отказался от 
этого пути. Как отмечает О.Э. Добжанская, изредка, по прось-
бе собирателей, «он мог исполнить несколько дедовских песен 
(в манере сольного исполнения без бубна), но никогда не делал 
попыток объединить песни в ритуал» [Добжанская 2012: 56]. 
О.Э. Добжанской удалось записать от него в 2005 г. семь мело-
дий, которые репрезентировали шаманских духов Коты-немы 
(Яловых важенок матери), Моу-немы (Земля-Мать), Кадя-
Коп-туа (Гром-Девушка), Бызы-немы (Вода-Мать), Яу-малы 
(Каменных гор дух), Ңарка (Медведей Мать), Тамуңку (Мышь). 

Игорь Нгамтусуо (Костеркин) жил в поселке Усть-Авам, 
работал в госпромхозе, в одиночку воспитывал сына и умер 
еще достаточно молодым в 2012 г.

Тубяку Нгамтусуо (1921 г.р.) после смерти жены в 1982 г. 
передал свой шаманский костюм в Дудинский краеведческий 
музей, с тех пор камлал редко и только для членов своей се-
мьи, а в 1989 г. погиб в результате несчастного случая. Его сын 
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Леонид (Лабтымяку, 1956 г.р.) хотел принять шаманских духов, 
он регулярно приезжал в музей Дудинки и «кормил» костюм и 
ритуальные атрибуты — шаманских духов отца. Однако стать 
шаманом у него не вышло — он не проходил посвящения и не 
получил этого статуса. В 2011 г. Леонид умер. То же касается и 
сына Демниме Дюлсымяку Костеркина — он не получил посвя-
щения, его усилия прослыть шаманом к успеху не привели — 
он не получил признания среди соплеменников [Добжанская 
2013b: 78–79]. Дюлсымяку исполнял шаманские ритуалы толь-
ко на сцене, основав вместе с родственниками первый нгана-
санский фольклорный коллектив «Нгамтусуо» (выступавший 
в том числе на Международном фольклорном фестивале в 
Париже в 1994 г.) [Добжанская 2012: 55].

На этом пресеклась шаманская линия рода Нгамтусуо и в 
целом нганасанский шаманизм. Шаманские песнопения звучат 
в последние десятилетия только на сцене, в исполнении фоль-
клорных ансамблей («Нгамтусуо», пос. Усть-Авам; «Хендир», 
пос. Волочанка; «Дэнтедиэ», г. Дудинка). 

Важно понимать, что исполнять шаманские камлания в 
рамках фольклорных концертов в клубах и домах культуры 
начали родственники шаманов, не получившие посвящения, 
выполнявшие в реальных ритуалах, как максимум, роль ту-
оптуси  — помощников шамана. Кроме уже упоминавшегося 
Дюлсымяку, это его дядя, младший брат Демниме и Тубяку 

Илл. 1. Камлание Демниме Нгамтусуо. 16 июля 1977. Кадр из фильма 
Леннарта Мери «Шаман» (1997). Крайний слева — внук шамана Игорь
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Борис (Бяндиптие) Дюхадович  Нгамтусуо (1929–1996). Роль 
туоптуси позволила им хорошо знать традиции нганасанского 
шаманизма и приемы камланий, но особых шаманских полно-
мочий (понимаемых в традиции как «избрание духами») у них 
не было. Во многом поэтому инсценировка ими камланий на 
сцене оценивалась нганасанами скорее негативно; именно 
сценической профанацией шаманских обрядов соплеменники 
объясняют раннюю смерть Дюлсымяку (1940–1997) и дочери 
Демниме Нины Логвиновой (1946–2002).

Итак, каковы внутренние и внешние причины исчезнове-
ния шаманской традиции? 

Мы можем предположить, что причина этого — в языковой 
и культурной и ассимиляции, во влиянии русской культуры. 
Однако несмотря на то, что во второй половине XX в. большин-
ство детей учились в русских школах, нганасаны вплоть до конца 
столетия хорошо сохраняли свой язык. В этом обществе велико 
уважение к своему языку, его красоте и поэтичности. Старшие 
поколения предпочитают говорить на нем и плохо знают рус-
ский, для общения с приезжими пользуются говоркой, местным 
пиджином. Серьезные языковые проблемы начались лишь к кон-
цу XX в. Как отмечает В.В. Напольских, «дети, с начала 60-х годов 
воспитывавшиеся в детских садах и интернатах в основном на 
русском языке, не говорили по-нганасански или говорили недо-
статочно хорошо, а в условиях культивировавшегося в нганасан-
ской культуре языкового пуризма, характерного для старшего 
поколения, недостаточное знание языка практически приравни-
валось к полному его незнанию» [Напольских 1997: 99]. Дедушки 
и бабушки считали — пусть лучше внуки говорят по-русски, чем 
буду коверкать нганасанский. В результате такого отношения к 
чистоте языка число людей, считающих родным нганасанский, 
стремительно сократилось за последние два десятилетия: если 
в 1989 г. таковых было 1052 человека из 1262 [Напольских 1997: 
99], то в 2010 г. — всего 125 человек из 8623. 

Что касается культурной ассимиляции, то здесь ситуация 
несколько иная  — формы и бытовой, и духовной культуры, 

3 Всероссийская перепись населения 2010 г. Население по нацио-
нальности и владению русским языком. URL: http://www.gks.ru/
free_doc/new_site/perepis2010/croc/Documents/Vol4/pub-04-03.pdf
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сформированные в Арктике, непросто заменить чем-то другим, 
к тому же эти районы были малодоступны и для христианских 
миссионеров и просветителей в царскую эпоху, и для советских 
идеологов. При этом важно отметить, что нганасаны, как и дру-
гие народы Сибири, при заимствовании легко адаптировали 
элементы культуры соседей  — как материальной (предметы, 
технологии, материалы), так и духовной (персонажи и образы 
мифологии). Так, по данным Б.О Долгих, в нганасанском панте-
оне имелся «Миколка-бог», или «Микольский», в облике кото-
рого узнается святитель Николай, Мир Ликийских чудотворец. 
Это персонаж, вошедший даже в космогонический миф, запи-
санный исследователем в 1948 г. в пос. Воронцова на правобере-
жье Енисея, был заимствован нганасанами, по всей видимости, 
от крещеных энцев, живших в этом же районе. В другом преда-
нии, записанном Б.О. Долгих от того же рассказчика, упомина-
ется «Христос-бог». Как отмечает Борис Осипович, рассказчик 
«о христианстве имел самое смутное представление, но, будучи 
шаманом, стремился блеснуть своей образованностью» (цит. 
по [Грачева 1979: 41–42]).

Среди железных подвесок на шаманских костюмах нгана-
сан были русские и советские монеты, воинские награды, вил-
ки, металлические цепи, навесные замки, шестеренки. В числе 
шаманских идолов Тубяку Нгамтусуо были иконы св. Николая 
Чудотворца и Богоматери Владимирской, привезенные им в 
1988 г. из Москвы, где он выступал на фольклорном фестивале 
[Симченко 1993b: 308; Симченко 1995b: 55].

В текстах шаманских камланий, записанных Е.А. Хелимским 
вместе с Н.Т. Костеркиной, дочерью Тубяку, фигурируют заим-
ствованные элементы — св. Николай Чудотворец, ставший ду-
хом-помощником шамана под именем Микулуска Баса Диндуа 
‘Микулуска Железный конь’; «советский закон», «Ленина закон». 
Например, так начинается одно из камланий Тубяку 1989 г.: «Мое 
имя Железный конь, при советской власти появившийся. <…> 
Во время пребывания в Москве я тот, кто работал (Микулуска 
говорит, что сопровождал Тубяку в поездке на фольклорный фе-
стиваль, ср. [Симченко 1993b: 308]) <…> Существующий мой со-
ветский (строй) устанавливающей персоны — Горбачева стояние 
(имеет место). Лениным основанной страны выросло население 
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вровень с головой Ленина…» [Хелимский 1994: 30, 41]. И далее в 
тексте камлания мы встречаем похожие обороты: «Основанной 
Лениным и сегодня дышащей (=действующей) ленинской пар-
тии имя, ленинский комсомол, установление советской власти, 
какой-нибудь настроенный не на добро (человек) крепкий за-
кон пусть не повредит, установленный Лениным отцовский за-
кон, материнский закон. <…> Если вы такое увидите [обещанное 
шаманом погодное явление. — О.Х.], то до надежно устроенных 
Лениным живущих (=действующих) пенсий, до государствен-
ных обеспечений без беды вы дойдете» [Хелимский 1994: 83–84, 

Илл. 2. Тубяку Нгамтусуо в краеведческом музее г. Дудинка.  
Фото из открытых источников
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99]. Как отмечают публикаторы, политико-идеологические ре-
минисценции не являются данью присутствию исследователей, 
чья деятельность ассоциируется у Тубяку с советской властью, 
а постоянно встречаются в камланиях; смысл этого — не выра-
жение лояльности власти, а «стремление заручиться поддерж-
кой — или хотя бы доброжелательным нейтралитетом — вполне 
мифологизированного Ленина <…> (Советские) политико-иде-
ологические понятия небезосновательно трактуются как систе-
ма религиозных представлений соседнего народа, отличная от 
нганасанской системы представлений, но заслуживающая вни-
мания и уважения. Собственно говоря, для шамана <…> совет-
ская идеология смыкается с православной религией (пришедшей 
из того же внешнего по отношению к нганасанам источника), 
продолжая линию Николая Угодника и Владимирской Божьей 
Матери и дополняя ее новыми персонажами» [Хелимский 1994: 
28, 41].

Эта апелляция к советским реалиям присутствует и в ша-
манских песнях Нобобтие Костеркиной, дочери Дюходе и се-
стры Демниме и Тубяку (она умерла в 1972 г., ее шаманские 
песни были исполнены в 1990 г. знатоком шаманской тради-
ции Салирой Мыдовичем Порбиным). В одном случае в текст 
родильного обряда вплетаются новые медицинские практики: 
«Впредь, если суждено здоровым всякому ребенку родиться 
в русских больницах, по имени Кирбиптиэ дитя ко мне идет» 
[Добжанская 2014: 189]. В другой песне говорится о ней так: 
«Прежние дни вспоминая, когда оскудел род шаманский, обыч-
ною жизнью живя, я-то говаривал, было: “Ныне, в бегущие 
годы, вослед за властью шаманов, уклад уважаем советский, 
который отрек от былого”. Но все же старинную песню, песню 
шаманки спою я. За это у духа ее попрошу-ка хороших нам дней 
и удачи» [Добжанская 2014: 184].

Может быть, в исчезновении нганасанского шаманизма ви-
новата борьба с религией и атеистическая пропаганда?

Действительно, в 1930–1940-е гг. борьба с религией затро-
нула и сибирских шаманов. Оба брата, Демниме и Тубяку, были 
арестованы и отправлены в лагерь под Норильском. Однако в 
начале 1950-х гг. они вернулись домой. Тубяку свое освобож-
дение объяснял тем, что он отдал духам нижнего мира вместо 
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себя «большого человека», и все скоро узнают, кого именно 
(вернулся он в родную тундру в феврале 1953 г.): 

Был у меня родственник Тубяку Костеркин. Его в давние 
времена в тюрьму, было, посадили. Из-за шаманства был поса-
жен на сколько-то лет… Это в пятьдесят третьем году было, когда 
он сидел, когда в тюрьме был… Он попал в одиночную камеру. 
Там он просидел семь дней. Все время ничего не ест. На седьмой 
день ему еду дали — сухую щуку. Эту пересохшую щуку он, ко-
нечно, начал есть. Начал грызть ее. Сухую щуку. Тогда эта пере-
сохшая щука к нему обернулась и заговорила: 

— Хэ-хэ, запаниковал-то, похоже. Прежде, когда хорошо 
жил, бывало, ты меня выбрасывал. Кто знал, что паниковать-бед-
ствовать придется?

Продолжая грызть щуку, он кланяться начал. Он говорит:
— Когда домой вернусь, среди прочих хороших кушаний 

буду тебя держать. Я тебя не брошу. Только пусть на свою землю 
вернусь!

Он вернулся из тюрьмы в феврале и камлал около Волочанки. 
Летовье речка там есть. Там он камлал. Там камлая, он сказал:

— Сегодня, в этот день вы бы не увидели меня. Когда я там 
был [в тюрьме], Дёйба-нгуо4 мне сказал, что, если я хочу вернуться 
домой, вместо себя, вместо своей головы большого человека дол-
жен отдать, и тогда увижу своих детей. Он сказал: «Как доберешь-
ся домой, тогда услышишь». Я ему сказал: «Что же, попробую!»

Добравшись домой, он все и рассказывает. [Это происходи-
ло] какого-то числа февраля, этот месяц называется сенгибтизиа: 

— Теперь скоро, несколько дней прошло, как я отсидел. Если 
бы я не отдал того человека, я бы не освободился. Отдав того че-
ловека, я пришел [домой]. Никакими врачами он не будет спасен. 
За себя я отдал [богам] этого большого человека. 

Тогда мы до марта дошли, дожили до марта и услышали: 
Сталин умер. И вот, за себя он отдал, говорят, Сталина. Никто, 
никакие врачи не смогли его спасти.

 (Записано О.Э. Добжанской в г. Дудинка 18.02.1994 г. 
от Х.Ч. Момде, перевод с нганасанского Н.Т. Костеркиной) 

[Добжанская 2010: 204–205].

4  Сирота-бог, культурный герой нганасан. 
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Пережитый опыт не помешал братьям Нгамтусуо не толь-
ко продолжить шаманскую практику, но и не бояться расска-
зывать о ней приезжим исследователям, показывать им свои 
ритуальные атрибуты и даже позволять записывать камлания 
на аудионосители и кинопленку. Действительно, нганасанских 
шаманов власти больше не трогали, не запрещали проводить 
камлания, не отнимали ритуальные атрибуты — даже в период 
хрущевских гонений на религию в 1960-е гг. Тубяку объяснял 

это тем, что в лагере он сделал себе «койка-закон», духа-по-
мощника,  через которого ему удавалось улаживать все слож-
ности в отношениях с «вредными духами советской власти». 
Демниме Нгамтусуо выступал с шаманскими песнопениями 
в фольклорных концертах (Москва 1974, Красноярск 1976), а 
в 1980-е гг. власть окончательно сменила гнев на милость, и в 
1988 г. Тубяку, приехав в Москву на Всемирный фольклорный 
фестиваль, проводил публичное камлание на ВДНХ [Симченко 
1993b: 304–316].

Тем не менее, именно тогда, когда вместе с концом совет-
ской власти исчезли и гонения на религию, и насильственная 
русификация, шаманизм исчез… 

Илл. 3. Дюлсымяку Нгамтусуо на фольклорном фестивале.  
Фото из открытых источников
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В чем же тогда причина исчезновения шаманизма у нгана-
сан? Полагаю, что это многофакторный процесс, где основным 
фактором является изменение типа хозяйства и, соответствен-
но, образа жизни. Это произошло в 1950–1960-е гг., когда со-
ветская власть массово переселяла полукочевых тундровых 
охотников в поселки.

До 1960-х гг. После 1960-х гг. 
(массовый перевод 
на оседлость)

Тип хозяйства Охота, рыболовство Коллективные и за-
тем советские хозяй-
ства (колхоз, совхоз, 
госпромхоз); государ-
ственные выплаты (зар-
платы, пенсии, дотации)

Образ жизни Кочевой, в чумах и балках 
в тундре

Оседлый, в домах в 
поселках 

Ритуалы Ритуалы вплетены в кален-
дарный и хозяйственный 
цикл

Коллективная ритуаль-
ная деятельность пре-
секлась, сохранились 
некоторые семейные 
обряды; шаманство по-
степенно превращается 
в «фольклор на сцене»

Система 
власти и 
управления

Родовое деление, геронто-
кратия

Советская система 
управ ления, государ-
ственный патернализм 

Система 
образования

Традиционная, в семьях Русскоязычные школы в 
поселках

Юридическая 
система

Шаманы и старики как 
хранители норм обычного 
права

Советская судебно-след-
ственная система (мили-
ция, суды) 

Медицинская 
система

Шаманы как лекари Советская система здра-
воохранения (больницы, 
фельдшерские пункты)

В одном из камланий Тубяку Нгамтусуо есть такие слова: 

В готовый разгладиться (=исчезнуть) день шаманства (и) обра-
щения к идолам вместо меня ребенок не возбудится. Всех духов-
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помощников я смотаю в (один) клубок. Будет один только совет-
ский закон [Хелимский 1994: 54].

Внук шамана Демниме, Игорь Костеркин (Мучамяку 
Нгамтусуо), объясняя, почему он не стал шаманом, говорил, 
что время шаманов безвозвратно ушло, сейчас в шаманах нет 
нужды, потому что есть медицина, школа, милиция, другие со-
циальные институты. В документальном фильме «Внук шама-
на» Игорь Костеркин рассуждает: 

Кому мы [шаманы] нужны? Не знаю. Никому не нужны. Ну, 
кто остались, эти, старинные [старые]  — может, им нужны. 
Некоторым женщинам, может, нужны. А мужики… Старинных 
мужиков здесь нет. В поселке нету. Все умерли. Которые шаманов 
уважали любили. Сейчас одни эти остались — ненавидят шама-
нов. Они остались, и всё. Но пускай они говорят, ненавидят ша-
манов. Все равно бог узнает их. Их видит все равно. Им покажет, 
бог покажет им5! 

Ему вторит другой шаман, селькупский, слова которого 
приводит Юрий Симченко: 

Уже давно-давно не шаманю. Как колхоз стал  — не шаманю. 
Тогда к нам настоящий врач пришел. Самолет летать стал. Все 
новости быстро приходить стали… Лозы [духи, божества] как-
то сами ушли… Не нужен шаман. Теперь даже внук мой говорит: 
«Надо все эти твои шаманские вещи в город отдать — пусть там в 
музее хранятся». <…> Совсем старый стану — отдам. Пусть там 
лежат… [Симченко 1995a: 75–76].

В заключение подчеркнем основную мысль статьи: мифо-
ритуальная система нганасан, как и других народов Сибири, 
отличалась стабильностью и при этом гибкостью, она интегри-

5 Документальный фильм «Внук шамана», Россия, 2003. Режиссер 
Сергей Серегин. URL: https://yandex.ru/video/search?text=внук%20
шамана%202003&path=wizard&noreask=1&filmId=176520569133856
75739&reqid=1515159300093706-536869018500954570826960-man1-
1296-V
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ровала разные инородные элементы, которые, в итоге, не разру-
шали, а обогащали ее. Стабильность этой системе обеспечивал 
фундамент традиционного жизненного уклада, прежде всего 
тип хозяйства, который формировал материальную культуру 
(жилище, средства передвижения, орудия охоты, одежду, пред-
меты быта и т. п.), особенности социального устройства, ком-
муникативных практик и в целом поведения людей. Разрушение 
хозяйственно-бытового уклада арктических охотников го-
сударством (имевшим, безусловно, самые благие намерения) 
привело к стремительному — всего за полвека — разрушению 
традиционной духовной культуры, в том числе к исчезновению 
нганасанского шаманизма. 
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Когда антрополог берется изучать чужую культуру, он(а) 
хочет получить объяснение всех ритуальных практик, которые 
принято совершать в изучаемом сообществе. Часть этих прак-
тик исполнители с лёгкостью могут объяснить антропологам, 
другую часть объяснить оказывается труднее. Часто люди не 
задумываются над тем, что движет ими при совершении тех 
или иных действий. В этой статье будут рассмотрены не сами 
обрядовые действия и не их интерпретации, а то, как люди в 
разных регионах Монголии выстраивают свои отношения с об-
рядовыми практиками: как часть действий свободно и охотно 
интерпретируется, тогда как другая часть в обычной жизни 
(вплоть до момента, когда антрополог навязчиво хочет полу-
чить объяснений) никак не объясняется. Как люди используют 
свои знания и как проводят логические связи при объяснении 
незнакомых, новых и ранее непонятных ритуалов1. 

По типу связи обряда и интерпретации (по соотношению 
практики и семантики) все обряды можно разделить на 3 груп-
пы: обряды со стабильной семантикой, обряды, семантика ко-
торых варьируется и обряды, которые в большинстве случаев 
асемантичны, так как относятся к сфере повседневных обы-
денных действий и не рефлексируются ни их исполнителями, 
ни наблюдателями. В этой статье я бы хотела остановиться на 
случаях, когда семантика ритуала варьируется и подробно рас-
смотреть, как и почему это происходит. 

В статье наравне рассматриваются как непосредственные 
фиксации практик, так и фиксации нарративов о совершении 
этих практик. 

1 Тема автохтонных интерпретаций ритуальных практик уже 
привлекала внимание исследователей. Анализ некоторых ритуаль-
ных интерпретаций и устройства интерпретативных текстов мож-
но найти, например, в работах [Богатырев 2007: 16–49], [Толстая 
1992], [Виноградова 1995], [Топорков 1985], а также в работе [Хри-
стофорова: 1998]. Однако ранее никто, насколько мне известно, не 
останавливал внимания отдельно на анализе факторов, влияющих 
на степень стабильности таких интерпретаций.
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Итак, в экспедициях мне часто встречаются такие обрядо-
вые практики, которые носители традиции объясняют совер-
шенно по-разному. Одна и та же последовательность действий 
может объясняться различными способами, вплоть до того, 
что каждое новое объяснение может не повторять предыдущее. 

Такие вариативные объяснения обрядов появляются из-за 
влияния трех факторов: 

1) Исторические изменения. Иногда контекст, в котором 
существуют обряды, по какой-либо причине перестает быть 
понятен носителям традиции. В нашем случае контекст ме-
няется в результате колоссальных изменений, произошедших 
в бурятской и монгольской культуре за период социализма.  
За это время ритуально-мифологическая система бурят и мон-
голов была частично разрушена. Когда жители этого региона 
возвращаются к некоторым сохранившихся ритуалам, они 
испытывают недостаток в знании мифологической базы этих 
ритуалов и в знании более широкого обрядового контекста.  
В обычных условиях это знание помогает понимать обрядовые 
действия. Следствием фрагментарности знаний об уцелевших 
религиозных традициях становится непонимание части вос-
производимых теперь ритуальных действий. В  дальнейшем 
эти действия либо окончательно исчезают, либо по-разному 
реинтерпретируется и при помощи новых интерпретаций за-
ново вписывается в общий фольклорный контекст. 

Примером появления новой семантики (через рационализа-
цию) может служить такой запрет: «Не рубили листвень, березу 
берегли» и его новое объяснение: «стройные деревья лучше на 
дрова не пилить» [Инф. 13]. Это традиционный запрет, ранее 
имевший свое объяснение: «Особое отношение в среде бурят 
сложилось к лиственнице (шэнэhэн) и березе (хуhан). Листве-
ница в некоторых верованиях воплощала идеи о воспроизвод-
стве жизни, была носителем жизненной энергии, […] среди бу-
рят широко распространен обычай обращаться к лиственнице 
с просьбой даровать детей, долголетие и здоровье» — отмечает 
М.М. Содномпилова [Содномпилова 2009: 99]. Так же и береза 
для бурят является особенно важным и почитаемым деревом и 
используется во многих обрядах. Не зная этого, наша собеседни-
ца рационализирует этот запрет и дает ему новое объяснение. 
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Однако я не буду подробно останавливаться на диахрон-
ном пласте толкований обрядов: за XX век и ранее у бурят и 
монголов было записано не так много интерпретаций. Есть ве-
роятность, что интерпретации были вариативны и раньше, но 
собиратели обращали на них мало внимания. Не будем строить 
догадок и перейдем к рассмотрению второй причины появле-
ния вариативной семантики практик.

2) Второй случай, когда семантика обряда претерпевает из-
менения — это ситуации попадания обрядов в новый контекст. 
Обряд может заимствоваться с уже имеющимся объяснением, 
но объяснение, основанное на мифологических представлени-
ях или на обрядовой логике соседних этнических групп, быстро 
перестает быть понятным новым исполнителям обряда. В та-
ких случаях люди часто стремятся заменить ставшее непонят-
ным объяснение (или забывают его и придумывают новое). Эти 
новые объяснения некоторое время остаются вариативными, в 
конце концов, одно из них может вытеснить другие и тогда об-
ряд пополнит группу обрядов со стабильной семантикой. 

Посмотрим подробнее, как именно в таких случаях проис-
ходит встраивание в контекст заимствованных практик:

Первый пример был записан в Осинском р-не Иркутской 
области. 

У православных существует такая практика: рисовать кре-
сты над входом в дом и на окнах, как бы закрещивая, закрывая 
их от нечистой силы. «Семантика закрещивания в народной 
магии определяется универсальной символикой креста как 
одного из главных символов христианской культуры, ср. «Мо-
литву Животворящему Кресту Господню», согласно которой 
крестное знамение, наряду с крестом, является оберегом, отго-
няющим и уничтожающим зло силой распятого на кресте Ии-
суса Христа» — пишет Е.Е. Левкиевская [Левкиевская 2002: 49].

Однажды мы зашли в гости к одной бурятской женщине и 
увидели у нее над окнами и дверьми такие кресты. Мы подумали, 
что, вероятно, дом принадлежал русской семье, однако, когда мы 
спросили об этом хозяйку дома, она дала нам совсем другой от-
вет: она сказала, что кресты — это «замочки, которые не пропу-
скают в дом нечистую силу». Идеи, что крест как таковой, обла-
дая определенной символикой, может защищать, у нее не было. 
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Получается, что прагматика обряда осталась прежней: не 
пропустить нечистую силу, акциональная сторона обряда так-
же осталась прежней — рисовать кресты на дверях и окнах, а 
семантика изменилась. Крест для нее никак не отсылает к пра-
вославному кресту, который может защищать как символ. Те-
перь он просто обозначает замок. 

Я бы хотела подробнее рассмотреть, как семантика креста 
может смещаться в христианской традиции, а потом сравнить 
этот случай с тем, что произошло с этой практикой в Бурятии. 

«На северо-западе России слово “крест” употребляется для 
обозначения храмовых крестов, нагрудных крестов, но почитае-
мые здесь же в качестве деревенских святынь каменные кресты 
называют просто “камнями”. Крестообразно связанные палочки, 
которые бросают на перекрестках, чтобы найти заблудившихся, 
называют палками (“бросать палки”). Семантика крестообраз-
ности или прямо христианского креста, безусловно, не может 
не приниматься в расчёт при исследовании таких артефактов, 
однако, судя по всему, детерминирующим признаком в данных 
случаях для самих носителей традиции часто выступает не она, а 
семантика иных символических и акциональных признаков (так, 
очевидно, что в отношении каменных крестов акцентируются 
символические свойства камня, известные по заговорам, поэтому 
считается, что каменные кресты помогают от зубной боли, если 
их грызть или пить слитую с них воду и т.д.)» [Богданов 2001: 34].

Другими словами, изначально в традиции существует опре-
деленная семантика креста, к которой прибавляется семантика 
предметного воплощения конкретного креста (семантика кам-
ня, семантика дерева и др.). Эти дополнительные признаки вли-
яют на прагматику использования креста (как в приведенном 
примере — семантика камня влияет на то, что крест начинают 
использовать как средство от зубной боли). На этом история со 
славянским крестом и его семантикой заканчивается. 

В нашем же случае действие заходит еще дальше: мифоло-
гический и культурный контекст этой практики оказывается 
совсем другим (буряты, у которых мы записали практику за-
крещивания дома — называют себя шаманистами и никогда не 
были обращены в православие), семантика креста не прочиты-
вается носителями этой культуры автоматически, но прагмати-
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ка заимствованного обряда остается: крест не дает зайти в дом 
плохому. На основе прагматики появляется новая семантика: 
нам говорят, что на дверях и окнах изображены «замки», кото-
рые не впускают нечистую силу. 

Другой пример  — заимствованная из Китая обрядовая 
практика: над люлькой ребенка вешают оберег  — войлочное 
изображение лисы: здесь тоже акциональная сторона и прагма-
тика практики при заимствовании остаются без изменения, но, 
без китайского контекста (в Китае существует целый комплекс 
мифологических представлений, связанных с лисой), семанти-
ка этого действия оказывается непонятна. Появляется множе-
ство новых объяснений, строящихся по аналогии со старыми. 

По всей видимости, традиция вешать у кроватки ребенка 
войлочную лисицу появилась не так давно или просто не при-
влекала внимания исследователей монгольского фольклора и 
путешественников XIX и XX веков. Ни у А.М. Позднеева, ни у 
Г.Н. Потанина, ни у других монголоведов и путешественников 
информации об этом амулете не сохранилось.

С этой практикой связано и другое монгольское представ-
ление о лисе:

Считается, что, когда ребенок улыбается или хмурится во 
сне, это лисичка пугает его словами: «твоя мама умерла», от это-
го ребенок плачет, и «твоя мама жива», от этого ребенок смеется. 

Илл. 1. Сухэ-Баторский аймак Монголии, Асгат, 2017 год: «лисичью 
морду с носом вешают в колыбель» (личный архив автора)
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Это представление распространяется так широко, что по-
является даже специальный глагол үнэгчлэх (от үнэг ‘лиса’), 
который в первую очередь означает «охотиться на лису», а 
переносно может значить «улыбаться во сне» (о новорожден-

ных детях). Беспокойный сон, когда ребенок то улыбается, то 
хмурится, получил название үнэг зүүд ‘лисий сон’. По всей ви-
димости, это представление также появилось не очень давно: 
ни в других монгольских языках, ни даже в старописьменном 
монгольском таких значений этого слова не зафиксировано. 
Большой академический монгольско-русский словарь дает еще 
одно не вполне ясное по своему происхождению выражение: 
үнэгний нүд залгих ‘не спится’ (букв. ‘проглотить лисий глаз’). 
Все эти выражения еще и на лингвистическом уровне, вслед за 
мифологическим, связывают ‘лису’ и ‘сон’, более конкретно — 
‘лису’ и ‘сон ребенка’ [БАРМС 2001–2002: 1068]. 

Однако это представление о лисе, которая приходит к спя-
щим, не может объяснить, почему именно лисицу используют 
в качестве оберега для детей. Эти идеи не связаны друг с другом 
ни понятной носителям традиции логикой, ни очевидностью 
общего происхождения. Возникает необходимость введения 
дополнительных мотивов, связывающих эти представления. 
Каждый раз при объяснении связи между двумя представле-
ниями производятся новые логические связки и додумываются 

Илл. 2. Монгольский войлочный оберег в форме лисы  
(личный архив автора)
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недостающие звенья. Канонического объяснения не существу-
ет и, таким образом, интерпретации связи двух представлений 
оказываются чрезвычайно вариативны. 

Итак, как же объясняется необходимость вешать амулет в 
виде лисы над кроватью ребенка?

Часть предположений о том, откуда взялся подобный аму-
лет, непосредственно связана с представлением о пугающей 
детей лисице. Либо оберег вешают для того, чтобы дети при-
выкли к виду войлочной лисы и перестали пугаться, когда к 
ним приходит «настоящая» лиса [Инф. 1, 2]. Либо, напротив, 
«настоящая» лиса пугается войлочного оберега, потому что 
принимает его за такую же лису, только мертвую [Инф. 3]. По 
предположению другого информанта, лиса не подходит к ре-
бенку и не дразнит его, потому что думает, что войлочная лиса 
ее опередила и место уже занято [Инф. 4]. 

Однако оберег распространен шире, чем представления 
о лисе, заставляющей детей плакать. В тех случаях, когда это 
представление неизвестно носителям традиции, появляются 
новые предположения о том, почему оберег делается именно в 
форме лисы. 

Так появляется вторая группа представлений. В этом случае 
оберег начинает действовать как магический объект: свойства 
лисы частично переносятся на ребенка, над которым она ви-
сит. Лиса любит спать, она мягкая, хорошая и добрая, имен-
но поэтому ее вешают над люлькой ребенка  — предполагают 
информанты [Инф. 5, 6, 7]. Другое предположение такого же 
типа — это что лиса — это ночное животное, которое охотится 
тихо и бесшумно. Ее вешают, чтобы дети были такими же бес-
шумными, как лиса [Инф. 8]. Или же это забывчивое животное, 
поэтому, когда ребенок смотрит на лису, он забывает свои пло-
хие сны [Инф. 9]. 

Логика подобия может работать и в другую сторону: ребе-
нок напоминает лису, поэтому ее вешают над кроваткой. Одна 
из информанток предположила, что когда ребенок плачет, его 
нос становится похож на нос лисы, поэтому ее вешают около 
кроватки [Инф. 10]. 

Таким образом, интерпретации этого апотропея строятся 
по двум моделям. 
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1. Модель замещения (игрушечная лиса замещает собой на-
стоящую). Эта модель свойственна и другим обрядам, которые 
совершаются для защиты детей от нечистой силы. 

2. Модель подобия (лиса, висящая над ребенком, передает 
ему часть своих свойств). 

Так формируется комплекс представлений о лисе. Часть этих 
представлений устойчива и практически не варьируется (как и 
само действие — вешать лисичку над кроватью ребенка). Другая 
часть варьируется даже в пределах одного региона. При этом неко-
торые неустойчивые интерпретации появляются, чтобы связать 
представления о том, что следует вешать над кроваткой войлоч-
ную лисицу, и о том, что к ребенку приходит лиса и пугает его. 

Если говорить о группе интерпретаций, которые строятся 
по модели замещения, в них срабатывает та же самая модель, 
что и в других практиках защиты детей от нечистой силы, рас-
пространенных в Монголии. Например, в действии, когда ре-
бенка защищают с помощью того, что рисуют ему золой точку 
на лбу. В случае с этой практикой объяснение тоже действует по 
модели замещения. 

Информанты объясняют нам, что, когда у ребенка стоит 
точка на лбу, злой дух (чудгур) думает, что это не ребенок, а 
заяц или просто не человек).

— Хүүхдийн духан дээр нь хар хөө түрхдэг ямар учиртай юм бэ? 
— Харуй бүрийгээр хүүхдийг гадагш дотогш авч явах зэ-

рэгтээ хөлснө гээд гадны хий зүйлээс хамгаалж, энхрийлж, сэр-
гийлж, бор халзан туулай болгодог ёс бий. Тэгж духан дээр нь 
хөө түрхэхийг бор халзан туулай болгох гэж нэрлэдэг.

— Үүнийг зөвхөн хүүхдүүдийнхээ бага настайд нь хийдэг үү?
— Нялх хүүхэд болгонд хөлд ортол нь хийдэг.

— Почему детям на лбу ставят пятно черной сажей?
— Есть такой обычай — когда детей в темноте выносят нару-

жу или заносят внутрь, боятся, что он вспотеет, чтобы защитить от 
внешних дурных вещей, называют серым зайцем с лысинкой. Когда 
ему ставят пятно сажей — это его делают серым зайцем с лысинкой.

— Это только детям делают? 
— Всем младенцам до того как они пойдут [Инф. 6].
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Та же самая модель действует и в практике переодевания 
ребенка: традиционный халат дэли надевают на другую сторо-
ну, как бы замещая ребенка другим. 

Практику, строящуюся по той же модели записывал Г. По-
танин: 

У дюрбютов [дербетов] в случае невóда детей, новорожден-
ного кто-нибудь из родных ворует. Новорожденного младенца 
прячут под котел, под которым держат трое суток, открывая раза 
два в день, чтобы покормить. В то же время похитивший ребен-
ка делает куклу из травы и подбрасывает вместо украденного 
младенца. Родители украденного, найдя куклу, притворно при-
нимают ее за настоящее свое дитя, но не живое, а мертвое, плачут 
и потом хо-ронят. Думают, что читкур (черт), желающий похи-
тить ребенка, поверит, что ребенок действительно умер и пойдет 
искать добычи в другом месте [Потанин 1883: 27–28].

Однако в случае c оберегом-лисой модель оказывается как бы 
вывернута наизнанку: в прошлом примере речь шла о подмене 
ребенка, здесь же подменяется сама нечистая сила: «настоящая», 
опасная лисица заменяется на безопасную. Вероятно, принцип 
подмены актуализируется именно по причине того, что обряд 
связан с детьми, а в монгольском фольклоре принцип подмены 
чаще всего связан именно с детскими защитными обрядами. 

Другая модель строится по принципу магии (в фрэзеров-
ском смысле этого слова). Во всех интерпретациях, относящих-
ся к этой группе, информанты предполагают, что амулет оказы-
вается полезен для ребенка из-за свойств оригинала: свойства 
лисы переносятся на ее изображение и через него на ребенка, 
находящегося поблизости от этого изображения. 

Эти предположения оказываются замкнуты в себе: отдель-
но в традиции не существует идеи, что лиса — особенно доброе 
или забывчивое животное, эти характеристики появляются 
именно для того, чтобы объяснить, для чего над кроваткой ви-
сит лисица. Они не существуют за рамками единичного объ-
яснения и возникают благодаря актуализации представления, 
что свойства одного объекта могут переноситься на близлежа-
щий объект. Получается ситуация, когда сначала существует 
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практика, а факты и представления подгоняются под нее для 
того, чтобы практика могла вписаться в существующую для 
апотропеической магии модель. При этом они, скорее всего, 
тоже появляются под воздействием уже имеющихся моделей, 
которые актуализируются в ситуации, когда обряд оказывается 
непонятен и требует объяснения. 

Таким образом, все эти состоящие из одного действия обря-
ды и их мотивировки связаны всего с несколькими интерпрета-
тивными моделями. Выбор модели зависит не столько от самого 
обрядового действия, сколько от его контекста и функции. 

3) Третий тип случаев, когда семантика обряда неста-
бильна, это появление новых обрядов. Рассмотрим пример 
из этой группы. Некоторое время назад антропологи и про-
стые путешественники стали замечать, что по всей Монголии 
на специальных ритуальных местах (обоо), помимо обычных 
подношений — чая, монет, лошадиных черепов и многого дру-
гого,  — стали появляться костыли, шины и оплетки от руля 
автомобилей. Когда мы начали интересоваться у местных жи-
телей, кто и с какой целью их туда кладет, то получили неожи-

Илл. 3. Костыли на обоо. аймак Дорнод, Монголия, 2003 год  
(фото из архива ЦТСФ РГГУ)
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данную реакцию: все информанты поголовно осуждали пове-
дение людей, которые оставляют эти предметы на ритуальных 
постройках. 

Механизм возникновения этой практики и ее интерпре-
таций полностью описан в статье С.Ю. Неклюдова «Дурной 
обычай: признаваемые правила и реальная практика в на-
родной культуре». Судя по всему, традиционная связь таких 
построек с дорогой, а соответственно и с главным средством 
передвижения монголов  — с конем, стала распространяться 
и на атрибуты, связанные с автомобилем (шины, оплетки от 
руля) и передвижением в целом (костыли) [Неклюдов 2014]. 
Для нас в этой истории важно, что, как замечает С.Ю. Неклю-
дов, здесь мы наблюдаем две противоположные силы: с одной 
стороны (на уровне практики), происходит повсеместное рас-
пространение практики, но с другой (на уровне правила)  — 
новая практика встречает сопротивление. 

Сначала практика не легитимируется сообществом и вме-
сто ее интерпретации мы видим лишь повсеместное ее отри-
цание. Но со временем появляются и новые интерпретации, в 
которых практика начинает легитимироваться: «Устойчивость 
подобной «параллельной» формы [укладывание костылей и по-
крышек на обо] предполагает (если не гарантирует) ее последу-
ющую легитимацию — уже в качестве не только «допускаемой», 
но и прямо предписанной» [Неклюдов 2014]. 

Так, постепенно люди принимают новую практику и ищут 
для нее подходящего объяснения. Вероятнее всего, в будущем 
мы сможем наблюдать, как какое-то из этих объяснений вы-
тесняет остальные, перестает быть индивидуальным и распро-
страняется по стране. 

Похожую ситуацию можно наблюдать на примере рассказа 
о заимствовании частью бурят практики ходить на кладбище, 
которая вообще-то не свойственна монгольской и бурятской 
традиции. В экспедиции к бурятам Иркутской области в 2016 
году я записала такой монолог: 

В школе половина класса увлеклась поминками по погибше-
му в автомобильной аварии однокласснику. И это не понрави-
лось второй половине класса. Тревожить покойника — плохо для 
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того, кто приходит. Они берут на себя весь негатив. Родитель-
ский день бывает где-то в мае, на Пасху» [Инф. 12].

Здесь можно наблюдать, как практика точно так же встре-
чает сопротивление со стороны традиции (в лице моего собе-
седника). Появляется и новое обоснование: «Тревожить покой-
ника — плохо для того, кто приходит. Они берут на себя весь 
негатив». 

Так, на нескольких примерах я показала, как и по каким при-
чинам происходит движение и варьирование семантики обрядов 
в рамках монгольской культуры. Были рассмотрены различные 
способы движения семантики в случаях, когда она нестабиль-
на. Три фактора  — исторические изменения, заимствования 
обрядов и появление совершенно новых обрядов, заставляют 
носителей традиции переосмысливать практики, которые они 
совершают. Путь, по которому пойдет интерпретатор в своих 
попытках объяснить то или иное действие, в первую очередь, за-
висит от мифологического контекста и от его представления о 
том, как должны быть устроены и как именно работают ритуа-
лы с похожей прагматикой. Это представление основывается на 
знании других ритуалов, существующих в его традиции. Новые 
ритуальные практики могут появляться без готовой интерпре-
тации, интерпретация появляется позже, а семантика практики 
поначалу может сильно варьироваться. 
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и водах потопа, выходящих в конце времен из-под земли. Вместе с тем, 
культурный трансфер исследуется на примере фольклорных текстов, 
демонстрирующих мифологизацию алтайцами других государств и 
народов (прежде всего, Китая и России) в фольклорных мотивах эс-
хатологической войны и иноземного нашествия. Представления о по-
следней войне строятся на мессианских ожиданиях грядущего хана и на 
основании исторической памяти о потрясениях прошлого.

Ключевые слова: Республика Алтай, Алтай, алтайцы, эсхатоло-
гия, бурханизм, шаманизм, Белая вера, алтайская эсхатология.
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Abstract: The article examines modern Altai eschatology from the 
standpoint of cultural transfer.For this purpose, it gives an overview of 
sources of Altai eschatology, including the main versions (subtradition) 
of Altai eschatology as well as its oral and folklore genres. It shows that 
Altai eschatology, especially its Burkhanism version, has not only circular 
but also axial, linear, or “historical” sense of time. The problem of cultural 
transfer is revealed through a description of obvious Buddhist Central 
Asian influences and borrowings in the eschatology and, more broadly, 
in the mythology of the Altaians. In particular, the Buddhist doctrine of 
the kalpas is compared with the Altaic notion of eschatological elements 
of the aiguls. Borrowings from Mongolian and Buddhist eschatology 
and mythology receive detailed examination. The essay examines the 
specificity of Altaic eschatological ideas about the fiery disaster and the 
flood waters emerging at the end of time from under the earth. Finally, the 
essay explores folklore texts that demonstrate the mythologization of other 
states and peoples (primarily China and Russia) by Altaians in the folklore 
motifs of the eschatological war and foreign invasion. Mythological 
ideas about the last war between eschatological peoples are built on the 
messianic expectations of the coming Khan and on the memory of the 
historical upheavals of the past.

Keywords: Altai Republic, Altai, Altaians, eschatology, Burkhanism, 
shamanism, White faith, Altai eschatology.

Алтайская эсхатология: жанры и субтрадиции
Слабая изученность алтайской эсхатологии3 побудила ав-

тора обратиться к данной теме. В настоящее время известны 
только две небольшие работы, специально посвященные этой 
теме [Ойноткинова 2015; Шерстова 2013], но и они сосредото-

3 Речь идет об эсхатологических представлениях неисламизиро-
ванных аборигенных тюркских народов Республики Алтай, т. е. в 
первую очередь собственно алтайцев (алтай кижи) и теленгитов и в 
меньшей степени народов из группы так называемых «северных ал-
тайцев» — тубаларов, кумандинцев и челканцев. В некоторых слу-
чаях будут использованы материалы из мифологии телеутов, отно-
симых ранее к группе «южных алтайцев» (наряду с теленгитами и 
алтай кижи).



ДМИТРИЙ ДОРОНИН. ОГОНЬ, ПОТОП И ВОЙНА С ВОСТОКА:  
КУЛЬТУРНЫЙ ТРАНСФЕР В СОВРЕМЕННЫХ  
ЭСХАТОЛОГИЧЕСКИХ ПРЕДСТАВЛЕНИЯХ НА АЛТАЕ

265

чены на весьма частных вопросах (лишь на одном из эсхато-
логических жанров в одном случае и на бурханистской версии 
алтайской эсхатологии в другом) и поэтому не могут считать-
ся обобщающими. Еще две недавних публикации посвящены 
современным эсхатологическим ожиданиям на Алтае [Доро-
нин, Енчинов 2017; Енчинов 2016]. Такое положение является 
частью более крупной проблемы — слабой изученности тюрк-
ской эсхатологии в целом, например, эсхатологические пред-
ставления не упомянуты в энциклопедической статье «Тюрко-
язычных народов мифология» [Басилов, Потапов 1988].

Не лучше обстоит дело с публикацией текстов: за пол-
тора столетия в научный оборот было введено лишь девять 
алтайских эсхатологических текстов [Алтай кеп-куучындар 
1994: 342–345; Несказочная проза алтайцев: 2011: 134–139; 
Ойноткинова 2015: 44; Радлов 1989: 167–170]. Как пишет ис-
следователь несказочной прозы алтайцев и автор одной из 
двух статей по алтайской эсхатологии Н.Р. Ойноткинова, 
«у алтайцев зафиксировано 9 текстов о предстоящем конце 
мира. К сожалению, в настоящее время этот жанр угасает…» 
[Ойноткинова 2015: 44]. Данное суждение необходимо пояс-
нить:

— во-первых, эсхатологическая традиция на Алтае, на 
мой взгляд, не угасает, а наоборот, даже переживает неко-
торый ренессанс, яркий пример  — беседы-проповеди пред-
ставителей каракольской группы Ак Jаҥ — ‘Белой веры’ (алт.) 
и визионерские тексты автописьма, называемые алтайцами 
Алтай Кудайдыҥ бичиктери  — ‘письма Алтай Кудая’ (алт.) 
эсхатологической тематики, полученные писцами-бичикчи-
лер в состоянии измененного сознания и записанные ими в 
тетради;

— во-вторых, Н.Р. Ойноткинова имела в виду только опу-
бликованные тексты;

— в-третьих, назвав статью «Эсхатологические мифы ал-
тайцев», она рассмотрела эсхатологические тексты только од-
ного жанра  — так называемые тексты-пророчества [Ойнот-
кинова, Ямаева 2011: 25], в то время как жанров алтайских 
текстов, касающихся эсхатологической тематики, больше.
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Здесь логично обратиться к рассмотрению других эсхато-
логических жанров алтайского фольклора и соответствующих 
им эсхатологических субтрадиций мифоритуальных систем 
тюрков Алтая. Тексты эсхатологического содержания по уже 
устоявшейся научной традиции алтайские фольклористы от-
носят к крупной жанровой группе несказочного фольклора 
кеп-куучындар  — ‘старинные рассказы’ (алт.) [Ойноткинова, 
Ямаева 2011: 19]. При более пристальном рассмотрении мож-
но убедиться, что тексты с эсхатологическими мотивами пред-
ставлены в следующих жанрах:

1. Стихотворные силлабические тексты-пророчества, чаще 
всего приписываемые легендарным / историческим провид-
цам; по большей части это перечни примет / знаков эсхатоло-
гической эпохи.

2. Прозаические эсхатологические рассказы.
3. Мессианско-эсхатологические тексты бурханистской 

традиции.
4. Тексты визионеров [бичикчи — ‘писцов’ (алт.), камов — 

‘шаманов’ (алт.)] с эсхатологическими мотивами. Например, 
так называемые «диктовки»4 ак jаҥу улус — ‘сторонников Белой 
веры’ (алт.), переведенные в машинописную и печатную форму 
(послания, листовки, газеты). Сюда же относятся дидактиче-
ские и эсхатологические тексты современных шаманов и дру-
гих ритуально-магических специалистов (неме билер улус  — 
‘нечто знающих людей’ (алт.)), публикуемые ими в алтайских 
СМИ или даже в книгах.

Среди алтайских речевых эсхатологических жанров можно 
указать: белге — ‘угадывание по приметам и ситуациям’ (корот-
кие рассказы-предсказания, сообщаемые по какому-то случаю, 
например, когда рассказчик замечает растущий на горе моло-
дой березовый лес), и табыш  — ‘слух’ (алт.), короткие транс-
лируемые сообщения этого речевого жанра также зачастую 
эсхатологически окрашены. Следует указать и на более долгие 
и пространные, иногда ритуализованные «вечерние беседы у 

4 «Диктовки»  — русскоязычное название подобных визионер-
ских текстов, употребляемое самими алтайцами, которые верят, 
что духи или божество Алтай Кудай диктуют эти тексты писцам-
бичикчилер как свои послания людям.
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огня», как томырыир / тотириир / томып (в смысле ‘рассуж-
дения, философствования’, в том числе на эсхатологическую 
тему), в айыле на таежной стоянке или в селе.

Вероятно, было бы большой ошибкой рассматривать со-
временные алтайские эсхатологические представления вне 
определенного историко-культурного контекста. В настоящее 
время для Республики Алтай характерна сложная этноконфес-
сиональная ситуация [Доронин 2012: 29], что стало следствием 
бурного «национально-культурного возрождения» 1990-х гг. 
[Тюхтенева 2009: 30–42]. Сейчас одновременно сосуществуют 
и конкурируют друг с другом несколько «проектов идентично-
сти», представлений об «алтайскости» и будущем алтайского 
народа:

• различные варианты шаманизма и (нео)шаманизма,
• различные варианты Ак Jаҥ (Белой веры), известной 

русскоязычным исследователям с 1904 г. как алтайский бурха-
низм,

• буддизм, в основном школы Гелугпа, но есть и проекты 
«алтайского буддизма»,

• «алтайский протестантизм», в основном церкви еванге-
лического и харизматического толка, для которых (в отличие, 
например, от адвентистов Республики Алтай) «алтайскость», 
алтайское этнокультурное наследие (язык, обычаи и даже обря-
ды, мифологические и эсхатологические мотивы) представляют 
большую ценность. С их точки зрения, Бог говорит алтайцам 
через алтайское, а сохранение и преумножение «алтайскости», 
алтайского народа — одно из важнейших последствий Его бла-
гословения.

• алтайское православие, в меньшей степени, чем проте-
стантизм, окрашенное в «алтайские тона».

Каждое из этих конфессиональных направлений пред-
лагает свои представления о будущем (в том числе катастро-
фические, эсхатологические и мессианские) и/или толкует по-
своему традиционные алтайские эсхатологические мотивы.  
(Квази)исторические и мессианские представления об Ойро-
те также переосмысляются по-своему: например, как приход 
Майтреи, возвращение буддийской веры на Алтай, как приход 
сильного алтайского правителя, ведущего к возрождению на-
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рода, или как второе пришествие Иисуса Христа. Таким обра-
зом, алтайская эсхатологическая традиция неоднородна, мож-
но выявить несколько субтрадиций:

• бурханистскую (мессиански-эсхатологическую),
• шаманистскую, 
• эсхатологические представления алтайских буддистов,
• эсхатологические представления алтайских протестан-

тов-харизматов.
Большинство текстов эсхатологической тематики алтай-

ских субтрадиций:
• либо описывают катастрофу прошлого, чаще всего потоп 

(такие тексты правильнее отнести в особую группу катастро-
фических),

• либо сообщают о знаках/приметах последнего века,
• либо, пророчествуя, описывают эсхатологические со-

бытия (войны, катастрофы, порчу мира, эпоху сомнительного 
благоденствия),

• либо сообщают о грядущем обещанном возвращении 
легендарного правителя и его деяниях, чаще всего возвыша-
ющих народ (группа мессианско-эсхатологических текстов).

Несколько слов необходимо сказать об историчности и мо-
делях времени в алтайской эсхатологии. Бурханистская субтра-
диция в наибольшей степени связана с легендарной историей 
и (квази)историей алтайцев. Именно поэтому для этой (мес-
сианской) эсхатологии более всего характерно не кольцевое, а 
осевое, линейное, «историческое» ощущение времени. Поэто-
му было бы ошибкой вслед за некоторыми исследователями 
[Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1988; Ойноткинова, 
Ямаева 2011: 25–26] приписывать всей тюркской эсхатологии 
кольцевую модель времени. Элемент цикличности можно уви-
деть и в бурханистских текстах (мотив возвращения правите-
ля), однако именно эти тексты конца джунгарского (ойротско-
го) владычества5 над народами Алтая (XVIII в.) исследователи 

5 Джунгарское ханство — государство западных монголов (ойра-
тов) в XVI–XVIII вв. на территории, которая сейчас относится к 
Казахстану, Киргизии, Китаю, России и Монголии. Занимало земли 
от Тибета и Китая на юге до Сибири на севере, от Урала, Хивинско-
го и Бухарского ханств на западе до Халха-Монголии на востоке. 
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чаще всего соотносят с реактуализацией в мифологии алтай-
ских тюрков модели линейного, (квази)исторического времени 
[Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1988: 56]. 

Другие исследователи, например Л.И. Шерстова, связыва-
ют возникновение линейного, исторического времени с еще 
более поздней эпохой  — с бурханистскими массовыми моле-
ниями алтайцев в 1904 г. в урочище Тöрöҥ6. В концепции ав-
тора возникновение новой темпоральности связано с форми-
рованием нового (алтайского) этноса [Шерстова 2013: 185]. На 
мой взгляд, исследователь, опираясь на фольклор бурханистов, 
конструирует свою собственную «мифологию времени» у ал-
тайцев, причастную рождению их нового этноса.

Общую схему [Бессонов 2014:123] алтайской эсхатологии 
можно представить в виде последовательности тем (обобщаю-
щих, группирующих несколько близких мотивов)7: 

[1. Знамения и вестники эсхатологической эпохи] +
[2. Эсхатологическая эпоха: 2.1. чудесный мир «техниче-

ской эсхатологии» +
2.2. испорченный / перевернутый мир] + [3. Эсхатологиче-

ская война] +
[4. Эсхатологическая катастрофа: айгулы, потоп, огненная 

катастрофа] +
[5. Возвращающийся / грядущий правитель и новый мир].

Перестало существовать после третьей ойратско-маньчжурской 
войны (1755–1759), междоусобицы и геноцида ойратов со стороны 
Китая. Тюркские народы юга Алтая входили в состав ханства и 
вспоминают эту эпоху как свой «золотой век».
6 Моления сторонников Ак Jаҥ (Белой веры) начала ХХ в., дви-
жения, для которого были характерны религиозно-национали-
стические настроения (например, отказ от русских денег, зе-
мельной реформы и власти), мессианские и эсхатологические 
чаяния, связанные с ожиданием скорого возвращения Ойрот-
хана. При этом западномонгольский джунгарский правитель 
XVII–XVIII вв. был мифологизирован в народном сознании как 
истинный правитель всех алтайцев и как посланник божества 
ÿч-Курбустана / Ак Бурхана, а о его возвращении возглашалось в 
особых ритуальных текстах  — гимнах-молитвах jарлыкчылар 
(‘пророков’ (алт.)). 
7 Ниже различные смысловые блоки в схеме алтайской эсхатоло-
гии для наглядности заключены в квадратные скобки.
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Многие мотивы алтайской эсхатологии, по всей видимо-
сти, интернациональны: например, последняя война между 
народами, измельчание людей, утрата ценности золота (го-
лодный человек не может выменять даже самую малость еды 
за большой самородок золота) или мотивы технической эсха-
тологии (железные быки и железные птицы, небо в паутине). 
Когда и откуда эти мотивы были заимствованы в алтайскую 
традицию или же они настолько давно транслируются на 
алтайском, что могут уже считаться частью местной эсхато-
логической традиции,  — на все эти вопросы весьма сложно 
ответить. Но, на мой взгляд, предположение Н.Р. Ойноткино-
вой о том, что эсхатологические повествования появились в 
фольклоре алтайцев под влиянием христианской книжной и 
устной традиции, со ссылкой на русские тексты [Ойноткинова 
2015: 47], не доказано и сомнительно. По всей видимости, за-
имствование произошло в гораздо более ранние времена (на-
пример, в Средневековьи через тибетский буддизм и / или уй-
гурское манихейство), поскольку типичные эсхатологические 
тексты-пророчества были опубликованы В.И. Вербицким уже 
в 1850-е гг. [Вербицкий 1893: 114] и В.В. Радловым в 1860-е гг. 
[Образцы народной литературы 1866: 167–170; Радлов 1989: 
364–365].

Вероятно, к началу активной деятельности Алтайской ду-
ховной миссии (основана в 1830 г.) жанр алтайских текстов-
пророчеств уже сформировался. По крайней мере протоиерей 
В.И. Вербицкий не дает каких-либо комментариев, из которых 
бы следовало, что такие тексты появляются у алтайцев под 
влиянием православия, хотя для него, как для священника и 
миссионера, подобная рецепция и восприимчивость алтайской 
культуры была бы, несомненно, важным свидетельством успе-
ха миссии.

Таким образом, проблематика культурного трансфера в 
алтайской эсхатологии может рассматриваться в нескольких 
аспектах:

— во-первых, очевидные буддийские центральноазиатские 
влияния и заимствования в эсхатологии и, шире, мифологии 
алтайцев [Сагалаев 1984: 37];
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— во-вторых, мифологизация других государств и наро-
дов (прежде всего, Китая и России) в мотивах эсхатологиче-
ской войны и иноземного нашествия.

Кальпы и айгулы:  
буддийские центральноазиатские влияния
Ярким примером центральноазиатского культурного 

трансфера в алтайской эсхатологии является мифологическое 
представление о нескольких, сменяющих друг друга миро-
вых катастрофах. Так, в соответствии с буддистским учением 
о кальпах8 существует три вида разрушений: огнем, водой и 
ветром [Васубандху 1980: 81–86, 91–93; 9, с. 180–185, 195–197; 
Несказочная проза алтайцев 2011: 196; Островская, Рудой 1994: 
33–35, 57–65]. На Алтае бытуют похожие на это учение расска-
зы об айгулах — ‘эсхатологических стихиях’ (алт.), наиболее из-
вестные в народе по пророчествам Боора, алтайского провид-
ца, жившего в XVIII в. Так, в одной из опубликованных версий 
пророчества Боора написано: 

Шесть стихий, шесть айгулов придет в движение в смутный век 
Боро Тююки: вода, огонь, ветер, мороз, земля и человек. Все сти-
хии придут в неистовство. Так настанет последний срок — Боро 
Тююки [Алтайские исторические предания 2009: 109].

Рассказ об айгулах удалось в 2015 г. записать и мне:

(С.К.) — Много было, много пророчеств делали всяких разных, 
таких вещей очень много было. Очень интересные вещи расска-
зывала женщина, может, слышал ты, Коҥыр. Бабушка Коҥыр, 
вот она. Коҥыр, она, вот, говорила как раз вот это — айгул. Айгул, 
вот стихии, айгулдар. Про стихию, вот, наводнение было. И вот 
она говорила про четыре айгула. Стихия воды, стихия огня, сти-
хия ветра и стихия холода, по-моему, льда, что ли. Нет, не льда, 
что-то такое. Надо мне вспомнить, потому что у меня где-то это 
опубликовано, я делала это. И вот он первый, вот этот первый 
айгул был, когда было, вот это наводнение было.

8 Кальпа — единица измерения времени, глобальные временные 
периоды в индуизме и буддизме.



СИБИРЬ  
И ДУХОВНЫЕ ПРАКТИКИ:  

ФОЛЬКЛОР И ЭТНОГРАФИЯ

272

(Д.Д.) — Какое? Вот, недавно которое было?
(С.К.) — Ну, нет. Вот этот, про конец света говорим же. Потоп, 
всемирный потоп. <…> Вот эти айгулы, и вот она перечисляла. 
И перечисляла вот эти признаки, мне его надо найти, я его де-
лала, вот этот материал. И что там, вот, огонь, когда всё сгорает, 
ветер, когда всё уносит, и четвёртое же там было… Вода, огонь, 
ветер и что-то вот это прямо тоже вселенское что-то такое, когда 
всё там. <…> Вот этот разговор я вспомнила, знаешь, вот в связи 
с чем: когда у нас пожары-то начались, и землетрясение было, мы 
вспомнили про эти айгулы9.

Таким образом, всемирный потоп прошлого был одним из 
айгулов. Л.И. Шерстовой удалось собрать алтайские эсхатоло-
гические представления, согласно которым Земля переживает 
второй период своего существования. Первая Земля погибла в 
потопе [Шерстова 2010: 185; Шерстова 2013: 183]. Некоторые мои 
информанты, как мне удалось выяснить, говорили о нескольких 
эсхатологических потопах: один, который уже был, и второй — 
чайык, который будет. Это будет потоп, предваряемый землетря-
сением, его ядовитые воды выступят из-под земли:

(Д.Д.) — Вот потоп, кстати, странно: ведь это же не предсказа-
ние о будущем, а то, что было в прошлом.
(Э.Е.) — Не, будущее, [это то], что чайык чыгар10.
(Д.Д.) — То есть все-таки будет еще один потоп?
(Э.Е.) — Да. Чайык, и вот его ждали. Было землетрясение, по-
том нашли jер-былык11, и вот следующим шагом должно было 

9 Записал Д.Ю. Доронин от С.К. Кыдыевой (1954 г.р., алтайка, 
сööк Чагандык) в Горно-Алтайске 21.10.2015 г. Здесь и далее при-
ведены тексты полевых материалов автора, записанные на русском 
языке, при этом с помощью информантов всякий раз выяснялось 
правильное написание алтайских имен и понятий.
10 Чайык чыгар (алт.) — ‘выступающий/появляющийся потоп’.
11 Jер-былык / Кер балык  — огромная и/или чудовищная рыба, 
согласно современным мифологическим представлениям алтай-
цев, обитающая в подземных водах и появляющаяся в глубоких 
озерах как вестник войн/катастроф или конца света. Известны тек-
сты, в которых эта рыба описывается как опора земли и/или ассо-
циируется с китом или даже мамонтом.



ДМИТРИЙ ДОРОНИН. ОГОНЬ, ПОТОП И ВОЙНА С ВОСТОКА:  
КУЛЬТУРНЫЙ ТРАНСФЕР В СОВРЕМЕННЫХ  
ЭСХАТОЛОГИЧЕСКИХ ПРЕДСТАВЛЕНИЯХ НА АЛТАЕ

273

быть как раз чайык. <…> Ну, то, что конец света, один из воз-
можных, видимо, вариантов  — это то, что всех смоет, всех 
людей. Произойдет большой потоп, и уцелеют лишь только те 
люди, которые будут высоко в горах. И обычно подговарива-
ли, что вот как раз вот люди, которые же проживают на Алтае, 
и уцелеют, так как они якобы очень высоко живут и тем самым 
будут спасены от потопа. А все низменности, ну, просто за-
топит, зальет всех людей, животных. <…> Речь еще к тому же, 
что чайык — это не означает, что вода не придет откуда-то из 
ближайшего океана или моря. Она из-под земли выйдет. Это 
чайык, вот суть его в том, что он снизу выходит. То есть вода 
выйдет снизу, смоет всех, а люди, которые, вот, в горах, они 
останутся.
(Д.Д.) — А что это за вода из-под земли?
(Э.Е.) — Ну, из-под земли выйдет вода, никто не знает где, но она 
откуда-то из расщелины. Выйдет вода, и не просто вода, а вода с 
ядом12.

Таким образом, в отличие от библейской версии13 потопа, 
который происходил от идущих ливней, в алтайских эсхатоло-
гических текстах сообщается не о дожде, а о воде, которая под-
нимается, все затопляя, из-под земли, как, например, встречаем 
и в пересказе бурханистской эсхатологии, сделанном в начале 
ХХ в. Д.А. Клеменцем:

Скоро с неба станет падать огонь, из земли будут бить ключи, 
которые затопят долины, а горы будут трястись и рассыпаться 
[Клеменц 1905: 157].

12 Записал Д.Ю. Доронин от Э.В. Енчинова (1980 г.р., алтаец, сööк 
Тодош) в г. Горно-Алтайск 06.11.2016 г.
13 Хотя в Торе и, соответственно, в Библии говорится о разверза-
ющихся/открывающихся источниках великой бездны. Но удиви-
тельно, что комментаторы-библеисты говорят все-таки о ливне как 
о причине потопа, хотя очевидно, что тут можно увидеть две при-
чины появления воды потопа, и, соответственно, возможно пред-
положить две мифологические модели  — потоп, приходящий 
сверху (воды дождя), и потоп, приходящий снизу (воды, проступа-
ющие из-под земли).
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Возможно, что в мифологическом смысле это  — древняя 
вода, относящаяся к зоне подземного, Нижнего мира. Вместе 
с этой водой на поверхность Среднего мира всплывают Кер-
балык и другие чудища Нижнего мира, которые являются 
вестниками грядущей катастрофы. В некоторых текстах осо-
бенность нижней, подземной воды потопа, ее катастрофич-
ность и губительность подчеркиваются указанием на то, что 
она ядовита для всего живого на земле. Возможно, что «потоп, 
проступающий снизу», — это более архаичная, в сравнении с 
христианской, азиатская «модель потопа». Похожие паралле-
ли, согласно сообщению С.Ю. Неклюдова, обнаруживаются и 
у других азиатских народов: так, согласно калмыцкой сказоч-
ной традиции, «пуп земли» прикрыт гигантским быком; если 
его сдвинуть, хлынет вода и зальет землю. О воде, заливающей 
землю из земного отверстия, участники экспедиции под руко-
водством С.Ю. Неклюдова записывали у дархатов (в частности, 
ими было зафиксировано мифологическое предание про озеро 
Хубсугул, которое возникло именно таким катастрофическим 
образом14).

Другая распространенная версия эсхатологической ката-
строфы на Алтае — это гибель Земли в спускающемся с небес 
огне, в котором будет гореть вся поверхность земли, и даже 
камни. В очистительной катастрофе водой и огнем Л.И. Шер-
стова обнаруживает несомненные ламаистские параллели, 
связанные с концом света: гибель нынешней Вселенной пред-
ставляется как ужасная катастрофа, когда «бедствия истребят 
почти всех живущих, после чего Земля очистится огнем и во-
дой» [Кочетов 1973: 126; Шерстова 2013: 184].

Несомненные буддистские заимствования содержат 
и мифологические тексты, собранные и опубликованные 
в XIX  в. протоиереем В.И. Вербицким [Вербицкий 1893]. 
По моим наблюдениям, эти тексты, будучи переизданны-
ми в 1993 г. значительным для Республики Алтай тиражом 

14 Бат-Очир Дуужий. О том, как возникло озеро Хубсугул // Ми-
фо-ритуальные традиции Монголии. Тексты интервью // Фольклор 
и постфольклор: структура, типология, семиотика. URL: http://
www.ruthenia.ru/folklore/mongexp.htm#207 (дата обращения: 
12.12.2017).
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(5000  экз.), на волне алтайского «национально-культурного 
возрождения» снова были абсорбированы и реинтерпрети-
рованы живой, развивающейся мифологической традицией 
алтайцев. Необходимо добавить: мифологические тексты, 
собранные В.И.  Вербицким в «Алтайских инородцах», вы-
зывали критическое отношение уже в XIX в. Так, епископ 
Бийский Макарий (Невский) и переводчик при Алтайской 
духовной миссии, собиратель фольклора Михаил Чевалков 
полагали, что эти тексты нельзя считать чисто алтайскими, 
поскольку к алтайским воззрениям, несомненно, примеша-
ны воззрения и имена буддийские и монгольские [Голубев 
1886: 305]. Вслед за ними такое же критическое отношение 
к миссионерскому источнику поддерживали Л.П. Потапов и 
В.А. Муйтуева [Муйтуева 1993: 258; Потапов 1991: 7]15. Тек-

15 Л.П. Потапов в вопросе о буддийском влиянии в текстах, опу-
бликованных В.И. Вербицким, фактически просто повторяет А. Го-
лубева, а В.А. Муйтуева ссылается на Л.П. Потапова. На мой взгляд, 
поиск «общеалтайской» или «чисто алтайской» мифологической 
традиции едва ли возможен, поскольку она развивалась и развива-
ется во взаимодействии с другими (буддийскими, манихейскими, 
христианскими и пр.) традициями [Сагалаев 1984; Стеблева 1971: 
224; Шерстова 2010: 161–163]. Хотя Л.П. Потапов и В.А. Муйтуева 
едины в критическом отношении к миссионерскому источнику, 
они расходятся в оценках других источников. Так, Л.П. Потапов 
весьма критически относился к мифологическим текстам, записан-
ным Л.Э. Каруновской в 1929 г. от Мерея Танаша (крещеного шама-
на и jарлыкчы Кондратия Танашева), чуть ли не как к фантазиям 
[Токарев 1947: 144], но В.А. Муйтуева считала Мерея компетент-
ным информатором, который просто не мог дать в корне неверные 
сведения [Муйтуева 1993: 261]. Л.П. Потапов в несколько идеологи-
ческом духе тяготел к исследованию алтайского шаманизма как 
своего рода национальной религии саяно-алтайских народов [По-
тапов 1991: 6], теологию и ритуалы которой он пытался предста-
вить в виде стройной системы. Вероятно, по этой причине в мень-
шей степени его интересовали, или даже вызывали критику, 
материалы «гибридного типа», выбивающееся из общей картины 
«религии» алтайцев. Моя позиция близка к позиции алтайского ис-
следователя и носителя традиции В.А. Муйтуевой, однако я иду 
чуть дальше, предлагая рассматривать тексты, собранные Ст. Лан-
дышевым и В.И. Вербицким, как часть и репрезентацию локальных 
вариантов алтайской мифологической системы, в большей степени 
насыщенных заимствованиями из буддийской традиции.
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сты, опубликованные В.И.  Вербицким, были собраны мис-
сионером Стефаном Ландышевым от крещеного инородца 
Ефима Корты, долгое время жившего среди теленгитов Чуй-
ской степи (современная территория Кош-Агачского р-на), 
где, как считается, Ефим попал под влияние монголов-ла-
маистов [Потапов 1991: 7]. Однако во влиянии буддизма и 
монгольских мифологических представлений на алтайские 
нет ничего экстраординарного, такая рецепция в алтайской 
мифологии происходила неоднократно [Батьянова 2005: 79; 
Несказочная проза алтайцев 2011: 19–20; Сагалаев 1984: 5; 
Шерстова 2010: 176–178], происходит она и в наше время. 
Поэтому я считаю допустимым рассматривать опубликован-
ные В.И. Вербицким тексты (пусть и содержащие очевидные 
ламаистские заимствования) в качестве репрезентирующих 
одну из возможных алтайских эсхатологических субтради-
ций. Такой авторитетный современный исследователь, как 
Л.И. Шерстова, полагает, что было бы неверным рассматри-
вать алтайскую мифологию / религию только как шаманист-
скую, и указывает на бытование алтайских мифологических 
представлений, в которых ламаистское мировоззрение про-
является детально и выразительно [Шерстова 2010: 161].

Буддийские элементы в алтайской эсхатологии  — част-
ный случай обширной темы взаимовлияний алтае-тюркско-
го (изначально шаманистского) и буддийского (монгольско-
го и тибетского) миров. Космогонические, этиологические и 
эсхатологические мифы, имена мифологических персонажей 
(Бурхан, богатыри Мангдышире и Майдере, девица Эрь-
ке-шудюн), ритуальные предметы и практики (магические 
книги-судуры, подкуривание можжевельником-арчыном, 
возлияния молоком и маслом, жертвенники кÿре и тагылы, 
каменные кучи-обоо, светильники-jула, статуэтки бодхи-
сатв) свидетельствуют о включении в алтайскую мифологию 
и, в частности, в эсхатологию буддистских элементов. Манг-
дышире и Майдере (алтайские версии имени бодхисаттвы 
Манджушри и имени грядущего Будды Майтреи) сражаются 
в конце времен с хозяином подземного мира Эрликом и его 
богатырями, в это же время, согласно некоторым современ-
ным эсхатологическим представлениям, скрытая магическая 
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книга Судур бичик (алтайская калька слова «сутра») являет 
себя людям.

Помимо буддистских заимствований в алтайской мифо-
ритуальной системе велико влияние культурного трансфера 
прежних монгольских империй на самосознание современных 
алтайцев. Как известно, в прошлом кочевые предки алтайцев 
входили в состав государств Чингисхана, его потомков, а позже 
были конфедератами джунгар (ойратов). По прошествии двух с 
лишним веков после падения Джунгарского ханства монголь-
ская (ойратская) история присваивается исторической памя-
тью алтайцев и воспринимается как «золотой век» их прошло-
го. Контекст республиканской науки дает обоснование этому 
присвоению, создавая перформативные описания алтайского 
этногенеза [Тадина 2009: 38]. «Родословие каждой алтайской 
семьи восходит к Ойротской эпохе»,  — заключает алтайский 
востоковед и Эл башчы алтайского народа Бронтой Бедюров 
[Бедюров 2014: 22].

В контексте «низовой» повседневности алтайцы, конеч-
но же, отделяют себя от монголов посредством таких акту-
альных культурных практик, как трансграничная торговля 
и конокрадство, а также из-за наличия «естественного» ру-
бежа госграницы и разницы в языке и религии. Однако на 
уровне личного присвоения легендарной истории алтайцы 
связывают себя с монголами: мне неоднократно приходи-
лось слышать о «монгольских родах» среди алтайцев (могол, 
ойрот, меркит, тербет, майман, тумат, чорос), среди сельско-
го населения популярны рассказы о магической книге Судур 
Бичик, о горных крепостях Амурсаны и мессианско-эсха-
тологические представления о грядущем Шуну или Ойрот-
Каане. По словам одного из моих информантов, «за плечами 
каждого алтайца стоит Чингисхан», а Телецкое озеро счита-
ется местом захоронения конницы, унесшей в глубины тайну 
погребения хана, который в конце времен вновь вернется к 
своему народу. Ревизия ойратского наследия в спорах о бу-
дущем алтайского народа  — популярная тема молодежной 
блогосферы [Торбоков]. 
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Кыдаты как эсхатологический народ
Эсхатологическая война — одна из самых разработанных 

тем в алтайской эсхатологии. Существует несколько точек зре-
ния на то, между кем произойдет эта последняя битва. Самая 
популярная версия связывает ее с кыдатами — китайцами, что, 
по всей видимости, является исторической памятью о геноциде 
джунгар и на Алтае, устроенном китайцами в XVIII в.

Один из моих информантов в ответ на расспросы о китай-
цах и последнем веке вспомнил старую алтайскую пословицу: 

Эрдине сööги jÿÿ jеринде, эрдиҥ сööги Чан jеринде — ‘кости бо-
евого коня должны лежать на поле битвы, кости хорошего муж-
чины должны лежать остаться в Чан’ (алт). Это Чина, Китай. 
Значит, вся наша история — это всё было противостояние кочев-
ников с Китаем16.

О китайцах как эсхатологическом народе можно про-
честь уже в записях мифологических текстов, сделанных в 
1860-х гг. миссионером Стефаном Ландышевым и изданных 
затем протоиереем и этнографом В.И. Вербицким. В одном 
из этих текстов17 богатырь-небожитель Тюрун-Музыкай, во-
плотившись в человека Тямаа-Тюрун, после победы над де-
моническим противником странствует по всей земле, пока 
китайский хан не узнает за его человеческим обличием бо-
жество — правителя среднего из 99 миров. В награду перед 
своим уходом он благословляет хана, оставляя ему эсхатоло-
гическое знание-наказ и небесную книгу о происхождении 
мира: «Но смотри, чтобы с тобой никто не воевал и ты ни с 
кем не воюй и не имей связи с другими землями. Когда будет 
война других с царством твоим, тогда близка будет кончина 
века!» [Вербицкий 1893: 101]. Вся судьба мира  — и его на-

16 Записал Д.Ю. Доронин от Б.Т. Самыкова (1947 г.р., алтаец, сööк 
Кергил, родом из с. Каспа Шебалинского р-на Республики Алтай) в 
Горно-Алтайске 31.10.2016 г.
17 Уже в 1880-е гг. этнографы комментировали мифологические 
тексты, собранные Ст. Ландышевым, не как чисто алтайские, по-
скольку к алтайским воззрениям несомненно примешаны воззре-
ния и имена буддийские и монгольские [Голубев 1886: 305].
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чало, и его конец — оказывается (в представлении алтайца-
ойрота XIX в.) в руках Китая.

К текстам об эсхатологической войне с китайцами примы-
кают другие тексты «китайской легенды»18 на Алтае, например 
завет телеутских военных вождей Абака, Мачика и / или алтай-
ского мудреца и провидца Боора никогда не поселяться рядом 
с китайцами и не откочевывать в их земли. В противном случае 
алтайский народ исчезнет, растворившись среди китайцев.

(С.Б.) — Да, есть такое. Там не конец света, там будет война, при 
которой будет преобладать и, в конце концов, победит кара ка-
лык — черный народ, имеется в виду Китай. Кара кыдат, ну, то 
есть черный Китай победит.
(Д.Д.) — А с кем он будет воевать?
(С.Б.) — Но, наверное, со всем остальным <миром>.
(Д.Д.) — А Вы слышали такое, что будет последняя битва между
Катунью и Бией?
(С.Б.) — Именно об этой битве и говорится. Но имеется в виду 
не в прямом смысле о битве, но еще говорят: «Не меч победит 
мир, мир победит труд». Имеется в виду китайский труд. Я так 
думаю19.

А о китайцах вот этот, сын Солтона — Боор, тоже предсказатель 
Майманов, он говорил. Рерих о нем писал, что он спрашивал: 
«Кто умный на Алтае?» — это Бооре. Он все время «Бооре» пи-
шет: «Все алтайцы, все тюрки знают его имя». Вот, он что ска-
зал. Даже и не он, а Мочик и Абак, предводители алтайские: вы 
не старайтесь примкнуться к китайцам, их так много, что вы 
себя потеряете. В смысле, как народ. Почему вы должны при-
соединиться к русскому, потому что когда-нибудь я свой народ 
разыщу по глазам, что это тюрки. А если присоединить к ки-

18 Под «китайской легендой» здесь понимается комплекс мифо-
логических представлений о китайском нашествии, кыдатах (ки-
тайцах) и о Китае как об эсхатологическом акторе. См. также о «ки-
тайской легенде» на примере русской эсхатологии: [Ахметова 2010: 
136–143; Бессонов 2014: 206–215].
19 Записал Д.Ю. Доронин от Б.Т. Самыкова (1947 г.р., алтаец, сööк 
Кергил, родом из с. Каспа Шебалинского р-на Республики Алтай) в 
Горно-Алтайске 31.10.2016 г.
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тайцам, вы почти ж-то визуально одинаковые, и вы там раство-
ритесь. <…> То есть этот народ, кыдаты, говорит, китайцы — 
их так много, что вы среди них растворитесь. И через какое-то 
время я найду вас по волосам, то есть черные волосы среди чу-
жих, среди славян. <…> Они все время остерегали: только не с 
китайцами!20

В одном из записанных мною в 2003 г. текстов кара-кыдаты 
сравниваются с пожирающей все на своем пути саранчой21; в 
подобных случаях эсхатологические ожидания «запускаются» 
геополитическими страхами на Алтае в связи с возможной ки-
тайской экспансией. Конкретным событием, актуализировав-
шим фольклорные представления в качестве объяснительной 
модели в начале ХХI в., было решение о строительстве газопро-
вода и автомагистрали через плато Укок.

В других рассказах китайцы трактовались как кара калык, 
кара албаты  — ‘черный народ’, кара-башту албаты  — ‘народ 
черноголовых’, побеждающий все другие народы в конце вре-
мен. При этом некоторые информанты из с. Каспа и с. Ортолык 
объединили алтайцев и китайцев в этот единый эсхатологиче-
ский народ-победитель, который станет править всем миром в 
конце веков. В этом случае последняя битва интерпретирова-
лась как война белой и монголоидной рас.

Две войны
Весьма распространенные на Алтае предсказания сообща-

ют о двух последних тяжелых войнах — средней войне с Запада, 
которую можно будет пережить, и большой, последней войне с 
Востока, которая сметет все.

Ну, и там, там говорилось, и вот это часто, постоянно вспоми-
нается об этом, что война, которая придет с Запада, — это будет 

20 Записал Д.Ю. Доронин от Н.М. Киндиковой (1953 г.р., алтайка, 
сööк Кара Майман) в г. Горно-Алтайске 31.10.2016 г.
21 Представления о саранче в современных алтайских эсхатологи-
ческих тестах, возможно, заимствованы из библейских мифологи-
ческих образов (см., например, Исх. 10: 12–15; Иоил. 1: 6; 2: 5; 
Откр. 9: 3–11).
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средняя война. А вот эта последняя война — она придет с Восто-
ка, вот примерно так. Jаан, большая война придет с Востока. Вот 
такие моменты были22.

Один из моих информантов, пожилой алтаец, вспоминает 
пересказ своей бабки того, что пророчествовал о будущих вой-
нах и о последней войне странствующий тибетский лама, за-
ехавший к ним в село:

Вот бабка рассказывала: «Приезжал, — говорит, — до четырнад-
цатого года, приезжал, — говорит, — алтаец к нам. Лама, он при-
ехал с Тибета. В Апшуяхту приезжал, на белом коне. …> Вот два 
дня он рассказывал. У него такой большой книжка, два дня, два 
ночи говорил он. Вот он, он свой книгу открывает — вот говорит, 
говорит. Вот рассказывает это вот: «Вот так вот, вот, вот, вот… чё 
будет». И вот его сказание все сбылось! Вот эту, Отечественную, 
войну он сказал вот. Как же он сказал? Скоро, говорит, начнется 
война, кровь прольется. А эта империалистическая война еще не 
началась. Ну, ладно, говорит, это четырнадцатый год. Потом, го-
ворит, снова начнется движение народа, кровь прольется. Потом 
немного народ нормально поживет. Потом, говорит, вот это  — 
репрессии, все это, кровь прольется, и потом большая война, го-
ворит, начнется.

После нее народ хорошо будет жить. Но немного будет жить 
хорошо, говорит. А потом, говорит, сказал, черный народ нач-
нется, вот движение, говорит, знаешь, нет? Кара албаты  — это 
вот чеченцы, вот эти, вся вот эта кровь прольется. После этого 
немного [мира] будет, а потом война, говорит, начнется. Исшо, 
говорит, война, вот эта, третья мировая. Бабка вот так сказала. 
Вот эта третья мировая война!23

В большинстве случаев «войну с Востока» информанты 
трактовали именно как китайское нашествие. В некоторых вер-
сиях напутствия покидающего свой народ Ойрот-Каана тоже 

22 Записал Д.Ю. Доронин от С.К. Кыдыевой (1954 г.р., алтайка, 
сööк Чагандык) в Горно-Алтайске 21.10.2015 г.
23 Записал Д.Ю. Доронин от С.В. Анакова (1961 г.р., алтаец, сööк 
Кергил) в с. Каспа Шебалинского р-на Республики Алтай 18.09.2011 г.
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присутствует этот мотив: «Уходя, Ойрот-Каан сказал: Если 
приду со стороны заката солнца — мягко пройду. Если приду 
со стороны восхода солнца — у мужчин отрезая кончик боль-
шого пальца, пройду, у женщины срезая кончик груди, прой-
ду» [Алтайские исторические предания 2014: 63]. «Китайская 
легенда» при этом интерпретируется через легенды ойротского 
цикла: грядущий Ойрот отождествляется с катастрофическим 
нашествием с Востока. 

Кровавые реки: традиционные мотивы  
в современном контексте
Наиболее яркий мотив в описании эсхатологической 

битвы  — кровавые реки; в зависимости от исторического 
контекста эсхатологическими противниками могли считать-
ся русские или китайцы. Так, например, в некоторых текстах 
jарлыкчы первой четверти ХХ в. сообщалось о грядущей бит-
ве Ойрота и его народа с русскими при слиянии Бии и Катуни. 
Борьба будет столь жестока, что Катунь потечет кровью, а по 
Иртышу поплывут трупы убитых воинов [Данилин 1993: 141]. 
Этот же мотив можно встретить при описании кровавых битв 
прошлого или в предсказании Боора о последнем веке [Алтай-
ские исторические предания 2014: 109].

Приход русских и приход кыдатов сопоставляются в од-
ном мифологическом рассказе, записанном мною от инфор-
манта-тубалара в Артыбаше: при приходе белого леса (берез) 
и белых людей с Алтая уходят алмысы, а если придут китайцы, 
то Алтай покинут его духи-ээзи. В этом эсхатологическом рас-
сказе актуализировался мотив «уходящей чуди», мифологизи-
ровались современные геополитические страхи и текстуали-
зировались воспоминания о советско-китайском конфликте 
на острове Даманский. Подобным же образом «китайская 
легенда» актуализировалась во время китайско-вьетнамской 
войны 1979 г.: по словам информанта, на Алтае многие счи-
тали, что СССР ввяжется в конфликт на стороне Вьетнама. И 
Алтая, как приграничную территорию, это коснется в первую 
очередь.
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Ожидание войны с китайцами-кыдатами воспринималось 
алтайцами не только в политическом, но и в эсхатологическом 
контексте. По воспоминаниям информантов, актуализирова-
лось эсхатологическое белге: например, красный закат интер-
претировался как знак приближающейся военной катастрофы, 
бойни на Алтае. Катастрофические настроения и эсхатоло-
гические ожидания проявились в детской среде: так, в Усть-
Канском районе мальчики смешанными русско-алтайскими 
дружескими ватагами строили в лесу стены из кольев и зем-
лянки для партизанской обороны во время ожидаемого вскоре 
китайского нашествия.

Заключение
Алтайская эсхатология, включая большой «мессианский 

компонент» и пласт воспоминаний о «золотом веке» Джунгар-
ского правления, легендарно-исторична, поскольку связана с 
постоянными переживаниями, разговорами и дискуссиями 
алтайцев о своем великом прошлом, о судьбе, направлении и 
пути развития своего народа. Время алтайской эсхатологии 
отчасти близко «историческому» времени былины в его опи-
сании С.Ю. Неклюдовым: здесь также присутствует «осознание 
исторического процесса как воспроизведение старого, а не соз-
дание нового», и в описании грядущей эсхатологической эпохи 
«характерно обращение идеала назад, к прошлому» [Неклюдов 
2015: 38–39], «золотому веку» правления Шуну или Ойрот-Ка-
ана.

Эсхатологическое знание о грядущем парадоксальным об-
разом определяется легендарно-историческим прошлым кон-
кретных событий XVIII в. (войны, междоусобица, китайское/
монгольское нашествие, переселение этнических групп, бегство 
правителя) и даже «биографическим» временем прошлого [Не-
клюдов 2015: 36] реально живших людей (Ойрот-Каан, Шуну, 
Амыр-Санаа, Эдиен-Каан, Боор), с которыми связывается те-
перь эсхатологическое знание. Как было показано, немалую 
роль в формировании сюжетно-мотивного фонда алтайской 
эсхатологии играет культурный трансфер.
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ронники изменяли или адаптировали традиционные практики или 
предлагали новые. Наша статья посвящена анализу современного ал-
тайского эпоса, повествующего о жизни Иисуса Христа. Автором его 
является алтайский музыкант, ставший евангелистом. Анализ того, 
как изменилась в этом тексте функция двух знаменитых персонажей 
традиционного эпоса — Кудая и Юч Курбуулу — показывает, насколь-
ко новые представления, возникающие внутри религиозных движе-
ний, свидетельствуют об исторических процессах, происходящих на 
Алтае. В статье выдвигаются новые гипотезы об условиях существова-
ния и семантике этих представлений, а также о происходящих с ними 
трансформациях. В культурном обмене центрально-азиатского и си-
бирского регионов Алтаю отводится тем самым центральная роль.

Ключевые слова: Алтай, шаманизм, бурханизм, христианство, 
героический эпос, Кудай, Юч Курбустан.
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Abstract: Altay appears to be a space of deep exchanges and cultural 
transfers in Southern Siberia. Since the years 1990, different religious move-
ments have risen in this region, and rethink or reorganise traditional prac-
tices in order to renew them. Our article analyses the case of an Altaian epic 
about the life of Jesus, written by an autochthonous evangelic bard. Our 
examination starts from the example of two characters of the text, Kudai 
and Uch Kurbuulu, borrowed from traditional representations. We show 
how reorganised representations by the different religious movements tes-
tify about historical processes in the Altai. We then propose new material 
for thought concerning the conditions of existence and the significations of 
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those representations, as well as transformations of the systems of thought. 
Therefore, our hypotheses acknowledge the assigned role to the Altai inside 
the exchange networks of the Central Asiatic and Siberian regions.

Keywords: Altai, Shamanism, Christianity, Burkhanism, Heroic Epic, 
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Предисловие
Не так давно в Республике Алтай один теленгитский му-

зыкант, евангелист по своему вероисповеданию, издал видео-
диск с песней собственного сочинения в традиции жанра кай 
(горловое пение), повествующей о приключениях необычного 
героя, носящего древнееврейское имя Иисус  — Эшуа [Кур-
ман 2012] (Илл. 1). По мнению Клемана Жакму, произведение 
гармонично включилось в локальную традицию героического 
эпоса1. С одной стороны, освещая тему происхождения мира 
так, как это представлено в Старом Завете, а эпизоды из жизни 
Иисуса в соответствии с Евангелием, певец явно стремился со-

1 См.: [Jacquemoud 2017].



СИБИРСКИЕ  
ЯЗЫКИ  

И ЭТНОСЫ

292

ответствовать эпическому жанру2. С другой стороны, автор, ис-
полняя песнь в технике горлового пения в условиях естествен-
ного ландшафта, наполненного значимыми элементами жизни 
алтайского народа, и сопровождая свой речитатив игрой на 
традиционном двухструнном инструменте топшуур, представ-
ляет себя в качестве традиционного сказителя. Тем самым он, 
можно сказать, участвовал в процессе перерождения практики 
сказительства и в то же время создавал сюжет, совершенно не-
ожиданный для алтайского эпоса.

В данной статье мы сосредоточим свое внимание на име-
нах двух главных героев этого эпоса. Если имя Эшуа, обозна-
чающее Иисуса, явно восходит к христианству, пришедшему 
на Алтай благодаря православным миссионерам в первой по-
ловине XIX в., то с другими персонажами история совсем иная. 
Они, в основном, есть порождение «традиционной» алтайской 
картины мира. Но эти древние фигуры (о которых мы будем 

2 Автор обозначил свое произведение как «Кай сооjын», что озна-
чает «песня, [рассказанная] горловым пением». Кай является тра-
диционным способом эпического повествования.

Илл. 1. Обложка DVD диска «Эшуа
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говорить ниже) оказываются так или иначе связаны с библей-
скими мотивами. Возникает вопрос: каким образом новый 
смысл и новая роль этих фигур были адаптированы в эпосе 
«Эшуа» к современным представлениям и картине мира ал-
тайцев?  Исследования в области ономастики показывают, что 
стоит поместить эти имена (и скрывающиеся за ними персона-
жи) в исторический и географический контекст Центральной 
Азии, то сразу заметным становится непрерывное изменение 
их значения, происходящее в течение того или иного временно-
го отрезка. Мы предполагаем, что данное семантическое преоб-
разование, продолжающееся до наших дней, доказывает тесное 
взаимодействие на Алтае различных религий между собой и де-
монстрирует, каким образом это взаимодействие как феномен 
культурного трансфера отражает историческую ресемантиза-
цию мировоззрения алтайцев.

Эпос о жизни Иисуса
Алтай  — горный массив в центре Азии, являющийся с 

древних времен перекрестком международных культурных и 
экономических обменов. Регион располагался на одной из се-
верных веток Шелкового Пути. Горы служили естественной за-
щитой для народов, которые спасались в них от враждебных 
соседей, а также были местом вечного покоя их героических 
вождей3. После распада Джунгарии в 1756 г. Алтай вошел в со-

3 Большое количество курганов, огромные каменные могилы со-
провождают главные дороги современной Республики Алтай. Не-
которые из них дали нам прекрасные исторические жемчужины 
искусства скифов. По Марко Поло [Polo 1955: 81], Алтай считался 
(и до сих пор является (К. Жакму)) некрополем для глав государств 
завоевательных народов Центральной и Северной Азии (особенно 
для потомков Чингисхана). Там их репатриировали и захоранива-
ли нередко через несколько месяцев после смерти в отдалении на 
тысячи километров (например, курган Ак Алаха на плато Укок, где 
лежала принцесса Алтая, и Пазырык, далеко от главных дорог того 
времени [Roux 1963: 152–153]). Такого же мнения придерживается 
и французский тюрколог Ж.-П. Ру. Он уточняет, что похороны Кол 
Тегина и Билге Кагана (VIII  в.) произошли намного позже после 
смерти, и это являлось обычным делом того периода, что засвиде-
тельствовано в исторических источниках [Roux 1962b: 207, 221; 
Roux 1963: 153, 157–159).
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став Российской Империи, которая вскоре направила туда сво-
их миссионеров с целью обратить местное население в право-
славие4. Алтай стал автономной областью в период советской 
власти и сегодня является самостоятельной республикой Рос-
сийской Федерации. Административный статус региона опре-
деляется этническим составом алтайского народа.

На сегодняшний день на Алтае возрождаются различные 
религии и духовные практики, которые воспринимаются на-
селением как «традиционные» в рамках национального дви-
жения и оживления национальных традиций после распада 
СССР. Среди них можно выделить сказительство, не практико-
вавшееся в советское время и недавно вернувшееся в «моду». 
Сказители раньше рассказывали эпические сказания в технике 
горлового пения, которое должно было способствовать удач-
ной охоте и излечению болезней. И сегодня многие музыканты, 
представляя себя сказителями, используют эту технику, но уже 
вне контекста охоты или болезни. Мотивированные туризмом, 
привлекаемым экзотикой горловых звуков, они выступают в 
разнообразных «форматах» (на праздниках, фестивалях, тор-
жественных открытиях), исполняя отрывки из историй народ-
ных богатырей. Легендарные и мифические герои имеют благо-
родные цели и живут насыщенной жизнью в алтайском мире5. 
Таким образом, современный «христианский» текст об Эшуа, в 
основу которого положены принципы эпической поэзии, мож-
но считать эпосом.

Эпос (Илл. 2), составленный из 478 строк6, является остро-
умным объединением Старого и Нового Заветов (переход от 
первого ко второму происходит на с. 190–223). Все начинается с 
истории создания земли демиургом Юч Курбуулу Кудай, иску-
шения Энемы Эрликом, грехопадения Адама и Энемы и изгна-
нием их с Алтая. Довольно кратко повествуется об их потомках 

4 Алтайская Духовная Миссия начала свою деятельность в 1826 г.
5 О практике рассказывания героического эпоса см.: [Jacquemoud 
2017a; Jacquemoud 2017b].
6 У нас имеется рукопись, любезно предоставленная нам автором, 
полный анализ которой еще предстоит провести. Документ насчи-
тывает 478 строк, и мы пока не опредилили точно, имеется ли суще-
ственная разница между этим текстом и тем, что записан на DVD.
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и эпизоде потопа, а затем происходит переход к рассказу об 
истории жизни Эшуа: эпизоды Благовещения (с. 223–226), рож-
дения Эшуа и прихода волхвов и ангелов Агарулар (с. 224–239), 
Сошествия Святого Духа Теңериниң Суудазы в Эшуа (с.  248-
262), битвы Эшуа с демоном Эрликом в пустыне (с. 268-322), на-
чала служения Эшуа (с. 323–399), его пленения и смерти на горе 
Куу-Баш (с. 400–436) и, наконец, его воскрешения (с. 459–478).

Как видим, в тексте встречаются лица, действия которых 
повторяют библейских персонажей. Имена Кудай и Юч Кур-
буулу Кудай соответствуют неназванному имени Бога, дьявол 
выступает под именем Эрлик, Адам и Ева под именами Адама 
и Энемы. Слова Агару Тын, Ару Тын, Ээ и Теңериниң Суудазы по-
очерёдно используются для обозначения Святого Духа, словом 
Агарулар обозначены ангелы. Наконец, сам Алтай фигурирует 
здесь как Эдем7. Большинство упомянутых терминов относит-

7 О представлении «Алтай как рай» см.: [Jacquemoud 2017].

Илл. 2. Авторская обложка рукописи «Эшуа»
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ся к древнейшей системе алтайских верований. Несомненно, 
что их использование позволяет автору-пятидесятнику укре-
пить позиции движения евангелистов в современном Алтае и 
переосмыслить собственный дискурс, легитимируя появление 
Эшуа как мессии  — того, кто привносит новое в традицион-
ный мир. Однако нам кажется необходимым рассмотреть эти 
обозначения также и в их этно-историческом контексте. Такой 
подход позволит нам показать эволюцию их роли как продукта 
религиозных и культурных взаимодействий между централь-
но-азиатскими народами. Мы сконцентрируемся здесь на име-
нах кудай и юч курбуулу кудай, так как эти две лексемы кажутся 
нам особенно характерными для эволюции мировоззрения ал-
тайцев. На Эрлике мы подробно останавливаться не будем, так 
как об этом персонаже сказано в науке вполне достаточно.

Разнобразие имен Бога Кудай
На первый взгляд имя кудай кажется особым индикатором 

культурных трансферов на Алтае. Православные миссионеры 
использовали его со второй половины XIX в., и мы можем обна-
ружить его, начиная с 1865 г. в форме кутай, используемой для 
обозначения «Бога» в первых переводах христианских текстов 
на алтайский язык8. Советский этнограф Л.П. Потапов выдви-
гал гипотезу, что миссионеры сознательно употребляли кудай 
с целью упразднить ассоциацию с верхним божеством Тенгри 
(вечное «Небо»), хорошо известным у монголов [Потапов 1991: 
269]9, из системы представлений алтайцев. В этом семантиче-
ском поле обращает на себя внимание очевидное фонетиче-
ское сходство кудая с термином кÿдÿчи — «пастух» [Вербицкий 
2005: 196]. Крещеные алтайцы-пятидесятники упоминают его 
в своих песнях10. Тогда и использование слова кудай современ-

8 Термин «Господь» был переведен монгольским термином хаан.
9 Система представлений алтайцев предполагала включение в 
пантеон верховные божества, включая Тенгри. Кудай и Юч Курбу-
стан считаются верховными не у всех алтайских этнических групп.
10 Сен мениң кÿдÿчим («Ты мой пастух») встречается сегодня в не-
которых псалмах на алтайском языке (здесь и далее мы ссылаемся 
на полевые материалы, собранные Клеманом Жакму в 2010–2011, 
адрес электронного доступа: http://xn--90afnak6afqb7b.xn--p1ai/alt2

http://xn--90afnak6afqb7b.xn--p1ai/alt2/%D0%BA%D0%BE%D0%B6%D0%BE%D0%BD%D0%B4%D0%BE%D1%80#p
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ным алтайским автором-композитором не удивляет. Наоборот, 
именно оно позволяет ему поместить свой текст в традиции 
алтайского христианства, и, следовательно, сообщает ему бес-
спорную легитимость.

Тем не менее, до использования православными миссионе-
рами термина кудай, его уже употребляли не только на Алтае11, 
но и у соседних народов, например у хакасов (под названием 
худай [Баскаков, Инкижекова-Грекул 1953:  290]) или тувин-
цев [Татаринцев 2004: 259]12, обозначая им верховное небесное 
божество. Таким образом, это слово стало эквивалентом Тен-
гри. Мы находим его с той же семантикой и у башкиров (тюр-
коязычный народ Урала), в форме хоза [Султангареева 1998: 
15–18]. Филолог Р.А. Султангареева усматривает близость зна-
чений в употреблении имен Худай, Аллах и Тенгри [Султанга-
реева 1998: 18, 31, 169], и такая же аналогия просматривается у 
современных киргизов [Юдахин 1985: 436–437]13. Наконец, Янн 
Боржон-Приве нашел в архивах Г.Н. Потанина информацию о 
том, что киргизы Южной Сибири XIX в.14 ассоциировали тер-
мин худай ~ худа с синим небом Кёк Тенгри и с богом Аллахом15. 

/%D0%BA%D0%BE%D0%B6%D0%BE%D0%BD%D0%B4%D0%BE%
D1%80#p). Термин кÿдÿчи — это генеральная деноминация для по-
нятий «пастух ~ скотовод», но алтайцы чаще будут использовать 
койчы, чтобы говорить о чабане, единственном «настоящем пасту-
хе» в регионе досоветского периода (устное сообщение алтайского 
этнолога С.П. Тюхтенева в 2010 г.). Данное положение не является 
темой настоящей статьи, но оно поможет осмыслить лексику про-
тестанских служений и то, каким образом ее объясняют адепты. 
Уточним, что в настоящие времена обыкновенно используют Ада 
Кудай [Жакму 2010–2011].
11 У алтай-кижи (так называемых «алтайцев» [Потапов 2005: 
142]), у теленгитов р. Чуя [Калачев 1896: 483] и у телеутов [Георги 
1799: 157]. Позже этнограф А.В. Анохин указывал, что высшее бо-
жество, к которому обращались шаманы, было Тенгери-Кудай 
[Анохин 1924: 99; Алексеев 1984: 36].
12 Кудай означает «небо» у современных тувинцев.
13 Кудай уйу означает Мекку, дословно — «Дом Бога».
14 В ту эпоху киргизами называли жителей современного Казах-
стана, а также современных хакасов [Кызласов 2017], у которых 
кудай использовалось в значении Бога [Menges 1959: 141].
15 Архив НБ ТГУ. Ф. 1 Потанина. № 75. Л. 3816.

http://xn--90afnak6afqb7b.xn--p1ai/alt2/%D0%BA%D0%BE%D0%B6%D0%BE%D0%BD%D0%B4%D0%BE%D1%80#p
http://xn--90afnak6afqb7b.xn--p1ai/alt2/%D0%BA%D0%BE%D0%B6%D0%BE%D0%BD%D0%B4%D0%BE%D1%80#p
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Все это вовсе не свидетельствует о поклонении коренных на-
родов тем или иным божествам верхнего (или нижнего) мира. 
Такое внимание к небу было связано прежде всего с «целью по-
литической, со стремлением создать единую религию как кол-
лективную идеологию для группы племен, обладающих отлич-
ными друг от друга культурными ценностями. Тогда бы каны 
соединили в одну монолитную империю народ, управляя им 
как представители неба и его посланники» [Chichlo 1984: 47]16.

Многие ученые считают, что кудай происходит от пер-
сидского хода ~ худаай (hôda ~ hudāy) в значении «божество» 
[Анохин 1924: 9; Баскаков 1958:  35; Древнетюркский словарь 
1969: 236; Потапов 1991: 298; Räsänen 1969: 162; Stachowski 1992–
1993: 251; Baski 2007: 141–142]. Такое предположение появления 
данного понятия в эпоху обменов между Сассанидской Импе-
рией (последнее немусульманское персидское государство) 
и первым тюркским каганатом (V  в.) дает нам яркий пример 
культурного трансфера. Однако некоторые признаки позволя-
ют думать, что термин кудай встречался в позитивном контек-
сте в центральноазиатском и южносибирском тюркоязычном 
мире, где это слово получило распространение по причине его 
фонетической близости с тюркским словом кут.

У древних тюрков и уйгурцев XII–XIV  вв. qутад обозна-
чает того, кто обладает удачей кут (kut ~ qut [Древнетюркский 
словарь 1969: 472; Clauson 1972: 601]). По мнению французского 
тюрколога Ж.-П. Ру, термин кут был для тюрков первостепен-
ным потому, что он обозначал «обещание долгой жизни», «жиз-
ненную силу», которую божество дает человеку и без которой 
он не может существовать [Roux 1963: 25–28]. В древнетюрк-
ском языке17 понятие встречается первый раз в Орхонских над-
писях (VIII в.18) со значением «счастье, которое божество дает 

16 См. тоже работы Амайона [Hamayon 1996] и Хамфри [Humphrey 
1996]. 
17 Здесь речь идет о древнетюркском языке, а не о староосман-
ском в Турции.
18 Надписи Кол Тегина (датирована с 732 г.) и Билге Кагана (дати-
рована с 735 г.) [Thomsen 1896: 83; Roux 1962a: 3, 23]. Термин кут не 
встречается в самой ранней надписи Тюркской империи, надпись 
Бугута датирована периодом с 551 по 630 г. [Kljaštornyj, Livšic 1972: 
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всем»19. Автор позже добавляет, что из-за стабильности поня-
тия можно было бы легко датировать его появление периодом 
правления Аттилы [Roux 1984: 116–117]20.

На самом деле сегодня корень кут по-киргизски и по-
казахски обозначает удачу [Юдахин 1985: 452; Тенишев 2001: 
686-687; Радлов 1899: 990], в то время как у алтайцев кут — 
одна из разнообразных жизненных «душ» человека, которую 
божество дает при рождении21. Современная практика иссле-
дований показывает, что в Монголии термин этот никогда не 
связывался с Буддой22. Но корень кут все-таки присутствует 

72–73] (Базэн уточняет — 580 г. [Bazin 1990: 56]). Надпись сделана 
не на древнетюркском языке, но по-согдийски и по-санскритски 
(так же). Термин не зафиксирован в надписи Тонюкук (или Бай-
ын-Цокто), датированной начиная с 715 г. [Roux 1962a: 2, 23], или 
«немного позднее, чем 725 г.» [Bazin 1990: 57].
19 Томсен первым расшифровал (почти одновременно с Радло-
вым) древнетюркскую надпись. Он переводил термин кут как сча-
стье, и несколько раз переводил как «успех ~ удача» [Thomsen 
1896: 10–108, 118, 126]. По два раза можно заметить слово кудай в 
этих надписях. Томсен соглашается с Радловым в том, что возмо-
жен еще и перевод: «шелк ~ шелковая ткань» из Китая [Thomsen 
1896:  115–116, 167, 186]. И все-таки остается сомнение в точном 
значении этого термина. Из-за сильной вариации гласных в над-
писях остается открытым вопрос, можем ли мы отождествить тер-
мин с монгольским хадаг, который обозначает шелковые шарфы, 
традиционный подарок божествам или важным лицам в тибетском 
буддизме.
20 На самом деле Шедер [Schaeder 1928: XCV] говорит об этимо-
логии кот, соединяя термин со старым иранским каут («успех ~ 
удача») (см.: [Roux 1963: 25]).
21 У многих тюркско-монгольских народов божество дает кут, 
спускающийся с неба и проходящий через дымоход юрты 
[Jacquemoud 2015]. Такое понимание встречается также в арктиче-
ском сибирском мире у долганов, пришедшее к ним от якутов 
(Я. Боржон-Приве).
22 Причиной тому является человеческая сущность Будды, а не 
небесная. Отсутствие ассоциации Будды с кутом особенно инте-
ресна, если принять во внимание, что «согдийский, восточный 
иранский язык погонщиков верблюдов Бухары и Самарканда, ко-
торые ездили по тюркским территориям, шелковому пути между 
Китаем и Западом, был когда-то официальным языком первой 
Тюркской империи, и особенно дипломатическим языком, так как 
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в слове хутаг («удача, счастье, святость» [Большой академи-
ческий монгольско-русский словарь 1981: 168]) и хутагт ~ 
qутуγту (дословно «у кого есть святость, милость, освяще-
ние»). Последнее понятие  — это титул высших должност-
ных лиц в ламаизме, считающихся реинкарнациями («живые 
Будды» ~ хувилгаан) знаменитых лам и часто возглавляющих 
монастыри. Точнее сказать, такой титул относится к хутагт 
(хутукту) в Урге, Жавзандамба хутагт, начальнику ламаи-
стической церкви в Монголии, также называемому богдо геге-
ен» [Even 1989: 441].

Таким образом, производные слова от корня кут дают осно-
вания предполагать, что гипотеза об иранском происхождении 
термина кудай заслуживает более углубленного историко-этно-
логического анализа религиозных данных в контексте взаимоот-
ношений между персами и тюрко-монголами в VI–VIII вв. Широ-
кое распространиение термина кут и высокая стабильность его 
концепции в тюрко-монгольском пространстве говорит о том, 
что кудай — это не строго идентифицируемое заимствование. 
Тогда можно ли считать, что понятие это появилось в тюркском 
мире? Если ни одна полная этимология (то есть с аффиксом –ай) 
не могла быть до конца прослежена, то такое положение вещей 
открывает перед нами интересную перспективу в плане изуче-
ния местных религий. Обстоятельство подмены корня кут ~ qut 
на само божество проявляется в понятии кудай. И не можем ли 
мы тогда видеть в этом еще один случай культурного трансфера, 
адаптацию корня слова к местным представления о высших су-
ществах, в результате чего Kudaj становится одним из способов 
обозначения Аллаха и Тенгри.

Сегодня на Алтае слово кудай выходит из христианского 
контекста досоветского периода и в настоящее время (пере)
интегрируется в нео-шаманистский и нео-бухранистский23 

использовался как международный язык в Центральной Азии» 
[Bazin 1990: 56]. И в то же время буддизм считался религией цар-
ствующей семьи в первые времена этой империи, что подтвержда-
ет надпись Бугута (VI в. [Bazin 1990: 56]).
23 Мы различаем два типа бурханистов и шаманистов: те, которые 
практиковали в досоветском периоде, и современные необурхани-
сты и неошаманисты. Подробнее см. в диссертации К.  Жакму 
[Jacquemoud 2017].
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дискурс. Для адептов этих религиозных течений кудай ста-
новится эпитетом24 и дает возможность обожествлять Алтай 
(Алтай Кудай — «Алтай Бог»). Нео-бухранисты тоже связыва-
ют термин с существом Юч Курбустан (о котором мы еще бу-
дем говорить) и создают новый композит юч курбустан кудай. 
Таким образом, как эпитет, термин сообщает божеству одну 
из первых своих функций, обозначая верховенство всякого 
божества, локализованного в небе. В этом контексте инте-
ресно отметить, что с Эрликом, божеством «нижнего» мира, 
иногда также связывали этот термин (Алыс дьерди кудайы: бог 
земли, лишенной света, то есть Эрлик25). Наконец, заметим, 
что нео-бурханисты, с которыми мы встречались на Алтае, 
предлагают свой вариант происхождения названия Кудай: 
кут «душа» + ай «луна ~ месяц»26 или ещё куу «лебедь» + тай 
«дядя по-матери ~ брат матери»27. Эта народная этимология 
отражает в некоторой степени процесс обновления традици-

24 Таким же образом использовали термин тенгри, который при-
давал значение «божественный» любому рядом стоящему слову 
[Roux 1962b: 202].
25 Словарь Баскакова и Тощаковой дает значение «бог преиспод-
ней, Эрлик» [Баскаков 1947: 94], но можно подозревать в этом пе-
реводе влияние христианства на алтайское мировоззрение: дей-
ствительно, «земля, лишенная света» и дом Эрлика совсем не 
локализируется «под землей», они могли быть на севере [Jacque-
moud 2015]. Здесь можно провести также параллель с формулой ÿзе 
тенгри эрклик (üzä tängri ärklik [Roux 1963: 62]), обозначающей 
«Верхнее Небо Эрлик» [Севортян 1974: 622-623].
26 Алтайское общество традиционно организовывало свою жизнь 
по китайскому лунно-солнечному календарю (от которого оно пе-
реняло и цикл двенадцати животных). Календарь вновь использу-
ют и сегодня, особенно для определения даты обрядов (сезонных 
или новогодних).
27 Лебедь куу — важная птица у многих народов Сибири. На Ал-
тае она считается родоначальником народа челканцев («лебедин-
цев»). Поэтому на птицу стараются не охотиться, но, оказывается, 
что запрет соблюдают и за пределами данной этнической группы. 
С точки зрения системы родства дядя по-матери играет решающую 
роль потому, что он должен выполнять множество обязанностей 
по отношению к детям сестры. Вместе с тем он обладает более вы-
соким авторитетом над племянниками, чем отец [Jacquemoud 
2015].
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онных представлений и практик. Она отражает присвоение, а 
также укрепление значения божества.

Юч Курбуулу Кудай
Имя Юч Курбуулу, которое, как и Кудай, в эпосе Эшуа от-

носится к Богу, является творческим созданием автора. Термин 
юч переводится с алтайского языка как «три», и христианизи-
рованный музыкант объясняет смысл Юч Курбуулу таким об-
разом: «Это Священная Троица. Курбустан — три лица в одном 
Боге. Курбуулу — Отец, Сын и Дух Святой, если дословно — 
“связанные одним поясом28”» [Жакму 2010–2017: 06/2017]. 
В своем объяснении, автор отсылает к имени существа Юч 
Курбустан («Три Курбустан»), которое он заимствовал из ал-
тайской системы представлений. Юч Курбустан был одним из 
главных божеств бурханизма, хилиастического и мессианского 
религиозного движения, которое появилось около 1900 г. в цен-
тральной части Алтая. Поскольку его адепты противостояли и 
шаманам, и православным миссионерам, то они и перестали 
обращаться к Кудаю. Так Юч Курбустан и Бурхан стали боже-

28 По-алтайски кур — «пояс».

Илл. 3. Священное обрядовое место на Алтае (© Жакму 2014)
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ствами-покровителями [Данилин 1993: 86]29. На самом деле Юч 
Курбустан встречался и ранее в алтайской системе представле-
ний, где он имел наивысший статус в пантеоне. Но в отличие от 
Тенгри и Кудая, являлся он только в сказках и эпосе, а не в ша-
манизме. Следовательно, ему не поклонялись до тех пор, пока 
он не занял новую позицию в бурханизме30. Его можно также 
найти у бурятов XIX в. [Жуковская 1892: 596], монголов31 и ту-
винцев [Потанин 2005: 139]. В отличие от Кудая, он не встреча-
ется ни у хакасов, ни у казахов, ни и у киргизов.

Нередко объясняется, что этимологически деноминация 
Курбустана связана с Ахура Мазда (будучи искажением его ва-
рианта (х)ормузд). Сначала она наблюдалась у буддистских и со-
гдийских продавцов, позже у уйгуров, а затем и монголов вплоть 

29 Термин бурхан, от которого произошло название религиозного 
движения, сегодня обозначает и Будду, и любое божество (или 
представление божества) в Монголии. По мнению специалиста по 
восточной Азии Б. Лауфера, это понятие, обозначавшее «дух, кото-
рому поклонялись шаманы», наверное, сушествовало на Алтае и в 
Монголии задолго до распространения буддизма» [Laufer 1916: 392, 
395]. Вышеуказанный термин также встречается и у современных 
киргизов в их фольклорных текстах, где упоминаются калмыки и 
китайцы, поклонявшиеся бурхану как «идолу» [Юдахин 1985: 161].
30 Алтайцы до 1900 г. говорили, что божество «жило свой век» и 
«умерло», либо оно находится настолько далеко, что шаманы не 
способны совершить ему жертвоприношение [Соколов 1900: 300, 
352–353; Сагалаев 1984: 52]. Тюрколог В.В. Радлов и православный 
миссионер В.И. Вербицкий, посещавшие Алтай начиная с 1860 г., 
не упоминают слово Юч Курбустан. Кроме того, если Юч Курбу-
стан — благоприятное божество в бурханизме, то это не так в дру-
гих алтайских текстах, где оно является скорее врагом человека 
[Потанин 2005: 171; Улагашев 1941] или выполняет обычные функ-
ции божества нижнего мира Эрлика. Тогда, по мнению русских эт-
нографов [Данилин 1993: 156], доброжелательные существа могли 
оказаться злобными, если отношение человека к ним не было соот-
ветствующим. В.И. Вербицкий говорит, что благожелательное бо-
жество Улген может напасть на людей, если неправильно совер-
шить жертвоприношение Эрлику [Вербицкий 1993: 62-63].
31 Монголы Юч Курбустана называли Хурмаст (сообшение Р. Га-
майон (см. тоже в [Муйтуева 2004, с. 34]). В нескольких бурятских 
эпосах Хирмас ~ Хирмос (Ахура Мазда) — глава Белых Неб Запада 
(Хан Хирмас Тенгери [Hamayon 1990: 211–215]).
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до XIV в. [Банзаров 1891: 11–12; Heissig 1980: 49; Неклюдов 
1982: 595–596]. Деноминация, возможно, распространилась по 
северной Азии параллельно с Тенгри. Таким образом, Хормуста 
находится в центре неба у бурятов (в главе 33 неб Тенгри). Исто-
рик А.М.  Сагалаев и фольклорист, специалист по восточной 
Азии С.Ю. Неклюдов объясняют эту позицию тем, что индуизм 
оказал влияние на буддистские тексты согдийцев, переведенные 
с санскрита или с китайского языков, в которых зороастрийское 
божество Хормуст позже было заменено индийским божеством 
Индра [Неклюдов 1982: 500; Сагалаев 1984: 49]32. Можем ли мы 
говорить в этом случае о культурном трансфере?

Тюрколог В.В. Радлов приблизил термин по форме хормос 
к кёрмёсу [Анохин 1924: 21]33, что обозначает у алтайцев душу 
умершего в загробном мире, однако отправленную в мир мерт-
вых неправильным образом, и в силу этого такие существа бро-
дят среди живых, желая захватить их жизненую силу. Подобное 
сопоставление напоминает нам отрицательный образ божества 
Курбустана в фольклорных текстах (см. сноску № 30). И если 
мы ссылаемся на куту, то тогда и в Курбустане можно увидеть 
злосчастное божество, вступающее в противостояние с Куда-
ем34, «дающим и защищающим» кута. И, наконец, добавим, что 
у тувинцев божество нижнего мира Эрлик принимает решение 
о дальнейшей судьбе душ мертвых совместно с Курбусту-Ха-
ном [Дьяконова 1975: 89].

Приставка юч («три») ведет к разным интерпретациям. 
По  мнению алтайской фольклористки З.С.  Казагачевой, юч 

32 Божество Индра (глава 33 ведийских богов индуистской рели-
гиозной системы) было интегрировано в ламаистский пантеон 
[Even 1989: 441].
33 Кёрмёсы и тёсы — покровители шамана. Их раньше тоже счи-
тали духами предков. Существуют также маленькие бубенчики 
(тюнгюрчек), представляющие собой кёрмёс  — духов покровите-
лей, а также сущность умершего шамана, выбравшего среди потом-
ков нынешнего [Delaby 1997: 161–162].
34 Такое противопоставление можно воспринимать и как взаимо-
дополнение: Кудай дает то, что Курбустан забирает. Таким обра-
зом, люди поочередно находятся в позиции берущего и дающего. 
В  будущем необходимо проанализировать это в экономической 
перспективе.
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напоминает вершины гор35, и, следовательно, Курбустан — не 
только высшее божество, но и верховное [Казагачева 1995: 260]. 
По мнению других, юч представляет триаду лиц (обычно три 
брата), которую Б.П.  Шишло интерпретирует как «характер-
ную черту божеств верхного мира» [Chichlo 1984: 57]. Таким 
образом, у монголов урянхайцев тремя Курбустанами являют-
ся Эрлик-хан (божество нижного мира), Орус-хан («русский 
царь») и Эджен-хан (китайский император) [Потанин 2005: 
225]. Если мы вернемся к ахеменидскому источнику имени Кур-
бустан, то Ахуре Мазде также поклонялись в триаде с Митрой и 
Анахитой или Варуной [Boyce 1983: 684–687]. В тюрко-монголь-
ском пространстве особенно ценят любое соотношение трех 
элементов, в котором роль каждого из них обычно утраивается 
[Hamayon 1990: 264, 713]. Цифра три является значимым сим-
волом в монгольских верованиях: например, треножник оча-
га, сделанный из трех камней или железных ножек [Hamayon 
1972]. Кроме того, можно предположить, что буддизм способ-
ствовал объединению тройных божеств в одном лице, и его в 
этом укрепило именно христианство с его понятием Троицы.

Сегодня участники современного нео-бурханистского ре-
лигиозного движения Ак Дьанг поклоняются Юч Курбустану 
как высшему божеству. Существует множество интерпретаций 
этого названия: «неопоясанный» (то есть необъятный); «с по-
ясом» (оберегает священное место стан) [Муйтуева 2004:  37; 
Жакму 2010–2017: запись 2014 г.]; «Юч Курбустан  — три су-
щества: Ак Айас («Ясно Белый», то есть атмосфера, кислород), 
Кёк Айас («Синый Белый», то есть космос) и Дьер Эне («Мать 
Земля»)» [Жакму 2010–2011: запись 2014 г.]. Эти объяснения, 
вместе с ранее упомянутой Святой Троицей евангелистского 
алтайского христианства, указывают, что Юч Курбустан в на-
стоящее время стал основной деноминацией в религиозных 
течениях Республики Алтай, обозначая верховное божество, 
характеризуемое исключительно позитивными свойствами. 
И в этом — безусловное свидетельство влияния православного 
христианства на традиционные алтайские верования.

35 Можно, например, назвать священные вершины Юч Сюмер и 
Юч Энмек [Jacquemoud 2015].
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Заключение
Мы начали анализ эпического текста, недавно созданного 

в современном Алтае; обратили особое внимание на двух глав-
ных лиц «традиционной» алтайской системы мировоззрения; 
рассмотрели их эволюцию во времени, проследить которую по-
зволила их деноминация. Попытка выяснить время и условия 
их появления на Алтае показала, что оба они восходят к ин-
доиранским представлениям и являются скорее всего плодами 
культурных обменов между Персидской Империей, Индией и 
Монголией в первые века нашей эры. При этом мы позволили 
себе выразить сомнения относительно принятой этимологии 
термина кудай: на наш взгляд, именно концепт кут, «жизнен-
ная сущность», «душа», данная божеством, занимает централь-
ное место в мировоззрении тюркских народов. Работа эта носит 
пока предварительный характер, и требуются ещё более глубо-
кие исследования, которые позволят укрепиться в выдвинутой 
нами гипотезе. Необходимо также более глубоко исследовать и 
другие эпические имена, а также алтайские представления об 
иных божествах.

Наконец, если говорить о новейших изменениях на Алтае, 
то мы убедились в возрастающей роли здесь православного 
христианства. Его появление привело к последующей эволю-
ции двух терминов кудая и курбустана. На первом этапе они 
вступили в этническую систему представлений и на сегод-
няшний день фигурируют как синонимы Бога в евангелизме 
и в нео-бурханизме. Все это является, на наш взгляд, еще од-
ним проявлением недавнего культурного трансфера в регионе: 
представители этноса «обновили» стратегию, которую в свое 
время использовали русские миссионеры.
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В России ссылка в Сибирь, как выясняется, могла иметь не 
только отрицательные стороны, но и положительные аспекты, 
хотя бы для этнографии, в частности для изучения якутского 
народа, называемого также Саха. 

В XIX в. знания этого тюркоязычного народа, мигриро-
вавшего из Южной Сибири на северо-восточную окраину 
Алтайского мира, значительно пополнились благодаря фун-
даментальным трудам, авторами которых были политические 
ссыльные. Среди них было немалое число поляков, попавших в 
волну репрессий, последовавших за восстанием 1863 г. В част-
ности, можно вспомнить о Вацлаве Леопольдовиче Серошев-
ском (1858–1945), авторе внушительной монографии «Якуты. 
Опыт этнографического исследования» (1896), написанной им 
после двенадцатилетнего пребывания в Якутии (1880–1892).

Иван Александрович Худяков (1842–1876), народоволец, со-
сланный в 1866 г. в этот далекий край за участие в неудавшемся 
покушении Д.В. Каракозова на Александра II, собрал местный 
фольклор в своем «Верхоянском сборнике» (1890), но при этом 
его «Краткое описание Верхоянского округа» оставалось не-
опубликованным до 1969 г. В этой же связи можно вспомнить 
Василия Филлиповича Трощанского (1843–1898), Всеволода Ми-
хайловича Ионова (1851–1922), Сергея Васильевича Ястремского 
(1857–1941), Николая Алексеевича Виташевского (1857–1918) и 
Ивана Ивановича Майнова (1861–1936), сотрудничавших с Им-
ператорским географическим обществом, которое представляло 
собой в те времена главный центр по изучению этнографии. Сре-
ди них наиболее известным на Западе, вероятно, был Владимир 
Иохельсон (1855–1937). Его книга о якутах (1933), написанная 
после того, как вместе с Владимиром Богоразом он участвовал 
в Северо-Тихоокеанской экспедиции под руководством Франца 
Боаса, была опубликована на английском языке.

Эдуард Карлович Пекарский (1858–1934)  — поляк, также 
сосланный в Сибирь по причинам политического свойства, 
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жил в Якутии с 1881 по 1899 г. и участвовал в экспедиции 
(1894–1896 гг.), снаряженной на средства И.М. Сибирякова, це-
лью которой был сбор материалов по истории быта и жизне-
деятельности автохтонных народов Якутии. Будучи вынужден 
жить среди якутов, он должен был понимать их язык и пото-
му постепенно собирал и записывал якутские слова. Через не-
сколько десятков лет это собрание стало его выдающимся тру-
дом — Словарем якутского языка, состоявшим из 13 выпусков 
объемом более 3800 страниц. Издаваемый в Санкт-Петербурге, 
Петрограде и Ленинграде в период между 1907 и 1930 г.1, сло-
варь Пекарского представлял собой поистине богатейший по 
объему собранных материалов труд. Помимо слов якутского 
языка, толкования их значения, примеров употребления, Пе-
карский приводил эквиваленты, существующие в других ал-
тайских языках, переводя их также на русский язык. Великий 
тюрколог Василий Васильевич Радлов (урожденный Фридрих 
Вильгельм Радлофф, 1837–1918), который сам был автором 
фундаментального сравнительного словаря тюркских языков 
Сибири и Средней Азии («Опыт словаря тюркских наречий»), 
содействовал его изданию Академией наук.

При том, что в те времена бытовало представление о том, 
что в якутском языке есть «всего каких-нибудь 3000 слов, да 
и то неполных», Пекарский был убежден, что «якутский язык 
неисчерпаем как море» (слова протоиерея Д. Попова2), и дока-
зал это своим словарем, которому он посвятил половину своей 
жизни.

Ранее некоторые исследователи, в том числе голландец Ни-
колаас Витсен (1641–1717), включили в свои путевые рассказы 
списки якутских слов, собранных ими во время путешествий. 
Немец Отто фон Бетлингк (1815–1904) издал грамматику 
якутского языка, сопроводив ее словарем, лучшим по мнению 
Иохельсона [Jochelson 1933: 99], хотя знал этот язык только 
благодаря урокам А. Уваровского, чиновника в отставке, встре-
ченного им в Петербурге, у которого отец был русским, а мать 

1 Первый выпуск словаря вышел в Якутске в 1899 г., но издание 
сразу прекратилось из-за отсутствия средств.
2 Предисловие первого издания словаря.
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якуткой [Böhtlingk 1851: 6–7, 16]3. Бетлингк создал особый ал-
фавит, который затем использовался для научной работы, в 
то время как миссионеры использовали письменность, раз-
работанную Д.В. Хитровым для книг религиозного характера. 
В 1917 г. якутский студент С.А. Новгородов изобрел другую си-
стему, основанную на международном фонетическом письме, 
так что в 1920-е гг. якутский язык использовал латинский ал-
фавит. Но после первого съезда тюркологов в Баку в 1926 г. ал-
фавит вновь был реформирован, теперь уже как один из тюрк-
ских языков. Затем в 1939 г. он вновь вернулся к кириллице с 
добавлением нескольких дополнительных букв. 

Когда я писала диссертацию по этнологии, посвященную 
коневодству тюркских народов Сибири и Средней Азии [Ferret 
2006], я начала собирать все термины, связанные с лошадьми, 
указанные в этом словаре. Труд показался мне бесконечным. На 
каждой странице словаря я находила по меньшей мере несколь-
ко слов, прямо или косвенно связанных тем или иным образом 
с лошадьми.

Например, слово бађа «лягушка» может также означать 
«нарост выше копыт» (сылгы бађата) и «стрелку под конским 
копытом» [Пекарский 1907–, 323–324]. Можно найти очень 
специфические термины, которые возможно перевести толь-
ко перифрастически, как, например, бадарааньыт — «лошадь, 
способная ходить по топким и болотистым местам» (от бада-
раан «болото») [Пекарский 1907–, 332]4; күрүөсыт  — «посто-
янно влезающий в загородь» (о скотине) (от күрүө «изгородь») 
[Пекарский 1907–, 1338; Скрыбыкин 1970: 110]; глагол мэҥэhин 
или мэҥэстэр — «садиться верхом на коня позади другого» или 
«посадить кого-нибудь с собой на забреды лошади» [Пекарский 
1907–, 1558; Слепцов 1972: 249], связанный с привычкой ездить 
вдвоем на коне [Ferret 2006: 963].

3 См. также «Воспоминания Уваровского», опубликованные в 
1851 г. Бетлингком [Böhtlingk 1851: 75–120] и переизданные затем 
на трех языках в Якутске [Uvarovskij 2003].
4 На самом деле то же самое якутское выражение бадарааньньыт 
ат значит «лошадь, умеющая ходить по болотистим местам» в Уст-
Алданском улусе и, наоборот, «лошадь, не умеющая ходить по бо-
лотистим местам» в Булунском, Нюрбинском и Сунтарском улусах 
[Афанасьев, Воронкин & Алексеев 1976: 57].
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Как и в других тюркских языках, в якутском существует 
много терминов, описывающих лошадиные масти и их оттен-
ки. В словаре Пекарского и в других литературных и полевых 
источниках [Бетлингк 1851; Миддендорф 1869–; Маак 1887: 151; 
Худяков; Пекарский 1907–; Кулаковский 1928: 37–38; Афанасьев 
1965: 120–12; Скрыбыкин 1970, 107 –108; Антонов 1971: 33–34; 
Слепцов 1972; Габышев 1972: 238; Алексеев 2005]5 я обнаружила 
25 названий основных мастей (үрүҥ «белая»; маҥан/мађан  — 
«белая, серая на светлой коже»; аас  — «белая, желто-белая»; 
кэрэ — «белая, беловатая, серая на темной коже»; бороҥ — «се-
рая, темно-серая»; көђөччөр  — «сивая, сиво-железная, темно-
серая»; сур  — «мышастая, серая, бурая»; улаан  — «саврасая, 
соловая, светло-серая, серенькая»; арађас/араҥас  — «соловая, 
светло-рыжая, золотистая»; хоҥор — «желтобурая, каурая, соло-
вая»; саhархай/сасархай — «желтая, желто-красная, рыжая, бу-
рая»; кыhыл [в северных районах] — «рыжая»; кугас — «рыжая»; 
күрэҥ — «бурая, красноватая, соловая»; саалыр/саалыыр — «бу-
ланая»; сиэр  — «саврасая»; монук  — «игреневая»; турагас  — 
«гнедая»; хара — «вороная»; буулуур/булуур/буулур — «чалая»; 
чуођур — «пестрая, чубарая»; эбириэн — «чубарая, пятнистая»; 
эриэн — «пестрая»; ала — «пегая»; элэмэс — «пегая»), сотню их 
оттенков (напр., үүт кэрэ — «молочно-белая, белая с желтым 
отливом»; хара көђөччөр «тёмно-серая»; сырдык улаан — «свет-
ло-соловая», и т.д.) и 20 особых знаков (мађаас — «с белой голо-
вой»; урааньыктаах — «с белым рылом, с обширным пятном на 
лбу, беломордое животное»; толбонноох курбусахтар — «с за-
дом в яблоках»; элэмэс атахтаах — «белоногий» и т.д.)6.

Названия мастей особенно трудно переводить, потому что 
представления о масти в разных языках не совпадают, меня-
ются со временем, так что перевод нe являeтся симметричным 
действием. Этот факт бросается в глаза, когда сопоставляют 
разные двуязычные словари. Например, в русско-французском 
словаре саврасая переводится как «aubère», а во французско-
русском словаре aubère переводится как «рыже-чалая». Так что 

5 Это же подтверждают и мои полевые исследования в Усть-
Алданском, Верхоянском и Среднеколымском улусах в 1994, 1995 и 
2008 гг.
6 Полный список в моей диссертации [Ferret 2006: 336–341].
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получается, что обратный перевод не приводит к исходной лек-
семе7. Нет совпадения и в названии мастей. Двойной же пере-
вод (с якутского на русский и потом с русского на французский) 
еще более затрудняет задачу исследователя. Иными словами, 
перевод с одного языка на другой не только не симметричен, 
но и страдает «несовершенной транзитивностью» (imparfaite 
transitivité). В таком случае можно лишь в полевых условиях 
или с помощью фотографии проверить масть.

При этом надо остерегаться так называемого риска «чрез-
мерной интерпретации» двойного перевода, который добавля-
ет излишнее значение, отсутствующее в оригинале. Например, 
во французском переводе труда Ксенофонта якутское выра-
жение хара дьађыл, означающее «лошадь с темным пятном на 
лопатках»8, перевели на французский словосочетанием avec des 
ailes de corbeau («с крыльями ворона») [Ksenofontov 1998: 233; 
Ксенофонтов 1928–: 222]. Это типичный случай двойного де-
фектного перевода, когда ошибка возникает в языке-посреднике, 
через который осуществляется перевод. Дело в том, что с одной 
стороны, по-русски черная масть лошадей называется вороной, а 
с другой стороны, русские сибиряки говорят о лошадях, которые 
имеют большое сетчатое пятно на лопатках, что они крылатые 
[Даль 1880–, II: 205]. Но в якутском оригинале, насколько мне из-
вестно, нет намека ни на крыло, ни на ворона, когда говорят хара 
дьађыл9. Принимая во внимание значение символики ворона в 
якутской культуре (cм.: [Lot-Falck 1972: 75 –76]), этот неверный 
перевод может привести к совсем неправильным выводам. 

7 Подробнее о французской, русской и якутской систeмaх 
нaзвaний мaстeй см.: [Ferret 2006: 331–345]. Кроме того, достиже-
ния генетики в области коневодства позволили в 1998 г. изменить 
французский список и названия мастей лошадей.
8 Дьаҕыл — «большие пятна, обыкновенно коричневого цвета, на 
лопатках или на шее у лошадей, оплека, крылатый (т.е. с темными 
крыльцами  — о коне)» [Пекарский 1907–: 770). Особенно часто 
встречается у якутских лошадей.
9 Есть в якутском языке выражение кынат дьаҕыл  — «пятно в 
виде крыла», но именно с добавлением слова кынат  — «крыло». 
Слово дьаҕыл само по себе не обязательно ассоцируется с птицей, 
хотя эта ассоциация присутствует в некоторых якутских религиоз-
ных представлениях (Ксенофонтов 1928–, 103).
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Якутский язык очень живописный и образный. Например, 
лошадь с пятном вокруг глаз называют ачыкылаах («с очка-
ми» от русс. очки), светлую лошадь с большим темным пятном 
на голове  — хаппактаах (от русс. колпак) [Скрыбыкин 1970: 
111], лошадь с пятном там, где обычно находится стремя,  — 
иҥэhэлээр (от як. иҥэhэ «стремя»)10, лошадь со светлым или 
пестрым носом  — томторуктаах (от як. томторук «намор-
дник») [Пекарский 1907–: 2725] и т.д. Но не следует при этом 
выдумывать образы, если их нет.

В моей статье я хотела бы продемонстрировать лишь ма-
лую часть богатства коневодческой лексики словаря Пекарско-
го, сосредоточив внимание на наименованиях лошадей по полу 
и возрасту. У тюркских народов, славящихся скотоводческой 
деятельностью, существует богатая и довольно сходная система 
наименований скота.

Якутские наименования лошадей  
в зависимости от пола и возраста11

возраст / 
пол

самки самцы мерины

0–6 месяцев кулун жеребенок до первой осени 
0–1 год кулун жеребенок по первому году

эмник кулун жеребенок от 4 до 12 месяцев, который 
еще сосет мать

—˝— убаha
—˝— тыhы убаha aтыыр убаha

6 месяцев — 
1 год

убаha 
жеребенок в первую зиму, когда можно его кормить 

исключительно сеном без молока матки, «при 
наступлении первого снега»; стригун 

10 Cсылаюсь на свои полевые исследования в Среднеколымском 
улусе в 1995 г.
11 Источниками этой таблицы являются: [ Кулаковский 1928: 37–
38; Афанасьев, Воронкин & Алексеев 1976; Номинханов 1959: 88–
91; Пекарский 1907–; Антонов 1971: 32; Скрыбыкин 1970: 107–108; 
Бетлингк 1851; Павлов & Попов 1948–; Маак 1887: 151]. А также 
мои полевые исследования в Усть-Алданском улусе в 1994–1995 гг.



КАРОЛЬ ФЕРРЕ. КОНЕВОДЧЕСКАЯ ЛЕКСИКА  
В СЛОВАРЕ ЯКУТСКОГО ЯЗЫКА Э.К. ПЕКАРСКОГО:  
СТРАНСТВИЯ ЛЕКСЕМ МЕЖДУ АЛТАЙСКИМИ ЯЗЫКАМИ

317

1–2 года
(или 1½– 

2½?)

тый 
жеребенок одного года (по второму году)

эмник тый если он еще сосет 
ханчааhын тый если он больше не сосет 

—˝— тыhы тый атыыр тый 
2–3 года
(или 2½– 

3½?) 

тиҥэhэ, тигэhэ, тиhэҥэ 
скотина (рогатая или конная) по третьему году 
осени, «во время третьего снега», третьегодок

—˝— тыhы тиҥэhэ атыыр тиҥэhэ 
—˝— тиҥэhэ кытыт тиҥэhэ сонођос12 

2–4 года кытыт молодая кобыла 
от 2 до 4 лет; кобыла, 
которая ожеребилась 

только один раз
—˝— (баахта) байтаhын 

молодая кобыла от 2 до 
4 лет; прогулявшие лето 
корова или кобыла; не 

родившая еще самка или 
женщина, яловая

3–4 года
 (или 3½–

4½?) 
или шире

кытылыыр жеребенок на четвертом году, «во время 
четвертого снега»13

кытылыыр сылгы молодая лошадь вообще (любого 
пола)

—˝— кытылыыр кытыт кытылыыр сонођос 
—˝— кытыт биэ жеребая 

трехлетная кобыла 
сонођос молодой 

жеребец (3–5 лет) 
у которого еще нет 

косяка
3 года

(3–4 года?)
үстээх кытыт үстээх сонођос 

4 года
(4–5 года?)

түөртээх биэ түөртээх атыыр түөр-
тээх 
ат 

12 П.А. Слепцов упоминает сонођос биэ в значении «молодая ко-
была» и сонођос в значении «молодой, только что объезженный 
конь» [Слепцов 1972: 332]. Но местные жители мне сказали, что 
сонођос — всегда молодой самец.
13 А.М. Щербак упоминает оҥүрүмэр в значении «лошадь или ро-
гатый скот на четвертом году» [Щербак 1961: 94], но Э.К. Пекар-
ский относит это наименование только к рогатому скоту [Пекар-
ский 1907–: 1953].
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—˝— түөртээх кытыт түөртээх сонођос 
5 лет

(5–6 лет?)
биэстээх биэ биэстээх атыыр биэстэ-

эх ат 
—˝— биэстээх кытыт биэстээх сонођос 

4 года и 
больше

биэ кобыла, кобылица, 
матка

ађан биэ второй и третий 
раз ожеребившаяся кобыла

атыыр жеребец
үөр атыыра табунный 
жеребец, вожак косяка

ат,
көлө 
ата 

мерин, 
объ-

езжен-
ный 

конь14

кытарах яловая, не 
жеребая корова или кобыла

сыбай, субай 
нежеребившаяся кобыла

мэҥэ яловая ездовая 
кобыла; яловая кобыла

миинэр 
ат ез-
довая 

ло-
шадь15 

Старая 
лошадь

кур эримэх старая яловая 
кобыла

эбэн, эмэн старая матка 
кобыла16 

ат лошадь (как единичное существо, как член 
биологического вида)

сылгы лошадь, лошади (собирательное название)
сылгы сүөhү лошадь, лошади  

(имя собирательное, вид скота)

Эта терминология не всегда является ясной и четкой. Среди 
наименований есть синонимы и, наоборот, диалектные разли-
чия. Судя по словам ряда информантов, кулун обозначает «жере-
бенка первого года», по словам других, только до шести месяцев. 

14 П.А. Слепцов использует слово көлө в значении «тягловое жи-
вотное» [Слепцов 1972: 176].
15 На севере миинэр употребляется применительно к верховым 
оленям [Афанасьев, Воронкин & Алексеев 1976: 159]. По-алтайски 
минер ат значит «ездовая лошадь».
16 В старину, как и сегодня, так называли старых женщин.
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Есть еще такие, кто называет всех жеребят убаha17. На самом деле 
решающим критерием здесь является вид кормления: кулун ста-
новиться убаha тогда, когда он может обойтись без материнского 
молока (в большинстве случаев первой осенью).

То, что здесь важно, — это не настоящий возраст (потому 
что коневоды действуют так, словно все жеребята какого-ли-
бо года родились одновременно), а главные этапы развития и 
содержания животных: отъем, сезонная перемена пастбищ, ка-
страция, заездка, ожереб.

Судя по источникам, тый — «жеребенок со второго лета» 
или «со второй зимы» [Пекарский 1907–: 2934]. П.А. Слепцов 
считает кытылыыр архаическим термином, который раньше 
применялся ко всем молодым лошадям до четырех лет [Слеп-
цов 1990: 142]. Некоторые считают, что слова атыыр «жеребец» 
и биэ «кобыла», обозначающие переход к взрослому возрасту, 
употребляются не с четырех, а с шести лет. В Горном районе 
лексема хаардах сылгы применяется ко всем жеребятам старше 
одного года [Афанасьев, Воронкин & Алексеев 1976: 273].

Особые наименования по возрасту на самом деле суще-
ствуют только до трех лет. Потом уже используются цифры: үс 
(три), түөрт (четыре), биэс (пять) и т.д. Две системы, вербаль-
ная и цифровая, частично при этом пересекаются. Период от 4 
до 6 лет — переходный возраст, когда все лошади становятся 
взрослыми. С этого времени они уже считаются не жеребятами, 
а кобылами, жеребцами или меринами. В это время разделение 
по возрасту частично теряет значение, тогда как разделение по 
полу становится важнее. 

Для взрослых лошадей важно уточнять не возраст, а спо-
собность выполнять определённую функцию. Поэтому особых 
наименований по возрасту больше нет, а существуют такие вы-
ражения, как кур эримэх (яловая кобыла) или тиэргэн түрэђэ 
биэ (хорошая матка) [Кулаковский 1928: 37]. Слово эримэх осо-
бенно интересно в этом отношении, потому что оно значит 
«бесплодная», если применяется к кобыле (или к женщине), а 
если применяется к мерину, то означает «неезжалый» [Пекар-
ский 1907–: 302].

17 Х. Такакура, как кажется, путает значения кулун и убаhа 
[Takakura 2002: 6].
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У якутов, как и у других тюркских народов, существует до-
вольно строгое разделение труда по полу среди лошадей: же-
ребцы и кобылы для воспроизводства, а мерины — для езды. 
Есть все-таки исключения. Обычно ездят на меринах, но самым 
лучшим ездовым конем иногда бывает яловая кобыла (мэҥэ) 
8–9 лет [Маак 1887: 151; Серошевский 1896: 160].

Подавляющее большинство этих терминов тюркского про-
исхождения, и в других тюркских языках существуют сходные 
термины. У тюркских народов есть богатая и довольно сходная 
система наименований скота. Н.К. Антонов и Ф.М. Зыков за-
мечают, что якутские слова о коневодстве тюркские, тогда как 
якутские слова о крупном рогатом скоте имеют чаще всего 
монгольское происхождение. Единственным исключением яв-
ляется кытыт — «молодая кобыла» и кытыылыыр — «жере-
бенок на четвертом году», которые Н.К. Антонов сопоставляет 
с древним монгольским хидаалан — «двухлетним жеребенком» 
[Антонов 1971: 29].

Только у одного слова (соноҕос) нет эквивалента в других 
тюркских языках. Г.Й. Рамштедт возводит его к древнетюркско-
му jont или yunt — «лошадь, косяк» [Ramstedt 1951: 66; Щербак 
1961: 85], также используемому в календаре 12-ти животных 
[Bazin 1991]. Раньше слово соноҕос значило «табунная, полуди-
кая лошадь», затем «молодой, только что объезженный конь», а 
сейчас оно используется для обозначения самцов до четырех лет.

Следующая таблица показывает в общих чертах систему 
наименований лошадей в нескольких тюркских и монгольских 
языках18. Она позволяет визуализировать их сходство, а также 
семантические перемещения и смещения между языками.

К. Урау-Кеальми различает две системы наименований до-
машних животных: с помощью числительных, указывающих на 
их возраст, — у восточных монголов и в зависимости от време-
ни прорезывания зубов — у западных монголов [Uray-Köhalmi 
1959]. Она считает, что среди тюркских народов только якуты 
используют вторую систему. На самом деле якуты используют 
чаще всего первую систему (даже если у них и можно найти сле-
ды второй системы, например, в термине тиhэҥэ — «третьего-

18 В моей диссертации есть более подробное описание этой систе-
мы : [Ferret 2006: 321–326].
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док», который, возможно, происходит от тиис — «зуб», потому 
что именно на третьем году осенью выпадают молочные зубы у 
жеребят) [Маак 1887: 151; Пекарский 1907–: 2686]. Кроме того, 
исследования Л.П. Потапова тувинцев [Потапов 1969: 315–341] 
и С.М. Абрамзона и С. Жакессона киргизов [Jacquesson 2011: 59, 
64; Абрамзон 1971: 96–97] показывают роль чередования зубов 
для некоторых местных наименований животных. Среднеази-
атские коневоды хорошо знают, что в развитии организма ло-
шади есть «проклятые времена», когда рост зубов мешает пол-
ноценному использованию лошадей (в 4 и 7 лет) [Бабаджанов 
1871: 80]19. И даже там, где система наименований животных не 
отражает порядок появления зубов, возраст лошадей действи-
тельно определяют, взглянув на зубы (монг. шудлэх) [Bawden 
1997: 552]. Например, когда проверяют возраст участников в 
казахском бәйге — конских скачках на длинные дистанции, и в 
особенности когда это касается жеребят (taj bäjge по-казахски), 
как я могла констатировать, ведя полевые исследования в Ка-
захстане и Киргизстане [Ferret 2008].

Определения некоторых наименований животных посте-
пенно расширяют cвою семантику [Щербак 1961: 90–91] и те-
ряют точность. Например, на туркменском языке всех кобыл, 
не только молодых, называют байтал, а всех жеребят называют 
тай, не только двухлетних. Это явление может частично объяс-
нять неясность некоторых определений, в частности якутских 
кулун/убаhа или казахских құлын/жабағы.

В системе наименований, основанной на числительных, 
можно часто наблюдать разницу в один год между числитель-
ным и действительным возрастом животного. Например, по-
казахски словом бести (от бес  — «пять») именуют лошадей, 
которым четыре года. Это несоответствие объясняется двумя 
причинами: либо во внимание принимается также и жизнь в 
утробе матери (у некоторых монголов и бурятов также исчис-
ляется и возраст человека [Hamayon 1970: 108; Линховойн 1972: 
75]), либо количественным числительным предпочитают по-
рядковые. В самом деле, когда животное находится на третьем 
году жизни, ему два полных года.

19 Это подтверждают также и мои полевые исследования в Казах-
стане, в Киргизстане и в Туве.
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туркменский казахский киргизский хакасский

0 - 1 год 
(или 6 мес)

гулун құлын кулун хулун

6 мес.- 1 год жабағы жабагы

1 - 2 года тай
гунанча

тай тай чабаға

2 - 3 года гунан құнан кунан тай

3 - 4 года үч яшар дөнен бышты
дөнөн

хулунан

4 - 5 лет дөрт яшар бесті бир асый

жеребенок
(люб. возр.)

тай
гунанча

молодая 
кобыла

байталча
гысрак

байтал
қысырақ

байтал
кысырак

хысырах

молодой самец сәурік айгырак

кобыла байтал бие бээ пии

яловая кобыла гысыр 
байтал

қысыр бие кысыр бээ

жеребец айгыр айғыр айгыр асхыр
мерин агта (ат) ат

ақта
ат

акта
ат

другие названия 
ездового коня

ябы
(мүнүлйән) ат

(міңгі ат)
бедеу

көлік ат

миңи ат
көлүк

лошадь как 
единичное 
существо

ат
ябы

гылял

ат ат ат

собирательное 
название 
лошадей

йылкы жылқы жылкы чылхы

косяк сүри
гылял сүрүси

үйір үйүр чылхы

Наименования лошадей в некоторых тюркских  
и монгольских языках
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саха (якутский) тувинский монголский 
(халха)

бурятский калмыцкий

кулун кулун унага унаган унhн

убаhа сарваа сарва

тый богба чаваа 
сарбаа

даага дааган дааhн

тиҥэhэ хунан (гунан)
шүдлэн

гунан
шүдэлэнг

hунн мөрн /
hунҗн гүн
үрә/бәәсн

кытыылыыр
үстээх

дөнен хязаалан хизааланг дөнн

түөртээх сес диштиг
сояалаҥ

соëолон (шэнэ) 
hоëолон

байтаhын
кытыт

кызырак байдас бәәсрх гүн

соноҕос үрээ

биэ бе гүү гүүн гүн
кытарах биэ кызыр бе хусран гүү

байдас
байтаhан 

(гүүн)
хусрң гүн

атыыр аскыр азрага азарга аҗрh
ат аът морь

агта
морин
агта

эр мөрн
агт

миинэр ат/ 
мэҥэ

мунар аььт унаа (морь) унаа 
(морин)

уна (мөрн)

ат аът морь морин мөрн

сылгы чылгы адуу адуун мөрн адусн

үөр өөр чылгы (адуун) сүрэг (hүрэг) 
адуун

(агт) адун, 
(аҗрh) адун
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Якуты различают дьыл  — «астрономический год», кото-
рый может быть хорошим или плохим в экономическом плане; 
сыл — «календарный год» (например, в годы войны) и саас — 
«год жизни, возраст» [Пекарский 1907–: 879–880, 2115, 2439; 
Афанасьев 1965: 111; Афанасьев & Харитонов 1968: 111–112; 
Слепцов 1972: 136, 206, 356]. Л. Базен показывает, что древние 
тюрки различали yïl (год календарный) и yāš (год жизни, воз-
раст), соответствующий весеннему росту зелени [Bazin 1994 
{1959}: 301]. Якуты считают возраст не по числу цветений, а по 
числу выпавших снегов. Поэтому наименования лошадей часто 
изменяются осенью, хотя новый год наступает весной (первым 
месяцем года является май [Афанасьев 1965: 110–111]).

Дело дополнительно усложняется, если принять во внима-
ние тот факт, что «прежние якуты круглый год (төгүрүк сыл) 
считали за два года, т.е. весна с летом считались за год, а осень с 
зимой — за другой» [Пекарский 1907–: 2439]. Худяков замечает: 
«Лета свои якуты считают по выпаду снега; если ребенок родил-
ся в марте или в апреле, то в октябре того же года он считается 
по другому году (другого снега), и таким образом, ребенком счи-
тают до 6 лет годом или двумя более. С 60 лет они считают вме-
сто одного года по два и всегда выдают себя за древнего старика, 
чтобы пользоваться почетом глубокого старца» [Худяков: 137]20. 

Все эти соображения показывают, насколько относитель-
ным может быть понятие возраста, и могут также объяснять, 
почему определить возраст животного по его обозначению ока-
зывается не так просто.

Система наименований лошадей является ярким примером 
богатства словаря Пекарского. Огромное количество якутских 
слов, прямо или косвенно связанных с лошадьми и коневод-
ством, доказывает значимость этого животного для якутской 
культуры.

Странствуя между алтайскими языками, переходя от од-
ного языка в другой, наименования лошадей подвергались се-
мантическим смещениям, их лексическое значение могло рас-
ширяться или сокращаться. Но все это лишь дополнительно 
говорит в пользу имеющейся общности алтайского ареала.

20 Сегодня в Южном Казахстане всегда добавляют один год воз-
расту покойного, в знак уважения.
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Аннотация: В статье рассматривается динамика социальных 
функций эпоса «архаической» формации, фиксировавшегося до не-
давнего времени в сибирском регионе. Автор рассматривает эту про-
блему на примере якутских олонхо. В первой части работы на основе 
разновременных этнографических описаний, собственных полевых 
материалов, а также «внутренних» данных самих эпических сюже-
тов реконструируются сведения о прагматике жанра в дописьменную 
эпоху. Церемониальный характер исполнения, обращение к эпосу в 
значимые для сообщества праздничные или, напротив, кризисные си-
туации, семантика его сюжетов, по мнению автора, позволяют пред-
положить существование негласных представлений о магических 
функциях эпического нарратива.

Во второй части статьи рассматриваются факты, показатель-
ные в плане переосмысления статуса и функций эпического жанра в 
«посттрадиционную» эпоху (появление новых форм фиксации и бы-
тования сюжетов, атрибуция эпического сказительства как искусства 
слова, включение литературно обработанных текстов эпоса в школь-
ную программу, сближение его с эстрадными исполнительскими жан-
рами и т. п.), характеризуются значимые стороны восприятия эпоса 
современными носителями якутской традиции.

Ключевые слова: устная традиция, эпический жанра, прагмати-
ка фольклора, олонхо, сказитель, нарратив.
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Abstract: This paper explores the pragmatics of a traditional Siberian 
epic tale genre. The author analyzes this issue on the example of Yakut epos 
called olonkho from the moment of its first records (mid-19th century) up 
to the present. The first part of the paper reconstructs the information con-
cerning the pragmatics of this genre in the non-written epoch on the basis 
of ethnographic notes, field materials, and “internal” data of the records of 
Yakut epic plots. The main focus is on the function of magic in the narra-
tives. The ceremonial character of the performance, the recorded cases of its 
performance either during important festivities or, on the contrary, during 
community crises, the semantics of its plotlines allow us to consider the 
epos as a specific mode of magic influence on reality. The second part of the 
article features some facts that are relevant in terms of rethinking the status/
functioning of the epic genre in the “post-traditional” era (e.g. the emer-
gence of new forms of recording and circulation of the plots, attribution 
of epic tales to literary art, the inclusion of artistically elaborated epic texts 
in school curricula, overlaps between epic and popular song genres, etc.); 
it also describes the specificity of the perception of epic by contemporary 
representatives of Yakut tradition. The author points out at the emergence 
of such tendencies as institutionalization and codification of the narrative 
and dissemination of new ideas concerning the origins of the epic text. The 
described mode of transforming the traditional narrative genre into a mark-
er of ethnic identity, aimed at the “other,” seems to be not specific for Yakut 
tradition only and thus may be extended to similar cases.

Keywords: oral tradition, epic genre, pragmatics of folklore, olonkho, 
narrative.

Сибирь известна как место существования очагов эпиче-
ского сказительства. Однако сегодня, несмотря на многоплано-
вую деятельность по ревитализации и популяризации автох-
тонных повествовательных традиций, проводимую в регионе, 
эпос практически повсеместно ушел из фазы активного быто-
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вания и замещен другими формами культурной активности. В 
этой ситуации вызывает интерес, как по мере удаления эпиче-
ского жанра во времени от его носителей происходят некото-
рые примечательные, но в то же время не отрефлектированные 
в полной мере изменения в его прагматике. Эта проблема в ста-
тье будет рассмотрена на материале якутских олонхо.

В моем распоряжении находятся записи устных и литера-
турно обработанных сюжетов эпоса, этнографические работы, 
интервью, результаты интернет-опроса современных носите-
лей традиции. Этот материал до известных пределов позволя-
ет представить трансформацию статуса и функций эпического 
жанра в породившей его этнической среде, начиная со времени 
бытования в исключительно устной среде и до наших дней.

Олонхо  — героический эпос якутов, фиксировавшийся в 
устном бытовании с середины XIX в. примерно до середины 
XX в.2 Центральным для якутских олонхо, как и для сюжетов 
типологически близких «архаических» эпических традиций, 
являются пафос демоноборчества и культурогенез, разворачи-
вающиеся на фоне мифологической трехчастной модели мира.

Условно можно говорить о нескольких этапах в эволю-
ции рассматриваемой эпической традиции с момента первых 
фиксаций и до сегодняшнего дня. Первый из них связан с ус-
ловиями практически тотальной устности со свойственным 
ей «контактным» типом коммуникации при воспроизведении, 
хранении и передаче текстов.

В этнографии фольклорные факты подобного рода долгое 
время рассматривались большей частью как формы традици-
онного досуга: эпос определялся как явление «устного народ-
ного творчества», и это обстоятельство, как казалось, делало 
вопрос о функциях жанра самоочевидным3. В то же время зна-

2 Первая отрывочная его запись и краткое описание относятся к 
1840-м гг., см.: [Миддендорф 1878: 808–819]. Записи от отдельных 
сказителей производились и в 1980–1990-е гг. и продолжаются до 
сегодняшнего дня, однако существование олонхо как устной тра-
диции в этот период уже вызывает сомнения
3 Исключение составляет, пожалуй, новаторская для своего вре-
мени статья Д.К. Зеленина 1934 г., наметившая иной ракурс рассмо-
трения повествовательного фольклора  — как значимого компо-
нента ритуальных практик, см.: [Зеленин 2004].
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чение эпоса в устной архаике при более частном рассмотрении 
оказывается существенно сложнее, чем лишь развлекательное 
или поучительное повествование о подвигах богатырей.

Уже в самих действиях участников традиционной комму-
никативной ситуации исполнения/слушания эпоса обнару-
живаются признаки выхода из «повседневного» акционально-
го регистра. Как можно судить по описанию, составленному 
И.В. Пуховым, слушание эпоса предварялось приготовлением 
праздничной пищи, переодеванием в нарядные платья. Неко-
торые элементы ритуализованного поведения присутствовали 
и в церемониальных уговорах, обращенных к сказителю и его 
обязательном отказе при первой просьбе (см. подробнее: [Пу-
хов 1951: 134–140]).

Материал смежных традиций позволяет предположить, 
что в процессе исполнения эпоса учитывалась не только не-
посредственная слушательская аудитория, но и принимались 
во внимание экспектации разнообразных духов и божеств, 
внимание которых могло привлечь пение (см.: [Новик 1998: 
12–14]). В  пространственно-временной приуроченности, рас-
положении сказителя и слушателей, предметных и акциональ-
ных атрибутах исполнения эпоса некоторые исследователи 
усматривают его соотнесенность с природными циклами, тра-
диционными представлениями о времени, культом предков 
[Габышева 2003: 29].

Как показывают этнографические описания, обращение к 
эпосу в якутской традиции имело своеобразную календарную 
обусловленность. Известно, что якуты избегали музицирова-
ния, в частности, игры на варгане, в весенний период, когда на-
чинал рождаться молодняк домашнего скота [Пекарский, По-
пов 1928: 36]. Есть основания полагать, что запрет этот касался 
не только собственно игры на музыкальных инструментах, но 
затрагивал и другие традиционные занятия, предполагающие 
пение, в том числе исполнение эпоса. Очевидно, этот сезон был 
связан с напряженным ожиданием событий, определяющих 
благополучие хозяйства в течение всего последующего года, 
и требовал соблюдения ритуальной тишины — избегания не-
мотивированной передачи знаков, которые могли бы быть ин-
терпретированы «значимыми другими» (мифологическими 
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персонажами) как демонстрация благоденствия и праздности, 
вызвать их раздражение или гнев.

Таким образом, олонхо исполнялись, как правило, во вре-
мя летнего праздника ысыах (июнь) и в осенне-зимний период 
(октябрь–февраль), когда подходили к концу хозяйственные 
работы по подготовке к зимовью. В это же время традиционно 
устраивались свадьбы, в праздничный цикл которых обычно 
входил эпос [Гурвич 1980: 18].

Впрочем, иногда олонхо исполнялись и в довольно необыч-
ной обстановке. Об этом свидетельствует следующий меморат, 
записанный мной во время экспедиции 2016 г. в с. Чурапча Ре-
спублики Саха (Якутия):

Наша бабушка рассказывала  — во время той гражданской во-
йны в Ньыллу [название местности] пришло известие: «Сегодня 
бандиты придут вас убивать. Все спрячьтесь, исчезните». Нашей 
бабушке тогда было десять лет — значит, это было в 1922 году — 
ей десять лет тогда было. Тогда решили: «Бежать не будем. Мы не 
белые и не красные, никакой власти ничего плохого не делали. 
Давайте все соберемся и будем слушать сказителя-олонхосута в 
одном большом доме у кого-нибудь. А детей всех оставим в дру-
гом балагане [традиционное жилище якутов]... (Полевые матери-
алы автора 2016–2017 гг.). 

В связи с этим рассказом вспоминается замечание Б.Н. Пу-
тилова о том, что «для характеристики социального статуса 
эпических певцов важны не только типовые обыденные обсто-
ятельства их исполнительской практики, “мирной” обстанов-
ки, но и ситуации необычные, экстремальные, хотя по-своему 
также типовые» [Путилов 1997: 141]. Обращение к эпосу в опи-
сываемой здесь критической для небольшого локального со-
общества ситуации выглядит неслучайным и может быть ин-
терпретировано в двух взаимосвязанных планах. 

С одной стороны, слушание эпоса «прочитывается» как 
демонстративно беззаботное, невинное и отвлеченное от ка-
кого-либо идеологического противостояния занятие. Вместе с 
тем здесь может быть усмотрен и контекст, который смыкается 
с представлениями о магической, апотропеической функции 
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эпического нарратива. Это ставит рассматриваемую ситуацию 
в один ряд с зафиксированными в этнографии случаями испол-
нения / слушания традиционных повествовательных жанров во 
время эпидемий, эпизоотий и других чрезвычайных ситуаций4. 

Некоторые сведения о прагматике жанра периода до рас-
пространения письменности5 могут быть также выявлены в 
самих записях текстов олонхо. Обращает на себя внимание, в 
частности, исключительная подробность описательных фраг-
ментов в якутском эпосе, на первый взгляд, не имеющая прин-
ципиального значения для сюжетосложения. Особое внимание 
в повествовании уделялось фиксированию изначальной все-
сторонней гармонии, которая характерна для страны, населяе-
мой героями эпоса. Объективации этой идеи обычно посвяща-
ются специальные темы зачина. В одной из записей, например, 
находим: 

... Алтан сэргэ анньыллыбыт, / Аар түптэ аҥаарыйбыт, / Араҥас 
чэчир саайыллыбыт, Кэрэниистии ойуулаах / Кэриэн ымыйа 
кэккэлээбит, / Туруорута ойуулаах / Чороон айах чуоҕуйбут,  / 
Сири иһит сириэдийбит, / Сиэллээх хамыйах элбээбит; / 
Хаптаҕай уллуҥахтаах / Халыан элбэҕэ мунньустубут, / Уһаты 
уллуҥахтаах / Олус үксэ хойдубут, / Үс мөҥүрүк сиргэ / Түөллэн 
олороннор,  / Сиртэн халлааҥҥа тиийэр / Сүдьү ыһыаҕы сириэ-
диппиттэр... 

...медная коновязь поставлена, / густой дымокур разведен, / 
желтые березки-чэчир вокруг воткнуты, / ступенчатой резьбой 
украшенные / круговые чаши-ымыйа в ряд расставлены, / про-
дольной резьбой украшенные / кубки-чороны там выстроились, / 
кожаные сосуды скопились, / черпаки с пучками гривы сгруди-
лись; / плоские ступни имеющие / во множестве собрались, / 

4 Показательный этнографический материал по теме приводит и 
анализирует Е.С. Новик, см.: [Новик 1998: 12–16].
5 Ликвидация безграмотности начинает планомерно проводить-
ся в Якутии, как и во многих национальных республиках СССР, с 
1920-х гг., однако вплоть до 1930-х гг. уровень общей грамотности 
населения имеет сравнительно низкий процент (13,3%) [Макаев 
1993: 506]. До этого времени якутская традиция носила преимуще-
ственно устный и «холодный» (по Леви-Строссу) характер.
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продольные ступни имеющие / во множестве скучились; / в трех 
местах кружками чинно усевшись, / от земли до небес / великий 
праздник-ысыах устроили... [Кыыс Дэбилийэ 1993: 120–121] (пе-
ревод — там же).

Примечательно, что мотивы подобных фрагментов олонхо 
обнаруживают существенное сходство с топикой традицион-
ных благопожеланий — алгысов. Например, в благопожелании, 
произнесенном на празднике ысыах, говорится:

Арыы тыа курдук / Араҕас чэчири айгыраттыбыт, / Чөҥөрө 
чүөмпэ курдук / Дириҥ түһүлгэни тартыбыт; / Тоҕус сиринэн 
томторҕолоох ойуулаах / Чороон айаҕы чуоҕуттубут, / Сэттэ 
сиринэн кэрэниистээх ойуулаах / Кэриэн айаҕы кэккэлэттибит, 
Бычыгыныар ойуулаах / Бырадаак иһиттэри бычыгыраттыбыт, / 
Бачыгырас ойуулаах / Матааччах иһиттэри бааралаатыбыт... 

Подобный небольшому лесочку / Желто-зеленый чэчир расста-
вили, / Подобное глубокому озерку, / Широкое тюсюлгэ устрои-
ли, / В девяти местах выпукло узорные / Чорооны во множестве 
собрали, / В семи местах с вычерченным узором / Круговые чо-
рооны в ряд уставили, / С вычерченным узором / Малые сосуды 
тесно сгрудили, / С крупным узором / Посуды матааччахи по-
ставили... [Обрядовая поэзия 2003: 352–353] (перевод — там же).

Список выявленных комплексов таких мотивов, образую-
щих своеобразные тематические параллели между эпической и 
ритуальной поэзией, может быть сведен к следующим группам: 
1) пища, 2) артефакты ритуального значения (посуда, жерт-
венники, обрядовая утварь), 3) элементы жилых построек, 4) 
проявления жизненной и плодоносящей силы домашнего ско-
та. Нетрудно заметить, что все эти группы понятий могут быть 
описаны как атрибуты обжитого, правильного пространства, 
характеризующегося витальной стабильностью.

В этом случае вызывает интерес не столько проницаемость 
жанровых границ, сколько сама возможность и продуктив-
ность такого взаимодействия. За общностью содержательных 
элементов и стилистических средств их выражения можно 
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усмотреть некоторую близость функций двух жанров. С этой 
позиции становятся понятны обязательность и скрупулезная 
подробность, с которой традиция разрабатывала описательные 
темы в эпосе.

Целесообразность подобных сопоставлений проявляется от-
четливее, если отойти от привычных представлений о миметиче-
ском характере наррации и принять во внимание, что в данном 
случае речь идет о специфическом дискурсе, в котором означаю-
щее тесно спаяно с означаемым, а вербализация событий есть в 
некотором смысле их осуществление [Неклюдов 2003: 115].

Обращает на себя внимание также, что олонхо сопротив-
ляется идее смерти героя, пусть даже и завершившего свою ге-
роическую и культурную миссию. Гибель богатыря или пред-
ставителей его ближайшего окружения, если и присутствует 
в сюжетах, то носит, как правило, временный характер. Одно-
временно якутскому эпосу не известны мотивы превращения 
героев в скалы (Th. A974), иные элементы ландшафта или их 
удаление в другие миры (Th. A560), как это имеет место в не-
которых других традициях. Записи устных текстов олонхо 
показывают, что в ходе эволюции этой эпической традиция в 
ней получали приоритетную разработку сюжеты, в которых 
утверждается либо жизнь, закончившаяся очень поздно, либо 
длящаяся, не зная конца.

Отмеченные особенности устных текстов олонхо наводят 
на комплекс представлений о магической функции эпического 
нарратива. Можно предположить, что в ходе исполнения эпо-
са — жанра, традиционно повествующего о разрушении и вос-
становлении изначальной гармонии — актуализировались и тем 
самым как бы «подновлялись» фундаментальные характеристи-
ки космоса и социальных отношений. По сути, это был такой 
же случай соприкосновения с сакральным (иерофании, по М. 
Элиаде), как и участие в обряде. Однако, в отличие от текстов, 
представляющих словесную часть ритуалов, в отношении эпоса 
следует говорить о косвенном воздействии на действительность, 
центральное место в котором занимает утверждение значимого 
прецедента, отнесенного в праисторическое прошлое.

Начиная с первых десятилетий ХХ в. устная традиция якут-
ского эпоса испытывает все более интенсивное влияние ряда 
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модернизирующих факторов. Появляются новые формы за-
нятости населения, все более усиливается социальная мобиль-
ность, организуется всеобщее школьное образование, наконец, 
получают массовое распространение неизвестные прежде тех-
нические способы сохранения и трансляции культурной ин-
формации (письменность и литература на ней, радио, периоди-
ческая печать, а позднее — и другие медиа). Обозначу события, 
показательные в плане переосмысления эпической традиции, 
происходившего в это время.

На рубеже 1920–1930-х гг. появляется письменная тради-
ция олонхо, в частности, наиболее известный на сегодняшний 
день литературно обработанный его сюжет «Нюргун Боотур 
Стремительный», созданный поэтом и исследователем эпоса 
П.А. Ойунским6. Одновременно начинается собирание и науч-
ное изучение олонхо на базе основанного в 1935 г. Института 
языка и культуры7. В этот же период проводится эксперимент 
по составлению «сводного текста» олонхо, который перекры-
вал бы имеющиеся записи инвариантной полнотой сюжета и 
одновременно был свободен от «буржуазных» элементов содер-
жания (мотивов социального неравенства, комического изо-
бражения представителей «угнетаемых» сословий и т. п.). Этот 
проект представлял собой, по сути, попытку идеологической 
цензуры фольклора, не возымевшую, впрочем, успеха (см. под-
робнее: [Романова, Никифорова 2013]).

В 1930–40-е гг. олонхо, несомненно, продолжали бытовать 
в устной традиции, о чем можно судить по выполненным в 
этот период записям, к слову, наиболее многочисленным за всю 
историю собирания якутского эпоса8. Возникает соблазн гово-
рить об активизации героического эпоса в якутской традиции 
в условиях военного времени, однако у нас нет достаточного 
количества данных, говорящих в пользу этой гипотезы.

6 См. подробнее, например: [Макаров 2013].
7 Ныне Институт гуманитарных исследований и проблем мало-
численных народов Севера.
8 Согласно описи №7 Рукописного отдела ИГИиПМНС СО РАН 
(Якутск), учитывающей записи якутского эпоса 1925–1990 гг., 121 
из 169 записей выполнена в 1930–1940-е гг. в ходе конкурса, объ-
явленного Институтом.
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В последующем олонхо в массовом восприятии все теснее 
сближается с эстрадными исполнительскими формами. Опре-
деленную роль в этом сыграла, безусловно, отмеченная атри-
буция эпоса советской наукой как сугубо эстетического фе-
номена. Показательно в этом отношении и принятие в 1939 г. 
известных якутских сказителей того времени Н.А. Абрамова, 
Д.М. Говорова, Е.Е. Ивановой, И.И. Бурнашева, П.П. Ядрихин-
ского и др. в Союз писателей СССР, т. е. фактическое их объ-
единение с профессиональными литераторами.

Во второй половине прошлого века полноценные «живые» 
выступления сказителей, по словам моих информантов стар-
шего возраста9, были уже сравнительно редки. Более массо-
выми формами контакта с фольклорным жанром (а точнее, с 
его фрагментами) с этого момента становятся радиопередачи и 
прослушивание в грамзаписи литературно обработанного тек-
ста олонхо10, посещение театральных постановок по мотивам 
эпоса. По существу, в это время, как кажется, наступает под-
линный кризис устной традиции олонхо, когда «живое» обще-
ние со сказителем замещается прослушиванием фонограммы, 
просмотром драматического спектакля или концертным озву-
чиванием отрепетированного отрывка.

Во многом в «эстрадно-фестивальной» форме якутский 
эпос функционирует и сегодня. Трудно сказать, какое количе-
ство людей в современной Якутии готовы определить себя как 
сказителей, автору этих строк неизвестно, существует ли во-
обще такая статистика. Основными площадками для встречи 
представителей этого своеобразного фольклорного движения, 
сложившегося вокруг олонхо, становятся конкурсы исполните-
лей эпоса, приурочиваемые обычно к празднику ысыах. Важно 
разграничивать при этом, как кажется, феномен современного 
исполнения эпоса и традиционного сказительства. Наиболее 
существенным различием в этом соположении оказывается от-
сутствие трансмиссии текста олонхо устным способом и, следо-

9 Речь идет о лицах, родившихся в 1940–1950-е гг.
10 Олонхо «Нюргун Боотур Стремительный» поэта П.А. Ойунско-
го в чтении народного  артиста Якутской АССР Г.Г. Колесова, из-
данной Всесоюзной студией грамзаписи «Мелодия» в 1955 г. Впо-
следствии фонограмма была выпущена также на CDA.
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вательно, самой мнемотехники, лежащей в основе традицион-
ного сказительства11.

Кроме того, в силу политических преобразований в стра-
не, произошедших в последнее десятилетие прошлого века, 
наметились тенденции, позволяющие говорить о появлении 
качественно нового отношения к эпосу. В 1990 г. Якутия ста-
ла суверенной республикой в составе РСФСР, а затем РФ. С 
этого времени начинается активный поиск элементов куль-
туры, способных стать опорой этнической идентификации. 
Роль одного из них, наряду с языком, национальной одеждой 
и некоторыми другими элементами якутской культуры, за-
нял эпос. Окончательное утверждение олонхо в этом стату-
се, как представляется, ознаменовало причисление ЮНЕСКО 
якутского эпоса к числу шедевров нематериального культур-
ного наследия в 2005  г. Сегодня сюжеты олонхо включены в 
школьную программу литературы, задачи его исследования и 
популяризации делегированы научной и творческой интелли-
генции, эпос является предметом постоянных обсуждений и 
интерпретаций.

Вместе с тем социологи указывают на то, что олонхо, расце-
ниваясь современными носителями якутской традиции как не-
сомненная культурная ценность, одновременно не пользуется 
популярностью в обществе [Осипова 2011: 8]. Показательны в 
этом плане и результаты опроса, который я проводил в декабре 
2016 — январе 2017 гг. в якутском сегменте сети интернет. Во-
просы анонимной анкеты были направлены на выявление лич-
ного опыта респондентов, связанного со слушанием/исполне-
нием эпоса, и особенностей его восприятия в этнической среде, 
в которой он когда-то бытовал.

Способ сбора материала, вероятно, наложил некоторые 
ограничения на его результаты. Онлайн-форма для ответа была 
доступна пользователям цифровых устройств с выходом в Ин-
тернет; пригласительная ссылка на участие в опросе была опу-

11 Один мой информант, регулярно принимающий участие в кон-
курсах исполнителей олонхо в качестве эксперта, в частной беседе 
отметил, что в текстах, исполняемых конкурсантами, часто без тру-
да можно опознать тот или иной опубликованный текст олонхо 
или компиляцию из нескольких таких текстов.
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бликована на странице известного якутоязычного интернет-
форума, а также рассылалась через популярный в республике 
мессенджер. Следует полагать, что ответить на вопросы реши-
ли носители традиции, которые в той или иной мере интере-
суются материалом, что-либо о нем знают или позиционируют 
себя как таковые.

За время работы было записано 59 ответов от людей, про-
живающих в 12 административных районах Республики Саха 
(Якутия)12. Возраст участников опроса колебался от 22 до 67 лет. 
Среди респондентов — люди различного уровня образования и 
рода занятий: учителя, врачи, предприниматели, домохозяйки, 
художники, студенты, актриса, водитель и др. 

Безусловно, размер выборки не позволяет делать значи-
мых количественных наблюдений. Однако все же показатель-
но, что ни один из респондентов не отметил сколь-нибудь 
регулярной практики слушания эпоса. 3 участника опроса от-
метили эпизодические случаи слушания олонхо в детстве, 12 
участников опроса когда-либо слушали эпос в формате радио- 
и телепередач, случаи прослушивания олонхо в грамзаписи13 
отметили 9  человек, 21 респондент ни разу не имел такого 
опыта.

Показательно, что, отвечая на вопрос о слушании эпоса, 
участники опроса в целом не разграничивают случаи «кон-
тактной коммуникации» со сказителем, прослушивания олон-
хо в записи, слушание конкурсных выступлений школьников, 
а также посещения драматических постановок по мотивам 
эпоса.

Примечательно, что в ситуации, когда нужно высказать свое 
мнение об олонхо, многие информанты предпочти прибегнуть 
к «общим местам» дискурса, транслируемого региональными 
СМИ, переключаясь на регистр, близкий к публицистическому: 

12 Чурапчинского, Таттинского, Мегино-Кангаласского, Амгин-
ского, Усть-Алданского, Горного, Хангаласского, Нюрбинского, Ви-
люйского, Верхневилюйского, Сунтарского районов и г. Якутска.
13 Речь идет о записи литературно обработанного сюжета якут-
ского эпоса «Нюргун Боотур Стремительный» поэта П.А. Ойунско-
го в чтении народного артиста Якутской АССР Г.Г. Колесова, из-
данной Всесоюзной студией грамзаписи «Мелодия» в 1955 г. 
Впоследствии фонограмма была издана также на CDA.
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«это пронесенное сквозь века мировоззрение якутов, кладезь 
языка, искусство рассказывания», «это все богатство якутско-
го языка, драгоценный клад, великое эпическое произведение», 
«наше достояние, национальная гордость, я бы сказал, в нем 
борются темные и светлые начала», «олонхо таят в себе ответы 
на многие вопросы, с которыми человек сталкивается в течение 
жизни» (Полевые материалы автора 2016–2017 гг.) и т. п.

Следует отметить, что сегодня складывается парадоксаль-
ная в некотором смысле ситуация, когда фольклорный жанр, 
практически ушедший из фазы актуального бытования и не 
востребованный среди широких масс носителей современной 
якутской традиции, продолжает оставаться в их картине мира, 
выполняя при этом традиционную консолидирующую функ-
цию.

В свете рассматриваемой проблемы, на мой взгляд, сегодня 
особого внимания заслуживают следующие тенденции, новые 
по отношению к предшествующей культурной ситуации:

• стремление к институционализации и «кодификации» 
сказительства. В 2013 г. по инициативе региональной ассоци-
ации «Олонхо» Правительство Республики Саха (Якутия) уч-
редило звание «Олонхосут» и персональные стипендии его об-
ладателям (на сегодняшний день их удостоились 4 сказителя). 
Ассоциация эвенков республики в настоящее время добивает-
ся учреждения аналогичного звания для лучших исполнителей 
эвенкийского эпоса. Примечательно также, что получает рас-
пространение новая типология сказителей, спускается в тради-
цию «сверху» — из научной среды, которая предлагает выделять 
«родовых олонхосутов» (букв. ‘мать-олонхосут’), «наследствен-
ных олонхосутов» и «исполнителей олонхо» [Илларионов 2016: 
300–301];

• возникновение новых представлений о принадлежности 
текста и традиции. Сегодня ощущается тенденция закрепле-
ния сюжетов за конкретными сказителями наподобие автор-
ских произведений, как правило, не характерная для устности, 
в которой любое исполнение понимается как воспроизведение 
сюжета, существующего объективно. Представляется, что эта 
тенденция наметилась еще с момента начала письменной фик-
сации текстов.
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Можно заключить, что в современной якутской тради-
ции эпос востребован и функционирует преимущественно 
как знак этнической идентичности для «другого», включаясь 
в круг текстов культуры, выступающих ее символическими 
репрезентантами. На примере якутского эпоса прослежива-
ется примечательный и, видимо, не уникальный путь транс-
формации повествовательного жанра из традиционной 
формы взаимодействия людей, имевшей среди прочего и не-
который магический смысл, в знак культуры, ориентирован-
ный в большей степени уже на внешнего наблюдателя.
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Аннотация: Цель этой статьи  — показать, как выстраивался 
образ Алтая в травелоге Т.У. Аткинсона (1799-1861) «Восточная и За-
падная Сибирь: рассказ о семи годах исследований и приключений в 
Сибири, Монголии, Киргизских степях, Китайской Татарии и части 
Средней Азии» (1858). Какими бы ни были реальные задачи этого пу-
тешествия, сама книга представляет собой прежде всего произведение 
литературы. Аткинсон, художник и архитектор, был одним из адептов 
европейского «готического возрождения» XIX века, культивирующе-
го неоготическую и романтическую чувствительность в живописи, 
архитектуре и литературе. Большая часть книги посвящена Алтаю 
и его предгорьям. Аткинсон повествует о «приближении к Алтаю» в 
пространстве России и об опасных приключениях в Алтайских горах. 
В своих набросках он рисует живописнейшие пейзажи. Наибольший 
интерес у него вызывает все разнообразное и нерегулярное в приро-
де  — живописное, дикое, поразительное, изломанное, неровное и т. 
д. Он также проявляет готическую чувствительность ко всему воз-
вышенному, великому и величественному, страшному, потрясающе-
му, к «геологическим» руинам. Он пытается описать различные виды 
камней, цветов и оттенков, эффекты освещения, особенно солнечного 
света и темноты, ревущие водопады, ковры цветов, необычные дере-
вья и т. д. Его готический архитектурный вкус сориентирован на «пер-
пендикулярный стиль» Алтайских гор,  — на вздымающиеся ввысь 
зубчатые скалы и вершины наибольшей высоты. В системе его тропов 
ощутимо влияние деталей готического архитектурного стиля, таких 
как «контрфорсы», «башенки», «башни». Повествование у Аткинсона 
включает в себя намеки на романтическую и предромантическую жи-
вопись — картины У. Тернера и Сальватора Розы, на романтическую 
музыку оперы «Вольный стрелок» К.М. Вебера.

Ключевые слова: Алтай, нарратив, пейзаж, живописность, ро-
мантизм, неоготика. 
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Abstract: The aim of this article is to show the shape of Altai’s nature 
in T.W. Atkinson’s  (1799–1861) travel narrative «Oriental and Western 
Siberia: a Narrative of Seven Years’ Explorations and Adventures in Siberia, 
Mongolia, the Kirghis Steppes, Chinese Tartary, and part of Central Asia» 
(1858). Despite the practical purposes of his real journey the travelogue is 
first of all a literary work without chronology. Artist and architect, Atkinson 
was an adept of European «Gothic Revival» of the XIX century, cultivating 
Neogothic and Romantic visual and verbal sensibility. Thе largest part of the 
book is about Altai and its foothills. Atkinson narrates about «approaching 
Altai» in the space of Russia and about dangerous adventures in Altai 
mountains. While sketching he describes the most picturesque scenes. He 
interested most of all in Nature in its variety and irregularity: everything 
what is picturesque, wild, striking, broken, rugged etc. He showed also 
Gothic and Romantic aesthetical taste to sublime, grand, great, fearful, 
terrific, to «geological» ruins. He tried to describe different kinds of stones, 
colours and tints, effects of a light, esp. sunshine and darkness, roaring 
waterfalls, carpets of flowers, unusual trees etc. His Gothic architectural 
taste focused on «perpendicular style» of Altai mountains — highly elevated 
rugged crags, summits of a «great height». The set of his tropes reveals some 
influence of the Gothic architectural style details such as «buttresses», 
«towers», «pinnacles». Atkinson’s narration includes allusions to Romantic 
and Pre-romantic painting such as Turner’s and Salvatore Rosa’s pictures, to 
romantic music of «Der Freischütz» by K.M. Weber.

Key-words: Altay, narrative, landscape, picturesque, romanticism, 
neo-Gothic.

Томас В. Акинсон (1799–1861) — английский архитектор и 
художник. Наиболее подробное на сегодняшний день исследо-
вание его биографии и обстоятельств путешествия принадле-
жит его потомку, журналисту Нику Филдингу [Fielding 2015], 
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однако его книга и публикуемые им фрагменты блога, посвя-
щенные Аткинсону, проясняют лишь некоторые из спорных 
вопросов, которые вызывает деятельность этого по-английски 
эксцентричного и практичного человека. 

В 1840–х  — начале 1850-х гг., заручившись поддержкой 
влиятельных лиц в Российской империи, он путешествовал 
по азиатской части России и Китаю (по территории нынешней 
Монголии). В 1858 г. была издана первая часть его травелога 
по России «East and West Siberia: The Narrative of Seven-Year 
Explorations and Adventures in Siberia, Mongolia, the Kirghis 
Steppes, Chinese Tartary and part of Central Asia» (1858), кото-
рую мы будем анализировать с точки зрения романтизиро-
ванного изображения в ней локального текста Горного Алтая 
и сопоставимых с ней по образной эйдетике описания горных 
локусов Урала и Алатау. 

Одной из целей его в итоге необычно долгого пребывания 
в чужой стране скорее всего была разведка ситуации на даль-
них подступах к британским владениям в преддверии начинав-
шейся гибридной войны («Great Game», 1840–е — конец XIX в.) 
между Великобританией и Россией, а также выяснение возмож-
ностей военной промышленности потенциального врага перед 

Илл. 1. Единственная сохранившаяся фотография Т.У.  Аткиносона
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Крымской войной (1853–1856 гг.). Однако это вовсе не исклю-
чало и другие, возможно, даже более значимые для него задачи, 
которые были типичны для европейского путешественника в 
то время. Они-то и стали основой нарратива его путешествия. 

К ним можно отнести визуальное (около 560 рисунков с 
натуры) и словесное открытие малоизвестных и экзотических 
для британского читателя частей России и Китая, поиски «жи-
вописных» локусов романтически настроенным эстетом-тури-
стом; альпинизм и разнообразные, часто опасные приключе-
ния английского «спортсмена» («sportsman»), как сам Аткинсон 
предпочитал называть себя, имея в виду свое пристрастие к 
охоте. 

Во время путешествия он вел дневник, но в опубликован-
ном позже травелоге не будет привязки к хронологии, там фик-
сируется лишь локализация пространства, сезонное и суточное 
время. В предисловии он заявляет: «Я привез с собой достовер-
но воспроизведенные мной виды природы, не позволяя себе 
никаких художественных вольностей < ... > Мой рассказ — это 
простое изложение фактов, взятых из дневников, которые ве-
лись со скрупулезной тщательностью в течение всего путеше-
ствия» [Atkinson 1858: VI]1. Как мы увидим далее, зарисовки 
Аткинсона, если судить по тем из них, которые были исполь-
зованы как иллюстрации, воспроизводили пейзаж в мимети-
ческой, репрезентирующей модальности, однако его словесный 
нарратив на «простой рассказ о фактах», конечно, не похож.

Безусловно, травелог Аткинсона можно использовать как 
этнографический и краеведческий источник для изучения исто-
рии и этнографии Казахстана, русского Алтая и Монголии (см., 
напр.: [Ведерников 2011; Коллинз 2001]. Однако описание труд-
ностей передвижения по российским дорогам, отрывочные на-
блюдения за этнографией азиатских народов, наконец, очерки 
российской заводской индустрии и небольших городов Урала 
и Сибири существенно уступают в объеме и образной яркости 

1 Далее ссылки на это издание [Atkinson 1858] указываются в кру-
глых скобках с указанием страниц. Мы будем использовать ориги-
нальный текст, представленный в нашем переводе, а не существую-
щие переводы с немецкого языка (см.: [Аткинсон 2009; Этцель, 
Вагнер 1865]).
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геологическим изысканиям в горных ландшафтах и изображе-
ниям по преимуществу горных пейзажей («scenes», «scenery») в 
их живописной величественной статике и пугающей динамике. 

Больше половины всего текста посвящено горным путе-
шествиям и приключениям. То же относится и к 30 цветным 
литографиям и 32 гравюрам, напечатанным в книге: в них аб-
солютно доминируют зарисовки Уральских гор, горных рек и 
озер или сопутствующих им романтических мест, как то водо-
пад или кратер вулкана. Всего несколько литографий и гравюр 
представляют собой этнографические изображения «киргизов» 
и «калмыков». Нет сомнений, что в его эскизых, не вошедших 
в книгу, доминирование романтических пейзажей становится 
еще более впечатляющим. Добавим, что основным событием 
микронарративов путешествия Аткинсона является как прави-
ло, поиск наиболее живописного места для очередного набро-
ска, сопровождающийся разнообразными препятствиями. 

Нельзя не заметить, что даже на этом фоне Горный Алтай 
предстает самым привилегированным локусом: ему посвящена 
почти треть объема всего текста. Кроме того, «алтайский текст» 
имеет как бы относительно автономную композицию внутри 
всего повествования травелога: он образован двумя циклами. 
В одном из них изображаются подступы к Алтаю («Приближе-
ние к Алтаю»), а затем и восхождение на него («Восхождение на 
Алтай») вплоть до самых высоких его хребтов (глава «Граница 
с Китайской империей»), «непрерывность» которого ограни-
чена неким естественным и искусственным пределом. Второй, 
больший по объему цикл — это возвращение на Алтай, кото-
рое, начинаясь с описания Барнаула, самого крупного города 
Алтая, сменяется весьма авантюрной поездкой по реке Мрассу 
в горной Шории («Приключения на охоте»), путешествием по 
Телецкому озеру («По озерам Алтая»), алтайским горным хреб-
там («Горные цепи Алтая»), и, как уже второе в книге crescendo, 
трудным подъемом на высочайшую гору Алтая, Белуху («Подъ-
ем на Белуху»).  

Более того, само повествование основной части книги на-
чинается с упоминания Алтая и возможного пути к нему в 
трех первых абзацах, когда автор еще находится в Петербурге: 
«Вскоре после моего приезда в Санкт-Петербург я познакомил-
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ся с уже ныне покойным адмиралом Рикардтом и получил от 
него обширные сведения о Сибири, или, скорее, о пути через 
всю страну до Камчатки, — те области, что находились южнее, 
остались для него недоступными. Он путешествовал только по 
большому почтовому тракту из Санкт-Петербурга в Охотск, — 
и это было очень однообразное путешествие. Дорога никогда 
не приближается к Алтаю, как правило, она идет вдоль Вели-
кой Сибирской равнины, на расстоянии пяти или шести сотен 
верст от этих горных хребтов» (1); «Министр финансов очень 
любезно свел меня с горным инженером, который работал на 
Алтае, и у него я выяснил много ценной информации о моем 
маршруте» (2).

«Очарованность» Алтаем проявляется, таким образом, в 
одной из самых сильных позиций текста, где «однообразие» ве-
ликой сибирской равнины с самого начала противопоставлена 
явному интересу рассказчика к горным хребтам. Далее, в целой 
главе «(«Приближение к Алтаю») описывается движение к Ал-
таю по западносибирской равнине, в основном, не представля-
ющей интереса для Аткинсона из-за ее однородной «монотон-
ности». Повествование оживляет лишь возможное нападение 
бежавших ссыльных, «разбойников» («robbers»), трудности си-
бирской дороги да схватка с орлом. 

Однообразие западносибирской равнины или приалтай-
ских степей, чрезмерная округленность и малая высота гор 
удостаиваются лишь негативной оценки: «Мы пересекли гра-
ницу между Пермской и Тобольской губерниями, где я надеял-
ся найти более разнообразные пейзажи» (165); «Проехав через 
самую однообразную страну для многих станций, мы прибы-
ли к Безрукову» (167); «Мы скакали быстрой рысью в сторону 
Зыряновского, по хорошей дороге, но по очень скучной степи, 
с низкими горами по обеим сторонам» (216); «Первые восемь-
десят верст проехали по очень скучной местности,  — низкие 
безлесные холмы, начисто лишенные леса» (222); «Первые пят-
надцать верст были неинтересными — круглые холмы, совсем 
немного деревьев, которые отчасти разнообразили однообраз-
ный ландшафт. После этого мы достигли более возвышенной 
части местности, открывающей прекрасный вид на Тигерецкий 
хребет» (378); «Не было ничего красивого и живописного в 
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этой долине, так как склоны окружающих ее гор были пологи-
ми и ровными» (404); «С этого момента я начал подниматься 
по долине, которая была обрамлена округлыми безлесными 
холмами небольшой высоты, что придавало всему стерильный 
и однообразной вид» (187); «Мы проехали несколько станций, 
одинаково однообразных. Равнины сплошной тоскливой по-
верхностью простираются во все стороны, с деревьями только 
вдоль речных русел» (182).

Эти неживописные пейзажи совсем не похожи на тот ро-
мантический идеал природы в английской литературе, который 
одним из первых выразил У. Вордсворт в своей поэме «Строки, 
сочиненные в нескольких милях от Тинтернского аббатства…» 
(1798) с ее чувственно-элегическим любованием горным пей-
зажем. Однако разнообразие («variety») текста природы как 

Илл. 2. Река Аску, рисунок Аткинсона
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составная часть «живописного» в романтизме (см. об этом: 
[Andrews 1989: 188]) может примирить романтично настро-
енного английского путешественника даже с монотонностью 
Барабинской степи, когда ее покрывает ковер разноцветной 
растительности: «Земля была покрыта большим разнообра-
зием цветов, среди которых были герани, две разновидности 
дельфиниума, одна — бледно-голубая, другая красивая темно-
синяя, белые, а также темно-малиновые гвоздики, растущие 
большими группами, глубокий красный одиночный пион и 
фиолетовый крокус со многими другими, неизвестными мне. 
Белые и желтые нимфеи растут в озерах, вдоль берегов кото-
рых вьется дорога на протяжении несколько верст, что создает 
множество прекрасных видов» (173–174).

Напомним, что в английской, а затем и французской эсте-
тике уже в XVIII в. сформировались концепции живописного 
(«picturesque») и возвышенного («sublime», «great»), которые 
уже не соответствовали эстетическим идеалам Просвеще-
ния. Они определяли новую эстетику пейзажа, не похожего 
на идеальный ландшафт неоклассицизма, в которой будут 
доминировать разнообразие, мощь и первозданность при-
роды, ее бурный динамизм, чувства ужаса и страха, которые 
она внушает [Le Scanff 2007: 23–29; Brooks 1999; Burwick 2015; 
Twitchell 1983]. 

Э. Берк, определяя отличия возвышенного от прекрас-
ного, называл такие его атрибуты, как величина («vast»), не-
ровность («rugged») , небрежность («negligent»), затененность 
и мрачность («dark and gloomy»): «Заключая это общее обо-
зрение красоты, мы, конечно, должны сравнивать его с воз-
вышенным; и в этом сравнении выявляется примечательный 
контраст. Так, возвышенные объекты обширны в своих раз-
мерах, красивые же сравнительно невелики; красота должна 
быть гладкой и отшлифованной; возвышенное  — неровным 
и небрежным: ... красота не может быть неясной; возвышен-
ное же обязано быть темным и мрачным: красота должна быть 
светлой и хрупкой; возвышенное же — твердым и даже мас-
сивным» [Burke 2017:222]. 

Очевидно, что именно горный пейзаж в наибольшей степе-
ни соответствовал этой новой эстетике, не только в буквальном 
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смысле «возвышаясь» к небесам, но и из-за своей мрачности и 
асимметричности. 

Горы и море в их хаотическом и пугающем величии стали 
любимыми объектами искусства, однако обновилась и сама 
технология работы над таким пейзажем: на смену тщательно 
выстроенной и отделанной в студии картине неоклассицизма 
пришла практика «sketching» («рисование этюдов, набросков») 
путешественника, странствующего по живописным местам: 
«the art of sketching is to picturesque traveller» [Gilpin 1792: 61]. 
Еще во время сбора материалов для своей книги о готических 
орнаментах (см. ниже), Аткинсон привык к подобным путеше-
ствиям за этюдами.

В его травелоге большинство описаний пейзажа сопрово-
ждаются или завершаются его зарисовыванием, поэтому мож-
но предположить, что работа над этими фрагментами травело-
га была экфрасисом, при котором эскиз из архива художника 
вызывал в памяти само место и обстоятельства его посещения: 
«Изучив скалы и закончив мои зарисовки, я вернулся и набро-
сал другой вид» (224); «Вид с этой точки был настолько пре-
красен, что я не мог не сделать эскиз пейзажа. Горы на противо-
положной стороне Иртыша также очень живописны и красивы 
по цвету, от темно-оранжевого, желтого и красного до серого 
и самого глубокого фиолетового» (226); «Зная, что у меня еще 
есть время до прибытия лодки, я взял свои эскизные пожитки 
и поднялся на берег к великолепным скалам» (231).

Горы Алтая могли стать идеальной моделью для европей-
ского живописца-романтика: их еще не освоенная экзотич-
ность, первозданность, дикость были в диковинку для при-
выкшего к красотам швейцарских или итальянских горных 
пейзажей Grand Tour; высота гор, их неровный рельеф, обилие 
скал и обрывов, страшные грозы и снежные бури превращали 
путешествие по ним в череду встреч с «романтическим» в вари-
анте не «romance» с его обязательным «love story», а романтики 
«Dame Nature», как ее обычно называл Аткинсон. 

Принципиальной разницы в изображении им гор Урала, 
Алтая, Алатау и Саян мы не найдем: они описываются как бы 
по одной визуальной модели величественного, хаотического и 
динамичного пространства, которое производит сильнейшее 
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впечатление на созерцающего ее художника. Однако по сравне-
нию с уральскими горами, алтайские горы в этом цельном ро-
мантическом топосе подавляют статистикой ключевых для все-
го травелога метафор или деталей пейзажа. Так, слово «terrific» 
у Аткинсона всегда характеризует опасный мир природы, од-
нако его распределение по тексту травелога соответствует изо-
билию бурь, гроз, ураганов и метелей с их эффектами на Алтае: 
мы обнаружили лишь одно словоупотребление этого прилага-
тельного в повествовании об Урале и одиннадцать — об Алтае. 

Приведем еще несколько примеров. Так, очевиден интерес 
Аткинсона ко всему производящему «поразительное, яркое» 
(«striking») впечатление, но если по отношению к уральскому 
пейзажу мы встречаем всего две подобных оценки («Местность 
по ту сторону этой части горной цепи невыразительна — в ней 
нет тех суровых горных вершин, которые бы нарушали однооб-
разие» (48); «В этом краю нет больших горных массивов, кото-
рые поднимаются высоко в снежном пространстве и которые 
могли бы поразить наблюдателя (88)); то в описаниях Алтая их 
количество возрастает в несколько раз. Позволим себе приве-
сти здесь несколько примеров: «... чьи высокие снежные верши-
ны и отвесные скалы ярко контрастировали с лесистой долиной 
внизу» (193); «...нисколько не повлиял на мое чувство живопис-
ности, потому что, добравшись до той части прохода, которая 
выглядела особенно впечатляющей, я сел на большой блок гра-
нита и набросал вид» (208); «...густая листва на ее берегах рас-
тет с поразительной живописностью среди упавших камней» 
(373); «Путешественник, который пытается проложить себе до-
рогу в край, изобилующий столь яркими пейзажами…» (441).

Величественное на Урале  — это лишь ступенька в града-
ции одного из ключевых предикатов романтической природы, 
на Алтае же возрастает и количество, и «качество» грандиозных 
элементов пейзажа, например, кедров: «Я видел кедры на Урале, 
но по сравнению с этими они были очень маленькими. Здесь я 
нашел их значительно южнее, высоко в горах и в родном для 
лесу, где дерево растет во всем своем величии и красоте» (194).

Улучшенные архитектурой ландшафты Европы тоже ка-
жутся Аткинсону слишком незначительными по сравнению, 
например, с пейзажами прииртышской части Алтая: «Пейзажи 
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Рейна, однако, очень малы и приглажены по сравнению с кар-
тинами Иртыша. Если бы раса, населявшая эти регионы, подоб-
но рейнским баронам, построила бы замки на отвесных бере-
гах, они могли бы увеличить привлекательность ландшафта, но 
не его величие» (242).

В своем травелоге Аткинсон обращается не столько к ха-
рактеристике конкретного локального ландшафта, сколько 
к риторике топоса романтического пейзажа вообще. Так, ве-
личественное («grand») в описании пейзажа сопровождается 
другими романтическими атрибутами («picturesque», «wild», 
«sublime», «awful», «gloomy», «horrible» и т. д.): «... это зрелище 
было отчасти инфернальным; но все же очень живописным и 
грандиозным»(110); «Ущелье взрывается перед путешествен-
ником во всем своем величии. Отвесные обрывы поднимаются 
на две тысячи футов, разбиваясь на изломанные и живописные 
формы» (439); «... мчащиеся воды должны быть возвышенны-
ми, а их рев  — потрясающим» (199); «... путь стал сложнее, а 
зрелище — более суровым. На противоположной стороне по-
тока скалы поднимались в невыразимо диком своем величии» 
(201); «... предложить самые славные опыты тому любовнику 
Природы, который обладает необходимой храбростью, чтобы 
увлечься ею в этих величественных краях, когда она украшена 
этим диким и великолепным нарядом» (210); «... это привело 
нас к проходу бесконечно более величественному, чем Чолсун. 
Продвигаясь к нижней части этого дикого пейзажа, мы нашли 
свой путь» (211); «С этой точки зрения перед нами открылась 
грандиозная и дикая сцена — высокие вершины темного сланца 
поднимались на большую высоту...» (397–398); «... оставив меня 
озадаченным и очарованным величием и возвышенностью ми-
молетного видения» (184); «Буря все еще бушевала над нами с 
потрясающей яростью и ужасным величием» (206); «Два белых 
пика поднимались высоко в холодное, серое небо; свет полной 
луны, сияющий на одном из них, придавал самое торжествен-
ное величие мрачной сцене. Фантазия начала заселять это ме-
сто призраками, духами и гоблинами ужасного вида» (233).

Принципиальная невыразимость этого величия на любом 
языке — вербальном или невербальном — несколько раз ста-
новится предметом рефлексии автора, опять-таки в алтайском 



ХУДОЖЕСТВЕННОЕ ОСВОЕНИЕ СИБИРИ  
И СИБИРСКИЙ МИФ  

В РУССКОЙ И ЕВРОПЕЙСКОЙ КУЛЬТУРАХ

356

контексте: «...оставив меня озадаченным и очарованным вели-
чием и возвышенностью этого мимолетного видения. Это было 
зрелище, которое нельзя забыть. К сожалению, ни мой каран-
даш, ни мое перо не могут его описать: признаюсь, что могу 
только очертить его бледную тень» (164); «… их разноцветные 
скалы с клоками мха всех оттенков, сверкающие водопады, ко-
торые падают по их суровым сторонам, создают эффект, ко-
торый невозможно описать словами» (373); «Это одно из тех 
произведений природы, которое необходимо увидеть, чтобы 
понять его огромное и мрачное величие. Только отдаленное по-
добие этого пейзажа может быть передано, даже если нарисо-
вать картину большого размера» (401).

Как и другие романтические путешественники, Аткинсон 
ищет в пейзаже живописности («picturesque»), которая, как 
очевидно из приведенных выше цитат, характеризуется прежде 
всего разнообразием («variety») любого ландшафта  — для гор 
это высота, превышающая «средний» уровень, изломанность и 
асимметрия («rugged», «broken») их визуального силуэта, цве-
товое богатство и геологическая неоднородность структуры, 
наконец, роскошь покрывающей их растительности. Путеше-
ственник Уильям Гилпин, один их авторитетных английских 
романтиков, в своих эссе об аспектах живописного искусства, 
определяет «ruggedness» (изрезанность, изломанность, зубча-
тость контура объекта) как важную составную часть живопис-
ности («picturesque») наряду с «roughness» («неровность», «ше-
роховатость»): «...неровность поверхности составляет самую 
существенную точку различия между красивым и живописным; 
поскольку это, кажется, то особое качество, которое делает объ-
екты главным образом приятными в живописи. Я использую об-
щий термин «неровность», но, собственно говоря, она относится 
только к поверхностям тел; когда мы говорим об их контуре, мы 
используем слово «изломанность» [Gilpin 1792: 6–7]. 

Подавляющее большинство контекстов употребления 
прилагательного «rugged» (обычно в паре с «живописным», 
«picturesque») у Аткинсона приходится на описание алтайских 
горных пейзажей: «...зубчатые и живописные: они состоят из 
гранита и лишены растительности» (224); «По обе стороны 
реки горы очень живописные, с зубчатыми гранитными ска-
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лами, увенчанными высокими снежными вершинами» (233); 
«Обрывы поднимаются на две тысячи футов, разделяясь на зуб-
чатые и живописные формы» (439); «Они состояли из зубчатых 
и живописных форм» (503).

Зубчатость горного контура Алтая сочетается, как правило, 
в пейзажах Аткинсона с высотой вертикально («perpendicular») 
устремленных пиков и скал: «Здесь возле дороги высоченные 
скалы устремлены вверх зубчатыми и живописными массива-
ми» (188); «С этой стороны Природа демонстрирует свои самые 
изломанные формы, утесы и скалы с разнообразными контура-
ми, поднимаясь высоко в ясно-синий свод небес» (204); «Скалы 
по обе стороны этого ущелья вздымаются на большую высоту 
и спускаются зубчатыми уступами...» (198); «Скалы были поч-
ти вертикальны…» (199); «Эта местность очень сурова, многие 
зубчатые пики вздымаются на большую высоту» (343); «Скалы 
по-прежнему сохранили свой зубчатый вид и вертикальную 
форму» (371). Ниже мы попытаемся найти связь маркирован-
ности высоты гор и скал с некоторыми специфическими эсте-
тическими установками Аткинсона, которые были обусловле-
ны его профессиональными интересами.

Описание его путешествия пестрит описаниями многочис-
ленных бурь, ураганов, гроз, метелей («storm», «thunder storm». 
«snowstorm», «gale», «hurricane», «tempest»), которые характери-
зуются как «furious», «frightful», «terrific», «tremendous» (о буре в 
живописи романтизма см.: [Hardy 2006]). Уже первый въезд пу-
тешественника в горы Алтая маркирован видением их неистовой 
природы и картиной надвигающейся грозы: «Около трех часов 
второго дня я впервые отчетливо увидел горы Алтая, очень мало 
возвышавшиеся над равниной, и с напряженным интересом на-
блюдал за туманными силуэтами, пока мы катили дальше. Про-
скакав галопом около часа, мы увидели гораздо большую часть 
цепи, когда смотрели через небольшое озеро, на берегах которо-
го росли несколько берез около мертвых стволов двух старых ив, 
ныне раздробленных ветрами, которые часто с большой яростью 
дуют через эти степи. Сделав набросок вышеописанной сцены, я 
снова двинулся вперед, и каждые десять верст открывали взору 
другие части цепи. Теперь я заметил, что над горами собирается 
буря, которая вскоре полностью скрыла их из виду» (182).
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Бурная, неистовствующая или таинственная природа гор 
Алтая (в описании уральских гор этих мотивов значительно 
меньше) вызывает у рассказчика Аткинсона страх или даже 
ужас, эмоции, весьма частые как для эстетики романтического 
возвышенного, так и для повествователей и персонажей готи-
ческих романов (см.: [Cavallaro 2002]): «Никакие разбойники 
не помешали бы нам в такую   ночь; действительно, завывания 
бури были такими страшными... » (306); «... свернуться на эти 
страшные глубины» (369 –370); «... темная масса стала черной и 
опустилась на нижние вершины. У нее был устрашающий вид» 
(372); «...когда мы услышали, как ветер пронесся над озером со 
страшным звуком» (374); ... гроза приближалась со звуком дви-
гателя локомотива; …рев ее был страшен » (388); «Чем больше 
мне хотелось увидеть грозу, тем больше я опасался ее ужасных 
последствий» (388); «Примерно через полчаса буря спустилась 
к горам, среди которых эхом отзывалось ее страшное вели-
чие» (388); «... по всей видимости, на нас надвигался страшный 
шторм» (389); «Я никогда не забуду впечатления этой страшной 
ночи» (389); «... к краю тех страшных обрывов, которые нависа-
ют над долиной Катуни» (409); «Все высокие вершины вокруг 
были окутаны плотным черным и облаками, придававшими 
устрашающий вид пейзажу» (393).

Риторико-эмоциональной градацией страха, испытывае-
мого путешественником перед стихией, становится ужасное 
(«terrific», «horrible»): «Буря все еще бушевала над нами с по-
трясающей яростью и ужасным величием» (206); «Он мчался, 
катя камни с потрясающей яростью »(191); «…мчащаяся вода 
была величественна, а ее рев потрясающим» (199); «...смотре-
ли на заснеженные вершины, через которые мы должны были 
ехать с явным чувством ужаса» (391). 

Природа гор Алтая для английского художника наполнена 
динамикой света, звука и движения, поэтому английский путе-
шественник предпочитает описания чудовищных бурь и гроз, 
шума водопадов и горных потоков, резкую смену освещенно-
сти и мрачной тьмы. Для полноты картины не хватает в них 
только разбойников (см.: [Gaunt 1937]), но зато их присутствие 
осложняет путь к Алтаю по западносибирской равнине и пре-
бывание Аткинсона у казахов в прииртышских степях. 
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Нельзя не заметить, что в своем повествовании Аткинсон 
упоминает только художников, которые были предшествен-
никами романтизма в живописи или наиболее обсуждаемы-
ми живописцами-романтиками своего времени. Это, в част-
ности, Сальватор Роза (его разбойники, сломанные деревья, 
горы, живописные руины повлияли как на повествование, так 
и на рисунки нашего англичанина): «Бедные парни устроили 
славный праздник с олениной и водкой; пели песни допозд-
на. Такие дикие пейзажи с такой дикой музыкой доставили бы 
удовольствие Сальваторе Розе или Калло» (397). Ср. упомина-
ние С. Розы в письме Г. Уолпола из швейцарских Альп («Про-
пасти, горы, потоки, волки, грохот, Сальватор Роза!» (цит. по: 
[Nicolson 1997: 25]).

Ссылка на У. Тернера, как кажется, связана с полемическим 
прочтением Аткинсоном только что опубликованного третьего 
тома «Современных художников» (1856) Дж. Рескина. Знаме-
нитый критик отмечает, что «наши художники устремляются 
в самые первозданные уголки Земли в поисках эффектного пе-
реднего плана со скалами и фиолетовой перспективой» [Ruskin 
1906: 266–267]. Пейзажи травелога Аткинсона становятся как 
бы иллюстрацией этого обобщающего наблюдения. Мы нахо-
дим у него многочисленные описания необычного разнообра-
зия оттенков и переходов света и цвета, в которых «purple» — 
один из самых распространенных. 

Один из таких пейзажей кажется явно полемичным по от-
ношению к процитированному выше пассажу из Рескина, по-
скольку автор, упоминая самого критика и его любимого совре-
менного художника, У. Тернера, в завершающем комментарии 
не ограничивается фиолетовым, а использует целую гамму 
цветов: «Скалы с обеих сторон на переднем плане  — темно-
красный гранит, вдали — сланец. Растения и цветы, растущие 
с тропической пышностью из их расщелин, придавали сце-
нам довольно очаровательный вид. Это была дикая природа, 
украшенная самыми прекрасными из своих нарядов. Глубокий 
красный цвет на граните, сером, фиолетовом, оранжевом на 
сланце с ярко-желтыми березами на отдаленных скалах, возвы-
шающихся над темно-пурпурными горами, — бесценный опыт 
для изучения! Если бы Рескин был здесь, он, должно быть, при-
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знал бы, что Госпожа Природа  — «тернеровский» колорист в 
большей степени, чем сам Тернер» (368).

Но одними визуальными романтическими аллюзиями дело 
не ограничивается. Созерцая ночной пейзаж алтайского уще-
лья, рассказчик вспоминает сцену из ярко романтической опе-
ры К. М. Вебера «Вольный стрелок» («Freischütz», 1821): «Речка 
бурлила и стремилась вниз многочисленными каскадами, ино-
гда мы мельком видели их как белые падающие листочки, похо-
жие на призраков, плывущих по этому дикому месту. Зрелище, 
которое мы созерцали, проезжая мимо, было настолько свер-
хъестественно странным, что я не мог не воскликнуть, обраща-
ясь к своему спутнику: «Конечно, это и есть страшное ущелье 
из “Вольного стрелка!”» (360). Здесь повествователь невольно 
выдает присутствие своей европейской спутницы, которую он 
нигде не упоминает в повествовании2. 

Очевидность интереса Аткинсона к путешествиям по го-
рам, и в частности, по Алтаю требует и некоторых уточнений 
биографического контекста его творческих стратегий. Во-
первых, он был связан с миром камня с детства: сын каменщи-
ка, Аткинсон сам начал свою карьеру как резчик по камню. Во 
многих описаниях горных пейзажей он разбирает структуру 
предстающих перед ним горных пород, определяет тип и от-
тенки цвета минерала как бы в двойном видении — художника 
и «специалиста по камню», геолога. Вряд ли случайно то, что по 
итогам своих публикаций, он будет принят в 1859 г. в Королев-
ское Геологическое общество. 

Исследователи справедливо полагают, что в эпоху англий-
ского романтизма в конце XVIII  — начале XIX вв. можно го-
ворить и о возникновении своего рода синтетической «эстети-
ческой геологии» («аesthetic geology»; см.: [Heringman 2011: 3]), 
когда экономическое и эстетическое, поэзия и геология тесно 
переплетены. Большинство описаний горного пейзажа Ат-
кинсона представляет собой как правило и его геологическую 
идентификацию, встроенную в литературный нарратив «живо-
писного» и «разнообразного» пейзажа: «Яшма представлена с 
большим разнообразием: самые красивые цвета  — темно-зе-
леный, темно-пурпурный, темно-фиолетовый, серый и кремо-

2 Ср. с. 366–382 наст. изд. (прим. ред.).
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вый; также яшмовая лента с полосками красновато-коричнево-
го и зеленого цвета. Порфиры в той же степени прекрасны и 
разнообразны, некоторые самого яркого цвета» (112); «В горах 
есть несколько красивых видов яшмы и порфира, но они на-
ходятся слишком далеко, чтобы их можно было использовать» 
(195); «Один из тех, мимо которых мы следовали, — это яшма 
темно-красновато-коричневого цвета, другой — темно-фиоле-
тового цвета, красиво контрастирующий с растущим посреди 
желтым и зеленым мхом» (241).

Во-вторых, Аткинсон отчасти воплотил в книге свой опыт 
архитектора и идеал зодчества, который был связан с англий-
ской неоготикой, т. наз. Gothic Revival (см.: [Brooks 1999]). В 1829 
г. он и его однофамилец Чарльз Аткинсон составили книгу ор-
наментов готических соборов («Gothic Ornaments Selected from 
the Different Cathedrals and Churches of England»), представляв-
шую собой набор зарисовок орнаментов готических соборов. В 
то время это было одно из первых изданий, способствовавших 
популяризации английской средневековой готики и созданию 
интереса к неоготическому стилю архитектуры. Затем, в 1830-х 
гг., он спроектировал несколько зданий с отдельными элемен-
тами неоготического стиля и два полноценных неоготических 
собора  — действующую англиканскую церковь Св. Николая 
(St. Nicholas) в Лондоне, которая была построена в 1831 г., и 
свое главное творение — церковь Св. Луки (St. Luke’s Church) 
в Манчестере — c классическими для неоготики контрфорса-
ми, готическими арками, четырьмя башенками, украшенными 
лиственным орнаментом. В официальном реестре зданий Ве-
ликобритании она, в нынешнем ее состоянии, описывается как 
«руины церкви, выстроенной из тесаного камня в перпендику-
лярном готическом стиле» («Perpendicular Gothic style»)3. 

Нельзя не заметить, что титульный лист и посвящение 
императору России выполнены в первом томе его травелогов 
в готическом стиле, что, впрочем, было типично для многих 
викторианских изданий вплоть до конца XIX в. Более репре-
зентативными для его архитектурного вкуса оказываются ил-
люстрации в виде гравюр, которые представляли наиболее жи-

3 См.: http://www.britishlistedbuildings.co.uk/101293101-ruins-of-
church-of-st-luke-cheetham-ward#. WbqZ1D 5JbM1.
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вописные места Уральских гор: «Вход в пещеру», «Разбойники 
или четверо братьев», «Любопытные скалы на Чусовой», «Ска-
ла-гробница», «Вершина Качканара». На всех них запечатлены 
высокие горы и скалы, по контуру напоминающие абрисы го-
тических соборов.

В экфрасисах как уральских, так и алтайских гор исполь-
зуются архитектурные термины, характерные для неоготи-
ки  — «buttresses» («контрфорс», внешние опорные колонны 
готического храма, которые стали определяющей чертой его 
внешнего облика) и «pinnacles» («башенки»), которыми пер-
вые часто были увенчаны: «На противоположной стороне по-
тока высятся скалы в самом суровом величии. Время своей 
бессердечной рукой придало им   разные формы; некоторые из 
них похожи на башнеобразные зубцы и могучие башни; дру-
гие  — на огромные контрфорсы, подпирающие горы »(201);  
«…многие отроги выступают из хребта, резко падая в долину, 
как контрфорсы, которые поддерживают находящийся выше 
массив» (223); «Вершина Белухи состоит из двух огромных вер-
шин, подпираемых бесчисленными контрфорсами, которые 
образуют овраги или небольшие долины» (409); «Скалы разби-
ты на столбы и башенки» (347).

Эти детали встречались и в романтической живописи, 
и даже в поэзии. Вот, например, фрагмент из поэмы «Beachy 
Head» (1807), где Ш. Смит описывает пейзаж вокруг отшель-
ника: 

Фрагменты лежат серыми башнями и контрфорсами, 
Среди руин, потерянных среди сгущающегося мрака»4.

Кроме того, как на гравюрах, так и в экфрастических пей-
зажах Аткинсона бросается в глаза регулярность риторических 
клише автора, семантику которых можно связать со вкусом к 
сверхвысокому и вертикальному. Естественная высота гор Ал-
тая по сравнению с частично разрушившимися уральскими 
горами описывается им в варьирующихся, но повторяющихся 
выражениях, как, напр., «скалы большой высоты», «отвесные 

4 См.: Smith C. Beachy Head. URL: http://eng-poetry.ru/PrintPoemE.
php?PoemId=1236.

http://eng-poetry.ru/PrintPoemE.php?PoemId=1236
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горы, вздымающиеся на большую высоту», «очень высокая ко-
ническая гора», «устремленная вертикально», «высоко подни-
маются в небо», «высоко в облаках».

 Однако готический интерес Аткинсона к устремленно-
сти вверх, к «вертикали» этим не ограничивается. Как уже 
было сказано выше, он проектировал соборы в неоготиче-
ском «perpendicular style». Нельзя не заметить, что само слово 
«perpendicular» («вертикальный, отвесный») используется Ат-
кинсоном прежде всего для характеристики алтайских горных 
пейзажей: для описаний ландшафтов Урала нами отмечено все-
го четыре случая употребления слова, в то время как для Ал-
тая — более двадцати. 

Закономерно, что природные, геологические руины гор 
как Урала, так и Алтая напоминают Аткинсону архитектурные 
развалины с сохранившимися очертаниями и деталями, кото-
рые стали распространенным пространственным мотивом ев-
ропейской живописи как барокко, так и романтизма, а также 
английской романтической поэзии и готического романа (см.: 
[McAuley 2007; McFarland 2014]). Чаще всего это руины замков 
(«castles»), но и иногда и неведомых древних храмов: «… скалы 
разнообразной формы поднимаются на 400 футов; некоторые 
напоминают руины старых замков...» (34); «Подойдя ближе, я 
обнаружил на его берегах множество любопытных объектов, 
имеющих вид разрушенного города — скопление скал и стол-
бов различных форм, которые стоят отдельно, чередуясь с жи-
вописными горами, придает этому месту очень необычный 
вид» (164); «В этих горах есть несколько живописных скал, на-
пример, разрушенные замки, с круглыми отверстиями в огром-
ных башнях; другие же напоминают головы людей гигантского 
размера, рядом с которыми Великий Сфинкс Египта будет ка-
заться младенцем» (185); «…скалы, имеющие формы прекрас-
ных старых руин, с зубцами и башенками гигантских размеров» 
(272); «Они часто, как уже говорилось, имеют вид древних зам-
ков, подходящих для пребывания гениев и демонов» (393).

Наконец, на берегах прииртышского Алтая он обнаружил 
то, что поначалу принял за остатки огромного храма, а затем 
и замка: «Продолжая продвигаться к верхнему краю, я увидел 
возле центра скопление камней, из которых выступало множе-
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ство колонн. Издали все это выглядело как руины. <...> Вероят-
но, эти стены были построены так, чтобы заложить место для 
храма, но из-за войны или по какой-то иной причине проект 
был остановлен… <...> он до такой степени был похож на ста-
рый замок, что мне пришлось поближе подъехать к нему, чтобы 
убедиться, что это одно из “зданий” самой Природы» (293–229).

Каменные столбы, похожие на романтическую Мекку Ан-
глии — Стоунхендж — Аткинсон тоже увидел именно на Ал-
тае: «На небольшом расстоянии перед нами я увидел огромные 
столбы скал, поднимавшиеся вверх на пятьдесят или шестьде-
сят футов, что напомнило мне о Стоунхендже, но в гигантском 
масштабе» (205); «Это был гранит, распавшийся на столбы раз-
личной формы, занятно сгруппированных вокруг большого 
массива в центре. Издалека они были похожи на Стоунхендж...» 
(210).

Итак, из сказанного выше ясно, что природа горного Алтая 
для Аткинсона стала не только объектом, который требовал ви-
зуального и словесного «запечатления», но и «проекцией» его 
неоготического и романтического воображения. К сожалению, 
рамки настоящей статьи не позволяют нам рассмотреть лите-
ратурную романтизацию алтайских аборигенов, «калмыков», 
как их называет рассказчик, которая может напомнить отноше-
ние в европейской литературе к индейцам Северной Америки. 
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Аннотация: В статье предпринимается попытка рассмотрения 
влияния горных образов Южной Сибири (территория современной 
Республики Алтай) на воображение английских путешественников 
середины XIX в. Томаса и Люси Аткинсонов (Atkinson). Используемые 
в названиях их книг топоним и этноним с корнем тартар позволяют 
говорить об ориентальной направленности текста и об устойчивости 
закрепленных за Cибирью образов terra incognita и wild space, а также 
вычленять имагологическую доминанту в опубликованных Аткинсо-
нами в Лондоне травелогах. Контексты исследования составили ан-
глийская литература путешествий (эго-документы и художественные 
произведения) и землеописательные работы о Сибири второй поло-
вины XIX в. Письма Люси Аткинсон, вошедшие в книгу «Recollections 
of the Tartar Steppes and Their Inhabitants», анализируются в гендерном 
аспекте истории английского культурного трансфера. В основу ин-
терпретации писем положена идея пионерства, отмеченная уже при 
первом упоминании о выходе книги Т. Аткинсона в России (Иркутск, 
1858), соотнесенная с отчаянной страстью англичан к путешествиям. 
Эта страсть привела скромную гувернантку-англичанку в Сибирь, к 
подножию горы Белухи. Свой вояж Люси описывает в духе приклю-
ченческой литературы, создавая образ смелой, выносливой, отчаян-
ной путешественницы, старающейся ни в чем не отставать от муж-
чин (стрельба из оружия, владение навыками верховой езды, стойкое 
перенесение неудобств в пути по дикой местности, порою голод). 
В письмах она показывает превосходство истинной английской леди 
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над дамами сибирской провинции (Барнаул, Бийск) и женщинами ко-
ренного населения алтайского высокогорья. 
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Abstract: The essay’s objective is to study the influence of the moun-
tains of South Siberia (the territory of the modern Altai Republic) on the 
imagination of Thomas and Lucy Atkinson, English travelers of the middle 
of the 19th century. A toponym and ethnonym tartar and its derivatives in 
the titles of the books of these travelers allow us to speculate about orienta-
lism in their texts that developed the notiоn of Siberia as terra incognita and 
a wild space and also help to single out an imagiologic dominant in the tra-
velogues published by the Atkinsons in London. English travelogue literature  
(ego-documents and imaginary literary works) and land-describing works 
about Siberia of the second half of the 19th century form the contexts of our 
research. The letters of Lucy Atkinson that comprise her own edition named 
Recollections of the Tartar Steppes and Their Inhabitants are analyzed with 
the help of gender approach to the history of English cultural transfer. The 
letters are interpreted drawing from the idea of pioneering that had been 
already recognized in the first Russian notes about T. Atkinson’s released 
book (1858, Irkutsk) and that came together with the craving passion of the 
English for traveling. This passion made the meek English governess come 
to Siberia and approach the foothills of Belukha. The journey is described 
by Lucy in the spirit of adventurous literature, which forms her own image 
of a brave, enduring and reckless traveler, who is not willing to be weak-
er than men (shooting guns, riding a horse, striving against difficulties on 
their way across the wilds of the territories, and even hunger). The letters  
also reveal Atkinson’s sense of dominance over women of the Siberian pro-
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vince (Barnaul, Biysk) and women of the indigenous population of the Altai 
mountainous area.

Key words: Lucy Atkinson, Thomas Atkinson, Siberia, Altai, travel-
ogue, wild space, Kalmyk.

Начиная с середины ХIХ в. общим местом российских пу-
бликаций о Сибири оставалось представление о ней как о зем-
ле непознанной. «Сибирь неизвестна Европе и мало известна 
России. Отдаленность этого края, превратные о нем понятия, 
отсутствие популярных описаний, доступных большинству 
читающих, были всегда этому причиной» [Завалишин 1862: 1]. 
В зарубежных же публикациях Сибирь оставалась той экзоти-
ческой Тартарией (Тартария, как и Беловодье, в географической 
ономастике рассматривается как страна, никогда не существо-
вавшая [Малолетко 2001: 56]). В первом выпуске «Encyclopedia 
Britannica» Тартария фигурирует еще как географическое по-
нятие [Encyclopedia Britannica 1771: 887], в последующих из-
даниях  — как этнологическое (Тартары / Татары); Сибирь в 
указанном справочнике  — это территория от Урала до Тихо-
го океана, от берегов Северного ледовитого океана до границ 
с Монголией и Китаем) [The new encyclopaedia Britannica1997: 
776].

В таких пространственных пределах локализуется образ 
экзотической Сибири в книгах англичан Томаса и Люси Ат-
кинсон (Thomas Witlam Atkinson, 1799–1861; Lucy Atkinson, 
1818–1893), совершивших совместную поездку из Петербурга 
за Урал в 1848–1853 гг. [Atkinson T.W. 1858; Atkinson L. 1863]1. 
У британцев в XVIII–XIX вв. было модно путешествовать по 
миру и сообщать о своих впечатлениях в письмах, дневниках, 
рассказах; книги Аткинсонов вошли в основной корпус трудов 
европейских путешественников, посетивших Российскую им-
перию с XVI в. по 1917 г., составленный Энтони Кроссом [2017]. 
Путешествующими по России руководили разные мотивы, в 
том числе желание описать образ страны, который, как отмети-
ла Е. Кулакова, так или иначе создавался через призму «своего» 

1 Переводы с английского языка текстов Л. и Т. Аткинсон выпол-
нены М. Останиной. 



МАРИЯ ОСТАНИНА, ТАТЬЯНА ШАСТИНА. 
АНГЛИЙСКАЯ ЛЕДИ В «WILD SPACE» СИБИРИ (ПО КНИГЕ MRS. L. ATKINSON 
«RECOLLECTIONS OF TARTAR STEPPES AND THEIR INHABITANTS»)

369

британского восприятия и был связан со сложившимися уже 
к тому времени в европейском сознании стереотипами о «вар-
варской» России [Кулакова 2012].

В подобном ключе ныне книги Аткинсонов спорадически 
рассматриваются работах по сибирской регионалистике [Ве-
дерников 2012]. В Алтайском крае популяризатором творче-
ства Аткинсонов стала Наталья Волкова, ею выполнены пер-
вые переводы фрагментов писем Т. Аткинсона [Ведерников 
2012:131–137] и его спутницы [Аткинсон Л. 2013]. Английский 
журналист Ник Филдинг издал в Лондоне книгу об Аткинсо-
нах [Fielding 2015], предварительно пройдя часть их степного 
маршрута по Казахстану (о казахской части маршрута Аткин-
сонов см.: [Проскурин 2014]).

Первые русские упоминания о художнике Т. Аткинсоне 
встречаются в словаре Брокгауза и Ефрона, где, в частности, от-
мечалось, что художник Аткинсон «…по дорогам, которых до 
сих пор не касалось еще ноги европейца <…> проник в самую 
внутренность Монголии» [Энциклопедический словарь. 1890: 
424]. Содержащаяся в данной справочной статье идея пионер-
ства соответствует бытовавшим среди русских современников 
Аткинсона представлениям об англичанах (о путях формиро-
вания этих представлений см.: [Ерофеев 1982: 304–310]). Одно 
из них звучит во вступлении к самой первой публикации фраг-
ментов книги Т. Аткинсона в Иркутске в 1858 г.: «Англичане — 
классические, отчаянные туристы: многие из них готовы под-
вергнуться всевозможным лишениям и всяким опасностям, 
чтобы только побывать там, где никто еще не был, и это — без 
всякой цели исследования, без всякой пользы для науки и дру-
гих — а просто, чтобы написать о своем путешествии журнал: 
был и видел, или своим англинским почерком нацарапать свое 
британское имя на какой-нибудь скале» [Аткинсона путеше-
ствие по Восточной Сибири 1858: 8]. Другое представление, 
корреспондирующее с ним: англичане — чудаки и эксцентрики 
[Орлов 2008: 67–74], «люди с причудой» [Дионео 1905: 36–67]. 
Последнее, безусловно, формировалось на основе чисто англий-
ской рефлексии: «…наши глупости и нахальная оригинальность 
сделали нас, может статься, столько же заметными в Европе, как 
высокий тон, которого мы считаем себя обладателями. Очень 
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может быть, что европейское общество смеется над нами и не-
навидит нас, когда мы бродим с надменным чванством по Евро-
пе, однако кто из нас захочет отречься от своей национально-
сти? Кто захочет быть не Англичанином?» [Теккерей 1851: 127].

Вторая попытка познакомить русского читателя с траве-
логами Аткинсонов являет собою любопытный тип компиля-
ции текстов иностранцев о Сибири. Ею стала подготовленная 
и переведенная немцами (которые, в отличие от англичан-ту-
ристов, известны прежде всего в Сибири как ее исследователи) 
на русский язык книга, на обложке которой значится «Путеше-
ствие по степям и горам Сибири и соседним землям Средней 
Азии» [Путешествие по Сибири 1865]. В этом издании заметки 
и наблюдения художника-англичанина были дополнены извле-
чениями из трудов ученых (так своеобразно оказался компен-
сирован недостаток научности текста Аткинсона, на который 
сетовали иркутяне). Практически третью часть книги состав-
ляет Введение, раскрывающее иностранную точку зрения на 
Россию: «Глаза всей Европы с любопытством устремлены на 
Россию — на этот колосс, который является одним в виде стра-
шилища-великана, готового поглотить ничтожных карликов 
западной Европы, а другим представляется каким-то непонят-
ным Эльдорадо…» [Путешествие по Сибири 1865: 1].

Образ английского художника-путешественника немцами 
был романтизирован и героизирован: «Аткинсон нередко на-
брасывал на бумагу виды местностей, которых до него никто не 
пытался исследовать <…> он нередко, однако же, подвергался 
такому стечению опасностей, что его погибель казалась неми-
нуемою; смерть угрожала ему почти на каждом шагу, то со сто-
роны орд диких номадов, то со стороны осужденных на катор-
гу беглецов <…>, то при карабкании по скалистым утесам…» 
[Путешествие по Сибири 1865: 4–5]. Как видим, переводчики 
оперировали константами колониального образа Сибири, по 
ходу изложения книги Т. Аткинсона прибавив к ним и самую 
распространенную — «медвежий угол».

Дотошные немцы отыскали книгу Люси Аткинсон и воз-
дали должное смелости англичанки, пустившейся вместе с му-
жем в опасное путешествие (из русских путешественниц по 
Алтаю и казахским степям с нею можно сравнить только Л.К. 



МАРИЯ ОСТАНИНА, ТАТЬЯНА ШАСТИНА. 
АНГЛИЙСКАЯ ЛЕДИ В «WILD SPACE» СИБИРИ (ПО КНИГЕ MRS. L. ATKINSON 
«RECOLLECTIONS OF TARTAR STEPPES AND THEIR INHABITANTS»)

371

Полторацкую, дочь популярного исторического романиста 
К.П. Масальского, оставившую яркое описание своего путе-
шествия [Полторацкая 1871]). Люси «с детства привыкла при-
меняться ко всяким обстоятельствам жизни, обладая притом 
редкою способностью замечать хорошие стороны вещей, даже 
когда ей приходилось быть в неловком или неприятном по-
ложении. Здоровье ее было до такой степени закалено, и она 
была такая почитательница холодной воды, что не боялась 
даже вскалывать лед, чтобы освежиться. Ездила она верхом как 
на коне, так и на верблюде…» [Путешествие по Сибири 1865: 
153] и «…с одинаковым искусством умела заботиться о кухне и 
столе и собственноручно приводить в порядок свой гардероб» 
[Путешествие по Сибири 1865: 154]. Эта характеристика точно 
передает детали поездки и эмоциональную составляющую эпи-
столярной книги Люси Аткинсон, гордившейся своим статусом 
первой женщины-англичанки в Сибири.

Письма Люси  — ценный источник для изучения гендер-
ного аспекта в истории английского культурного трансфера. 
В предисловии к изданию 1972 г. [Atkinson L. 1972] профессор 
Э. Кросс указывает, что это были реальные письма Л. Аткинсон 
своим друзьям (в данной статье мы остановимся только на опи-
сании английской путешественницей впечатлений от дикого 
пространства Горного Алтая). Жанровая контаминация этого 
эго-документа (письма/воспоминания) свидетельствует об ак-
центировании пространственно-временной дистанции, разде-
ляющей адресата и адресанта, с одной стороны, событие и его 
письменную фиксацию — с другой.

При публикации все имена адресатов убраны, тем самым 
потенциал воздействия был перенаправлен искушенному чита-
телю-европейцу, хорошо знакомому с жизнью цивилизованной 
Европы и с культурной жизнью Петербурга и Москвы, но аб-
солютно незнакомому с жизнью народов Средней Азии и Си-
бири. Об этом свидетельствуют довольно частые вкрапления в 
английскую лексику текстов французских слов — дань моде об-
разованного общества. В тексте французские слова чаще всего 
выделены курсивом и могут рассматриваться как знак светско-
сти:
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“my little protégé was taken for the sacred animal” (мою маленькую 
протеже (речь идет о детеныше марала. — М.О., Т.Ш.) приняли за 
священное животное) [Atkinson L. 1863: 151], “the perquisite of the 
femme de chambre” (гонорар горничной) [Atkinson L. 1863: :217], “You 
would doubtless be surprised to hear that my son has made his début 
in the great world. He has been to a bal costumé dressed á la Kirghis” 
(Без всяких сомнений, вы были бы удивлены, услышав, что у моего 
сына был дебют в большом мире. Он побывал на костюмирован-
ном балу, наряженный á la киргиз) [Atkinson L. 1863: 213].

Включения же в текст отдельных русских (shube, somervar, 
sucarees, zavod) и тюркских слов (aoul, yourt, taboon) или транс-
литерированных реплик на русском языке (‘Rarely has a Cossack 
the slightest idea of anything of the kind, for when the question is 
put to one of them as to what weather we shall have, the answer 
invariably is, ‘Bogh Yevoznai!’ (God knows— «Очень редко когда 
казак имеет хоть малейшее представление, если его спросить, 
например, какая будет погода; он скажет ‘Бог ево знай!’, и друго-
го ответа вы не услышите» [Atkinson L. 1863: 66]) — своеобраз-
ный знак экзотичности предмета описания. Люси, в отличие от 
своего мужа, русским языком владела хорошо, поскольку во-
семь лет служила гувернанткой в Петербурге в семье генерала 
Муравьева (сведения о ее биографии см.: [Солодянкина 2008: 
374]). Книга снабжена списком из 59 «русских и татарских тер-
минов» (подобный гипертекстовый элемент характерен для 
книг, описывающих коренных обитателей Сибири, см.: [Мака-
рова-Мирская 1912]).

Во введении Люси Аткинсон указывает, что целью ее за-
писей являлось осмысление именно женского цивилизованно-
го восприятия дикой природы Сибири и ее экзотических на-
сельников (досл: передать, как женщина-англичанка (an English 
woman) побывала в Сибири и Тартарии — «странах столь от-
даленных и столь неприветливых для тех, кто привык в жизни 
лишь к роскоши» (‘countries so remote and so uninviting to those 
attached merely to the luxuries of life’) [Atkinson L. 1863: V]). От-
давая должное опубликованным к тому времени трудам своего 
покойного мужа (заметим, оказавшегося многоженцем — вот 
почему он ни разу в своих книгах не упоминает о Люси как о 
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верной спутнице), она пишет, что мужской взгляд на жизнь лю-
дей в Сибири изложил мистер Аткинсон и как ученый, и как 
художник, но в его книгах мало упоминаний о приключениях, 
которые они пережили на своем пути, и совсем не упоминают-
ся необычные случаи, которые произошли с нею самой.

Проанализировав названия британских книг о путеше-
ствиях (реальных или вымышленных), выпущенных в Лондоне 
в период 1750–1880 гг., можно утверждать, что слова recollections 
(воспоминания), explorations (исследования) и adventures (при-
ключения), выбранные Люси и Томасом Аткинсонами для жан-
рового обозначения своих книг, достаточно частотны. При 
этом обнаруживается тенденция обозначать путешествия по 
изведанным, хорошо изученным местам или «цивилизован-
ным» землям словом tour— это, как правило, поездки по тер-
ритории самой Британской империи  — Уэльс, Шотландия, 
Ирландия, остров Света; части и страны Европы (Северная Ев-
ропа, Франция, Германия, Италия, пролив Гибралтар, Турция), 
земли западной России (Крым, Кубань). Слово travel в значении 
‘поездка’, ‘путешествие’ преимущественно используется для 
называния странствий по территориям, мало известным бри-
танскому читателю, а потому представляющим значительный 
интерес своей экзотикой.

При описании путешествий в далекие и неизвестные края 
чаще используется слово adventure (приключение). В XVIII и 
XIX вв. в Лондоне издаются книги, повествующие о приключе-
ниях на маршрутах по Лапландии, Аляске, Альпам, Крыму, Си-
бири, Камчатке, Востоку, Северной Азии, Африке и вокруг света.

В названиях книг слово travel часто стоит в одном ряду со 
словом adventure  — travel and adventure (по Аляске, Востоку, 
Турции, Персии, Крыму, Кавказу). С Сибирью (и Россией) чаще 
сочетаются life, exploration, journey, recollections (воспоминания), 
discovery (открытие), narrative (рассказ), record (запись), anecdotes 
(анекдоты). Реже встречаются слова view (взгляд), route (марш-
рут): view of the Russian empire (взгляд на Российскую империю), 
the Siberian over landroute (Сибирский наземный маршрут). 
Cочетание слов «исследования» и «приключения» (explorations 
and adventures) в названии книги Т. Аткинсона можно считать 
исключительным.
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Итак, путешествие первой англичанки в Сибирь началось в 
середине февраля 1848 г. на санях, которые должны были доста-
вить небольшую группу (Томас Аткинсон, Люси, сопровождаю-
щий их некто Николай, ямщики) до Барнаула. Перед дорогой в 
Сибирь она как будто прощается с хорошо знакомым ей миром 
и ступает на путь ей совершенно неизвестный, ведущий в «ди-
кую Сибирь» (‘the wilds of Siberia’), «страну льда и снега» (‘land 
of ice and snow’) — мотив, характерный и для русских описаний 
путешествий в Сибирь. «Когда мы выехали, мне казалось, что 
я прощаюсь с миром…» (‘As we passed through, I seemed to be 
bidding farewell to the world’) [Atkinson L. 1863: 5]. Выезд из Мо-
сквы представляется ей «вратами в Сибирь» (‘portal on their way 
to Siberia’), через которые в первую очередь прошло множество 
ссыльных преступников.

На «великой Сибирской дороге» (‘the great Siberian road’) 
англичанка отмечает для себя много нового и дикого (‘novel and 
wild’): в русском лесу раскидистые сосны, бросающие тени, ей 
мерещатся волки и медведи, готовые на них напасть. В нача-
ле пути Люси огорчают и пугают холод, тряска в дороге, пьян-
ство ямщиков, попытки обмануть иностранцев (продать доро-
го карты местности, забрать их лошадей); обветренное лицо и 
губы, отсутствие приличной постели на протяжении несколь-
ких недель. Но по мере продвижения вглубь Сибири реакции 
на обстановку меняются и возникает новый образ путеше-
ственницы-англичанки — женщины смелой, боевой, ничуть не 
капризной, любопытной, ищущей приключений и даже аван-
тюрной.

Она пойдет туда, куда пойдет ее муж, но не потому, что 
должна ему помочь, а потому, что это единственная возмож-
ность побывать там, где она еще не была, испытать свою сме-
лость, пойти на риск, продемонстрировать всем (мужчинам в 
первую очередь), какая она сильная и ловкая. Но в то же вре-
мя все, что она хочет доказать, не соответствует образу «ан-
глийской леди» (этот образ, по наблюдениям О. Солодянки-
ной, формировался под воздействием романов С. Ричардсона, 
Дж.  Остен и сестер Бронте [Солодянкина 2008]). Люси часто 
называет себя леди, подчеркивая цивилизованность. «Дикий» 
мир сибирской страны формирует у нее новые черты женщи-
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ны-борца. Постепенно в письмах начинают сочетаться «ис-
тинные» черты леди и «приобретенные» — и те, и другие, она 
уверена, должны ее отличать от всех прочих женщин, ей важно 
быть исключительной.

Настоящей леди требуется чистая постель, ей необходи-
мо красиво выглядеть, получать цветы от мужчин, у нее свое 
седло, она ловкая наездница. Чувствуя свою отличительность 
(часто упоминается, что женщины обсуждают ее, сверлят ее 
взглядом), она все более хочет быть другой и хочет быть лучше 
других женщин. Женщины  — ее соперницы. Победить их  — 
значит выглядеть лучше в глазах мужчин. Она достигает этого 

не броской красотой, а своей ловкостью, неутомимостью. На-
пример, Люси обрадовалась, узнав, что на маршруте к Телецко-
му озеру она будет единственной женщиной, никто из местного 
общества не будет сопровождать ее в поездке по горным терри-
ториям, местам обитания диких номадов.

Описывая длительные горные переходы, переправы через 
реки, проходы на лошадях узкими тропами по прибрежным 
обрывам, Люси подчеркивает, что все опасности она выноси-
ла стоически и благодаря своей ловкости осталась живой и не-
вредимой. Она гордится умением хорошо управлять лошадью: 

Илл. 1. Томас Аткинсон. Алтын Кёль. 1850. Холст, масло.  
Красноярский художественный музей им. В.И. Сурикова
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«…я должна была заставить калмыков2 мной восхищаться, по-
тому что они прекрасные наездники, а это большое удовлетво-
рение, когда тебя хвалит тот, кто может судить» (‘I was to have 
gained the admiration of the Kalmuks, because they are splendid 
riders, and it is satisfactory to be praised by those who are capable of 
judging’) [Atkinson L. 1863:56].

Физические тяготы пути нисколько не отвлекают внимание 
путешественницы от романтических пейзажей. Ее восхищает 
вкусная речная рыба (такой она никогда не пробовала), аромат 
ягод, яркие цветы. Восторг вызывает возможность купания в 
реке по три раза в день, ночевки на берегу реки Бии, под звезда-
ми, когда стелют войлок, а сверху кладут две медвежьи шкуры, 
чтобы не чувствовалось сырости. «Конечно, я ложусь не разде-
ваясь. Чувство странное; спишь в лесу, вода у ног журчит, и во-
круг только мужчины» (‘Ilaydown, of course with out undressing. 
The feeling was a strange one; sleeping in a forest, the water rippling 
at my feet, and surrounded by men alone’) [Atkinson L. 1863:55].

В какой-то калмыкской деревне, когда Люси Аткинсон ку-
пается, приходят девушки, «больше всего ими движет желание 
пощупать каждый предмет одежды, который им попадает-
ся» (‘but one of their principal objects is to handle every article of 
clothing they can come near’) [Atkinson L. 1863: 56]. «В этих ти-
хих калмыцких деревушках, далеко от распрей суетного мира, 
в котором мы живем, происходят такие же сцены, только они 
имеют более грубую форму, чем то, что мы у нас наблюдаем: 
ревность, любовь и самоубийства знакомы этим нецивили-
зованным детям природы» (uncultivated daughters of nature) 
[Atkinson L. 1863: 56]. Заметим, что Т. Аткинсон в своих кни-
гах порой использовал более резкие выражения, чтобы под-
черкнуть свое смущение цивилизованного европейца при виде 
обрядов кочевых народов Сибири, являющих, по его мнению, 
«нечеловеческие традиции варварской эпохи» (‘the inhuman 
customs of a barbaric age), «это сцена из азиатской жизни, для 
которой в Европе параллели не найдется» (‘a scene in Asiatic life 
which finds no parallel in Europe’) [Atkinson T.W. 1860: 81–82].

2 Калмыки (белые калмыки) — этноним, под которым с XVII в. 
русским были известны телеуты и предки алтай-кижи и теленги-
тов — коренного населения Русского Алтая. 
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Горное озеро Алтын-Кёль (досл.: Золотое озеро, географи-
ческое название  — Телецкое озеро) поразило Люси. Путеше-
ственники подошли к нему вечером, когда «вода была спокой-
ной и блестела как растопленное золото, в котором скалы, лес, 
горы отражались как в зеркале, преумножая красоту пейзажа» 
[Atkinson L. 1863: 62]. На маленькой лодке группа добралась до 
калмыкской деревушки. Несколько домов было построено из де-
рева и покрыто берестой. Они зашли в некоторые из них и увиде-
ли только кухонную утварь и один или два сундука для хранения 
ценностей (treasures) жильцов, которые наверняка были очень 
бедны. Огонь разводился в центре помещения, отверстие в кры-
ше позволяло выходить дыму. Калмыки подарили Люси большую 
связку дикого лука, который потребляется в больших количе-
ствах казаками и местными «дикими племенами» (wild tribes).

Созерцание озера вызвало у английских путешественни-
ков романтическую эйфорию: даже сдержанный мистер Ат-
кинсон на берегу исполнил мелодию на флейте, звуки которой 
поразили местных обитателей — «новых друзей» путешествен-
ников; позднее бушующее озеро заставило Люси вспомнить 
четыре строки лорда Байрона, из «Паломничество Чайльда 
Гарольда»(в книге источник их не указан  — см.: [Atkinson L. 
1863: 65]), смысл которых, по ее признанию, она поняла, только 
когда увидела бурю на Алтын-Кёле.

  Гром летучий
Наполнил все: теснины, бездны, кручи.
Горам, как небу, дан живой язык,
Разноречивый, бурный и могучий…

Люси поняла горную топику Байрона, только оказавшись 
в одном из самых красивых мест Горного Алтая, традиционно 
в литературе путешествий сравниваемого с Альпами, но она не 
продолжила цитату:

…Ликуют Альпы в этот грозный миг,
И Юра в ночь, в туман им шлет ответный клик,
Какая ночь! (Пер. В. Левика) 

[Байрон 2014: 132].
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Жителей прителецкой тайги Люси называет «простосер-
дечными» (simple-hearted people), «очень бедными» (so very 
poor), так как они должны платить подать двум императорам — 
китайскому и российскому; полностью зависящими от охоты, 
«исключительно добродушными» (extremely good-natured), 
мужчины выглядят «дико», они «полуголые» (‘wild-looking 
fellows, half naked’) [Atkinson L. 1863: 63], их тела «сальные» 
(greasy), «мускулистые» (muscular), «мощные» (brawny), «почти 
черные, поскольку открыты для ветра и солнца» (‘nearly black 
from exposure to the air and sun’), на голове волосы забраны в 
хвосты (pigtails), как у китайцев, выражение лица «суровое» 
(fierce), оно становилось еще суровее при споре. Когда Л. Ат-
кинсон подстрелила белку (это был первый случай в ее жизни), 
ее похлопал по плечу один калмык в знак похвалы и попросил 
разрешения съесть эту белку, на что она согласилась при усло-
вии, что шкура достанется ей. Люси отметила, что «этим лю-
дям, кажется, без разницы, что есть; когда бы Мистер Аткинсон 
ни подстрелил рысь, они всегда ее съедали» (‘These people seem 
not to care what they eat; whenever Mr. Atkinsons shot a lynx, they 
always consumed it’) [Atkinson L. 1863: 67]. В поездке по Алтаю 
были дни, когда голод заставлял есть даже ворон. В деревнях, 
которые встречались на пути, была возможность поесть коз-
лятины: козы — единственное животное, которое здесь разво-
дят, — сообщает путешественница [Atkinson L. 1863: 65].

Появляется в письмах и традиционная для алтайского тра-
велога XVIII–XXI вв. тема шаманизма. В одной деревне в вы-
сокогорной степи происходил обряд жертвоприношения, все 
было готово к началу «пира» и «веселья», которым мистер Ат-
кинсон положил конец, взявшись набрасывать эскиз шамана 
(priest). Об испуге шамана Люси пишет: «Перед нашим отъез-
дом старик поднял бубен, и громко по нему стуча, произнес мо-
литву, которая, по его словам, должна позволить нам вернуться 
невредимыми в родные края… Бедняга не на шутку испугался, 
когда его рисовали, думая, что М-р Аткинсон теперь навсегда 
будет иметь над ним власть» [Atkinson L. 1863: 80].

Вторая поездка в горы из Барнаула предполагала посеще-
ние горы Белухи — самой высокой точки Русского Алтая. Люси 
и ее спутники только издали любуются красотой горы, но близ-
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ко к ней подойти не удалось  — мистер Аткинсон принял ре-
шение не рисковать. Но отважная путешественница пишет, что 
пошла бы и на эту гору, решись ее муж на восхождение.

Встречи в предгорьях Белухи оказались весьма интерес-
ны путешественнице благодаря отмеченному ею контрасту в 
уровне развития местного населения и населения прителецкой 
тайги. Уточним: и те, и другие имели статус российских ино-
родцев, но долины реки Коксы и верхней Катуни с XVIII в. 
были местами компактного проживания староверов-кержаков, 
этнических русских. Люси, по ее утверждениям, вызвала боль-
шой интерес у здешних девушек и женщин: «Их никогда не по-
сещали женщины с их-то краев, а уж понятия об англичанке у 
них и подавно нет» (‘they had never had a visit from one of their 
own country women, but an English woman was an object they had 
no conception of ’) [Atkinson L. 1863: 77]. Ее буквально засыпали 
вопросами, которые могли бы составить собрание в нескольких 
томах. Более всего ее поразил интерес к персоне российского 
императора.

Звучали вопросы о царской семье, о княжнах. Люси делает 
вывод: этот «бесхитростный, но добродушный народ» (‘simple-
minded but kind-hearted people’) представляет семью императо-
ра как «что-то божественное» (‘something divine) [Atkinson L. 
1863: 77]. Стремление понять образ жизни насельников высо-
когорного пространства (в котором традиционно локализуется 
миф о Беловодье) приводит к восприятию этой местности как 
страны в стране — это сказочные Уймония и Катуния.

Анализируя письма Люси Аткинсон, мы приходим к мысли 
о том, что она ставила перед собой задачу представить чита-
телю свое путешествие как уникальное, практически неповто-
римое. Заметим, Джон Кохрэн тридцатью годами ранее пере-
сек Российскую империю из Санкт-Петербурга до Камчатки и, 
вернувшись обратно в Петербург, уповал на то, что его книга 
сможет послужить «полезным, а для путешественников, нуж-
ным уроком» (useful, and to travellers, necessary lesson) [Cochrane 
1824: 409].

Представив свое путешествие поразительным, уникаль-
ным и неповторимым опытом пребывания в красивом, но ди-
ком пространстве, Л. Аткинсон говорит, что лишь женщина, 
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обладающая особым мужеством, может предпринять подоб-
ный поход, — она должна быть готова справляться с ежеднев-
ными неудобствами в нецивилизованном мире, где существо-
вание человека похоже больше на жизнь «животного» (‘living 
more like a beast than a man’) [Atkinson L. 1863:153].

Изложение супругами-англичанами культурных и этно-
графических деталей и личных эмоций, полученных во время 
путешествия по Сибири и прилегающим к ней землям, без-
условно, подкрепили устоявшиеся к тому времени представ-
ления о Сибири как территории вечного льда, ссыльной ин-
теллигенции, диких кочевников. Сформировавшийся в умах 
европейцев, по словам Э. Кросса, «неизбежный треуголь-
ник» (unavoidable triangle) Сибирь — вечные снега — ссыльные 
[Cross 2014: 46] был заложен в фундамент географического и 
культурного осмысления сибирского пространства путеше-
ственниками, исследовательское любопытство которых взя-
ло верх над возможными опасностями движения в wild space. 
Женский взгляд миссис Аткинсон на «неокультуренное» про-
странство значительно отличается от травелогов путеше-
ственников-мужчин: чувственное восприятие природного 
компонента превалирует в ее письмах.

В отличие от мужа-живописца, Люси Аткинсон выступи-
ла в роли литературного хроникера и наполнила свою книгу 
яркими красками и сказочными мотивами. Так в своей книге 
миссис Аткинсон предстает героиней приключения, полного 
опасностей и трудностей, во время которого жизнь ее порою 
висит на волоске, и только чудо и ее недюжинные способности 
помогают избежать опасного финала и продолжить путь по не-
виданной доселе женщиной-англичанкой дикой и экзотичной 
Сибири.
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Аннотация: Существует версия, что продолжение действия сво-
ей поэмы Гоголь собирался перенести в Сибирь. Возникает вопрос: 
почему Сибирь? Казалось бы, ответ здесь может быть самый простой: 
в Сибирь должны попасть гоголевские герои за те или иные престу-
пления (например, Тентетников), что вообще было характерной чер-
той российской истории. За мошенничество попадает в Сибирь и Чи-
чиков, хотя в его случае Сибирь могла иметь еще и дополнительную 
мотивировку: Сибирь как край открывающихся еще непознанных 
экономических возможностей.

В статье предлагается еще одно объяснение данного намерения, 
ключ к которому дает намечающаяся у Гоголя в последней из сохранив-
шихся глав второго тома тема раскольников. Тема эта у Гоголя появля-
ется вовсе не случайно: именно в 1840-е гг. в отношении государства 
к старообрядцам начинаются репрессии, а их деятельность становится 
объектом расследования различных комиссий. В одной из таких комис-
сий состоял Иван Аксаков, особо заинтересовавшийся в ходе работы 
комиссии сектой странников или бегунов (с семьей  Аксаковых Гоголь 
особенно тесно общался в период работы над вторым томом). 

В миросозерцании и идеологии этого крайне левого ответвления 
старообрядчества, связанного с распространением ставшей весьма 
популярной с конца 18 века легенды о Беловодье (она же в расшири-
тельном толковании — Опоньское царство) была одна особенность, 
которая дает возможность по-иному взглянуть на сам инцидент с по-
купкой мертвых душ. Бегуны или странники объявляли воплощени-
ем антихриста не только и не столько царя и никонианскую церковь, 
сколько первые всеобщие ревизии податных душ и перепись податно-
го населения. Здесь замысел гоголевской поэмы и доктрина бегунов 

1 Впервые опубликовано в: Studia Litterarum. 2018. Т. 3. № 3. 
С. 116–143.
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неожиданно смыкается. Неслучайно в первом томе поэмы Чичиков, 
скупающий мертвые души и разоблаченный в последних главах, объ-
явлен перепуганным обществом антихристом. Но одновременно тема 
бегунов, бежавших в Сибирь в поисках своего рая на земле, «поддер-
живает» и известный нам по мемуарной литературе гоголевский план 
духовного просветления и преображения героев в продолжении по-
эмы. А также те географические границы, которые ему оказываются 
предопределены — а именно Сибирь.

Ключевые слова: Гоголь, «Мертвые души», второй том, старове-
ры-бегуны, Сибирь, легенда о Беловодье.
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Abstract: There is a hypothesis that in the continuation of his poem 
Gogol was going to move to Siberia. The question arises: why Siberia? It 
would seem that the answer here may be the easiest: Gogol’s heroes should 
get to Siberia for certain crimes (for example, Tentetnikov), which was a 
characteristic feature of Russian history. For the crime gets to Siberia 
also Chichikov, although for him Siberia appears mostly as a land of still 
unknown economic opportunities.

The paper offers one more explanation of this intention, the key 
to which Gogol seems to give in the last of the survived chapters of the 
second volume, while outlining the theme of the Schismatics (Old-
Believers). The theme appears not by chance: it was in the 1840s that the 
state repressions to the Old Believers began, and their activities became the 
object of investigation of various commissions. A member of one of these 
commissions was Ivan Aksakov, who became particularly interested in one 
of the schismatics sect, namely the sect of wanderers or runners (with the 
Aksakov family, Gogol was particularly closely involved while working on 
the second volume).
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The ideology of this extreme branch of the Old Believers, linked to 
the legend about Belovodie (Land of White Waters), which has become 
very popular since the end of the 18th century (it was interpreted as the 
Oponskoe (Japan) kingdom), enables to rethink the very incident with the 
purchase of the dead souls. For the runners declared as incarnation of the 
Antichrist not so much the Russian tsar and the Niconian church but the 
general audit of rustic population. 

Here we come to the point where the idea of   Gogol’s poem and the 
doctrine of runners get unexpectedly close. Let us recall that already in the 
first volume of the poem Chichikov, who buys dead souls is declared by the 
society to be the Antichrist. At the same time, the theme of runners who fled 
to Siberia in search of their Belovodie, a kind of peasant paradise on earth, 
“supports” Gogol’s plan for spiritual enlightenment and transformation of 
his heroes in the the second and perhaps even in the third volumes of Dead 
Souls. And it defines also its geographical boundaries — namely, Siberia.

Keywords: Gogol, “Dead Souls”, second volume, Old Believers, 
Siberia, the legend of Belovodie.

В русской литературе есть роман, один из самых таинствен-
ных, ускользающий от какого-либо более-менее внятного тол-
кования (сколько интерпретаций его было предложено, причем 
каждая из них словно полностью опровергала все другие)! Ро-
ман, который и романом не назывался, но — поэмой. Имя ему, 
как легко можно догадаться, «Мертвые души». 

Впрочем, надо признаться, что загадочность «Мертвых 
душ» есть не только следствие их поэтики, порождающей и 
сложнейшую герменевтику, но также и генезиса того текста, 
над которым Гоголь работал последние десять лет своей жизни, 
который три раза сжигал и который в результате так и остался 
незавершенным.

Прозаик, в котором возобладал талант драматурга
Позволю себе кратко напомнить эту историю. Первый 

том поэмы «Мертвые души», фабульно построенный на исто-
рии скупки предприимчивым героем Павлом Ивановичем 
Чичиковым умерших крестьянских душ, которые числились 
еще живыми в ревизских листах, был завершен и сразу же 
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напечатан в 1842 г., став одним из наиболее значительных и 
наиболее обсуждаемых явлений литературной жизни того 
времени. При этом, еще даже не закончив первый том, Гоголь 
замышляет его продолжение — второй том, а возможно, даже 
и третий, в которых, как он обещает, «явятся чудные образы 
и все повергнется в прах» [Гоголь в воспоминаниях современ-
ников 1952: 163]. 

Работа на самом деле шла сложно. Опуская многие детали, 
упомяну только, что, по некоторым версиям, уже в 1843 г. Го-
голь первый раз сжигает написанные им главы второго тома. 
Второй раз он сжигает их в 1845 году. Виня в неудаче не только 
себя, но и потенциального читателя, он в это время считает не-
обходимым подготовить его к восприятию своей поэмы другим 
произведением — публицистически-дидактического характера, 
а именно выдержками из писем к друзьям, которым он придает 
видимость книги и которые публикует в 1847 г. соответственно 
под названием «Выбранные места из переписки с друзьями». 
Книга эта встретила резкую критику не только недругов, но и 
прежде всего друзей Гоголя, причем друзей, принадлежавших 
как к лагерю западников, так и славянофилов (уже в ХХ веке 
Дмитрий Чижевский увидит в «Выбранных местах...» русский 
аналог «Патриотических фантазий» (1765–1775) Юстуса Мезе-
ра [Чижевский 2007: 755; ср.: Schreier 1977]). Виссарион Белин-
ский, энтузиастически приветствовавший более ранние произ-
ведения Гоголя, в том числе и первый том «Мертвых душ», и 
один из первых заговоривший о гоголевском периоде в истории 
русской литературы [Белинский, т. 6: 259], написал Гоголю гнев-
ное письмо-отповедь, назвав «Выбранные места» ханжеством и 
мракобесием (знаменитое «зальцбруннское письмо» Белинско-
го 1847 г.). Потрясенный неприятием и непониманием книги, на 
которую он возлагал такие надежды, Гоголь вновь возвращает-
ся к работе над продолжением поэмы «Мертвые души», на этот 
раз настаивая уже на том, что живое изображение скажет чи-
тателю заведомо больше, чем абстрактное слово [Манн 1987: 
193]. Так, в третий раз он приступает к работе над вторым то-
мом в 1847–1848 гг. и к концу 1851 г. работу над ним завершает. 
Во всяком случае, так он говорит об этом сам, обсуждает план 
печатания второго тома с друзьями, хотя рукопись в полном  
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объеме никому не показывает. Максимальное же количество 
глав, которые в его чтении слушали некоторые его друзья, до-
ходит до числа 7 (публичные чтения глав второго тома Гоголь 
устраивал начиная с 1849 г.).

Свою работу Гоголь вообще любил окутывать тайной. Но, 
пожалуй, ничто не сравнится с той таинственностью, кото-
рой была окружена работа над вторым томом «Мертвых душ». 
Обычно говорят, что современники несколько раз неправиль-
но понимали Гоголя и принимали желаемое за действительное. 
Когда, например, Гоголь попросил своего друга и издателя Сте-
пана Шевырева (сам он в это время находился в Ницце) купить 
своим друзьям томик «Подражания Иисусу Христу…» Фомы 
Кемпийского в подарок от него на новый 1844 год, а некоторые 
друзья, в частности С.Т. Аксаков, были убеждены, что полу-
чат рукопись второго тома [Аксаков 1960: 128]. Или же когда 
матушка Гоголя приняла посланную Гоголем посылку с ого-
родными семенами для сестер за только что вышедшую кни-
гу «Мертвых душ», повторив тем самым историю с невольной 
мистификацией С.Т. Аксакова. Однако, по всей видимости, по-
добные мистификации входили в замысел того, кто умел быть 
великим драматургом не только в своих пьесах, но также и в 
жизни, умело режиссируя также и свой обман. 

Развязка же драмы под названием «второй том ‘Мертвых 
душ’» наступила в 1852 г., когда Гоголь велел своему дворовому 
мальчику затопить камин и сжег рукопись поэмы, выход кото-
рой вся образованная публика России ожидала с великим не-
терпением. Случилось это в ночь с 11 на 12 февраля. А 4 марта, 
то есть менее чем месяц спустя, Гоголь умирает. 

Как то и полагалось, комнату в доме графа А.П. Толстого, в 
которой последние месяцы своей жизни проживал Гоголь, по-
сле его смерти опечатывают, найдя в ней лишь немного «лич-
ных вещей покойного» и никаких бумаг [Дурылин 1936, т. 1: 
362]. Ничего сколь-либо значительного не было обнаружено и 
по ее вскрытии 30 апреля 1852 года [там же, с. 366–369]. И лишь 
через несколько дней после того, как комната была распечата-
на, пронесся слух, что в ней был все же найден портфель с уце-
левшими рукописями Гоголя, в частности «Авторской испове-
дью» и вторым томом «Мертвых душ» [Паламарчук 1985: 486; 
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ср. 4, с.161]. По другой версии, «Мертвых душ» в портфеле не 
было, но зато они были найденными завалившимися за книж-
ный шкаф [Манн 2009: 291–292; см. также: Гоголь в воспоми-
наниях, т. 2: 936]. Правда, это была рукопись не законченного 
(или почти законченного) второго тома поэмы, но некая ее про-
межуточная редакция. Именно эту редакцию, опубликованную 
три года спустя, т.е. в 1855 г. стараниями С.П. Шевырева и пле-
мянника Гоголя Николая Трушковского, мы и читаем и знаем 
как второй том поэмы «Мертвые души».

 
Тайны второго тома «Мертвых душ»
Но что, в сущности, мы знаем о втором томе? Вопрос, при 

всей его очевидности, остается не из легких, поскольку даже са-
мое главное знание о нем — о факте его сожжения — остается и 
по сей день загадкой, провоцирующей на разного рода домыс-
лы. Как то: была ли то действительно рукопись продолжения 
поэмы, что погибла в огне в 1852 г.? Или же, возможно, руко-
пись осталась спрятанной и тогда есть смысл ее искать [Хнтсо 
1989: 137–138; Хетсо 1990: 139; Kjetsaa 1992: 455–458]. Или же, 
наоборот: Гоголь, вопреки собственным утверждениям, второй 
том отнюдь не закончил и сжигал не столько рукопись, сколь-
ко собственную фантазию. А ведь свидетелей сожжения было 
только двое: сам Гоголь и его дворовый мальчик, который бы-
стро преисполнился сознанием важности своей персоны и со 
временем давал все более противоречивые показания [Бочаров 
2012: 166–186; Манн 2013: 42–47].

Далеко не все ясно и с найденными пятью главами второго 
тома, которые, как уже было сказано, представляют собой бо-
лее раннюю редакцию, чем та, которая была сожжена. Точнее 
сказать: они представляют собой сразу две более ранние ре-
дакции, поскольку сохранившийся текст с очевидностью под-
дается расслоению: нижний слой рукописи представляет собой 
перебеленный (переписанный набело) текст, который уже за-
тем (и скорее всего по прошествии некоторого времени) Гоголь 
правит. И правка эта образует более позднюю в сравнении с 
нижним слоем редакцию. Именно этот верхний слой перепи-
сал в 1852 г. Шевырев, и его транскрипция появилась в изда-
нии 1855 г. с пометой «Редакция в исправленном виде» [Гоголь 
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1855: 103]. Однако уже начиная со следующего издания, под-
готовленного соплеменником Гоголя Пантелеймоном Кулишом 
[Гоголь 1857, т. 4], издаваться второй том «Мертвых душ» стал 
в двух редакциях: по верхнему слою («в исправленном виде») 
и по нижнему («в первоначальном виде»). И традиция эта со-
храняется по сей день.

При этом из материалов, относящихся ко второму тому 
поэмы, мы, помимо сохранившегося собственно гоголевского 
текста, имеем: 1) воспоминания тех, кто слышал чтение Гоголем 
написанных им глав, дающие возможность реконструировать 
утраченное содержание второго тома2; 2) косвенные сведения 
о высказываниях самого Гоголя о возможном продолжении по-
эмы (например, свидетельство А.М. Бухарева, восходящее к их 
разговору с Гоголем по поводу продолжения «Мертвых душ» 
[Бухарев]); 3) а также предложения, исходившие от лиц, с ко-
торыми Гоголь беседовал и которые как-то могли повлиять на 
дальнейшее развитие замысла (например, отца Матфея Конста-
ниновского [Образцов 1902]).

Сохранившиеся отзывы современников, присутствовав-
ших на чтении Гоголем глав поэмы, показывают, что действие 
в ней продвинулось дальше, чем можно судить по опублико-
ванным главам. Что появлялись в нем и новые лица. И ожидало 
большинство героев «просветление», о котором написанный 
текст давал пока еще слабое представление. По свидетельству 
Бухарева, Гоголь «как будто с радостию подтвердил, что <...> 
первым вздохом Чичикова для истинной прочной жизни долж-
на кончиться поэма» и что «прочие спутники Чичикова» «тоже 
воскреснут, если захотят», «потом стал говорить, как необходи-
мо далее привести ему своих героев в столкновение с истинно 
хорошими людьми и проч. и проч.» [Бухарев: 138–139]. 

Еще одно свидетельство, на этот раз непосредственно Го-
голя, о том, что помимо Чичикова к «возрождению» Гоголь со-
бирался привести еще одного персонажа первого тома — ско-

2 Таковы воспоминания Л.И. Арнольди «Мое знакомство с Гого-
лем» и Д.А. Оболенского «О первом издании посмертных 
 сочинений Гоголя. Воспоминания» [Гоголь в воспоминаниях со-
временников 1952: 472–498, 544–556], а также свидетельства 
А.О. Смир новой-Россет [Смирнова-Россет 1989].
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пидомца Плюшкина, обнаруживается в письме «Предметы для 
лирического поэта в нынешнее время» (1844), обращенному к 
Н.М. Языкову и вошедшему впоследствии в «Выбранные места 
из переписки с друзьями». Призывая Языкова выставить чита-
телю «ведьму старость <…> которая ни крохи чувства не от-
дает назад и обратно», он писал: «Воззови, в виде лирического 
сильного воззвания, к прекрасному, но дремлющему человеку 
<…> О, если б ты мог сказать ему то, что должен сказать мой 
Плюшкин, если доберусь до третьего тома “Мертвых душ”!» По 
предположению Алексея Веселовского, поддержанному В. Гип-
пиусом, Плюшкин в продолжении поэмы «должен был превра-
титься в бессребреника, раздающего имущество нищим» [Гип-
пиус 1994: 183].

То, что этому просветлению и воскресению суждено было 
случиться даже и не во втором, а в в третьем томе, породило 
впоследствии весьма устойчивую легенду о том, что Гоголь, за-
думывая «Мертвые души», собирался создать некий русский 
аналог «Божественной поэмы» Данте с ее трехчастным делени-
ем на «Ад», «Чистилище» и «Рай»3. Для нашей же темы особый 
интерес представляют следующие два момента: свидетельства 
как самого Гоголя, так и его современников о том, что в про-
должении поэмы герои должны воскреснуть для новой жизни, 
а также то, что местом действия этого «воскрешения» должна 
была стать Сибирь. 

3 Легенда о том, что Гоголь в «Мертвых душах» ориентировался 
на трехчастную структуру именно «Божественной комедии» Данте, 
получила распространение скорее всего с легкой руки П.А. Вязем-
ского, который однако использовал эту аналогию как раз в негатив-
ном плане: «О попытках его, оставленных нам в недоконченных 
посмертных главах романа, положительно судить нельзя; но едва 
ли успел бы он без крутого поворота и последовательно выдти на 
светлую дорогу и, подобно Данту, довершить свою Divina Comedia 
Чистилищем и Раем» [Выдержки из старых бумаг 1966: стлб. 1081–
1082]. Впоследствии сравнение это уже в положительном смысле 
подхватили Д.Н. Овсянико-Куликовский, Алексей Н. Веселовский 
и С.К. Шамбинаго. При том, что данная гипотеза уже в 1920-е гг. 
была опровергнута почти одновременно В.В. Зеньковским [Зень-
ковский 1994: 230] и В. Гиппиусом [Гиппиус 1994: 168], в последую-
щей литературной критике она получила очень широкое распро-
странение.
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Почему Сибирь?
О том, что действие уже написанных Гоголем, но сожжен-

ных в феврале 1852 г. глав второго тома «Мертвых душ» переме-
щалось частично в Сибирь, также имеются свидетельства пер-
вых слушателей второго тома поэмы (напомню, что действие 
первого тома поэмы разворачивалось в анонимном гороле N, 
а действие сохранившихся от сожжения глав второго тома — в 
вымышленном Тьфуславле, имя которого есть уж само по себе 
оксюморон). Так, С.П. Шевырев, которому Гоголь прочитал в 
июле 1851 года семь глав, рассказывал Оболенскому о судьбе, 
ожидавшей персонажей именно второго тома: «…в то время 
когда Тентетников, пробужденный от своей апатии влиянием 
Уленьки, блаженствует, будучи ее женихом, его арестовывают 
и отправляют в Сибирь; этот арест имеет связь с тем сочинени-
ем, которое он готовил о России, и с дружбой с недоучившимся 
студентом с вредным либеральным направлением… Уленька 
следует за Тентетниковым в Сибирь,  — там они венчаются и 
проч.» [Гоголь в воспоминаниях 1952: 555–556]. 

Иван Аксаков (по свидетельству Данилевского) высказы-
вал предположение, что в Сибирь (по-видимому, уже в третьем 
томе поэмы, где собственно и должно было произойти преоб-
ражение и просветление главных героев поэмы) должен был по-
пасть и Чичиков. Предположение это не было голословным, но 
основывалось на круге чтения Гоголя второй половины 1840-х 
гг., когда он усиленно начинает работать над вторым томом и в 
связи с этим изучает книги о Сибири: 

Надо думать, что Чичиков, в конце этой части, вероятно, попа-
дет за новые проделки в ссылку в Сибирь, так как Гоголь у нас 
и у Шевырева взял много книг с атласами и чертежами Сибири. 
С весны он затевает большое путешествие по России; хочет на 
многое взглянуть самолично, собственными глазами, назвучать-
ся русскими звуками, русскою речью и затем уже снова высту-
пить на литературной сцене, с своими новыми образами [там же, 
с. 441; ср.: Kluge 1989: 447–451].

И действительно, если судить по имеющимся у нас дан-
ным  — переписке самого Гоголя, его друзей, воспоминаниям 
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современников — в это время на смену его интересу к среднеев-
ропейской полосе России, которая и была местом действия его 
предыдущих произведений, включая первый и частично второй 
том поэмы, приходит ярко выраженный интерес к сибирскому 
материалу. Можно предположить, что геополитическое и эт-
нографическое содержание утраченных частей второго тома и 
планировавшегося Гоголем третьего тома определялось, в част-
ности, содержанием «Путешествия по Сибири в 1733–1743 гг.» 
И.-Г. Гмелина и «Путешествий по разным провинциям Россий-
ского государства...» П.-С. Палласа (1773–1778), — книг, кото-
рые Гоголь брал в 1851 г. для чтения у Аксаковых и Шевырева и 
которые (как, например, первые части «Путешествия» Палласа) 
он еще ранее конспектировал.

И все же возникает вопрос: почему Сибирь? Край, кото-
рый Гоголь сам не знал, хотя и собирался туда отправиться. Ка-
залось бы, ответ здесь может быть самый простой: в Сибирь 
должны попасть гоголевские герои за те или иные преступле-
ния. Тентетников — за преступление против государственных 
устоев (неслучайно в его истории многими видится отражен-
ная история петрашевцев). То, что за Тентетниковым едет не-
веста, ставшая его женой, также вписывается в известную ли-
тературную и историко-культурную мифологию, на этот раз 
декабристскую. За мошенничество попадает в Сибирь и Чичи-
ков, что тоже вполне понятно. Хотя в его случае Сибирь могла 
иметь еще и дополнительную мотивировку: Сибирь как край 
открывающихся еще непознанных экономических возможно-
стей могла оказаться весьма перспективным пространством 
для Чичикова, талантливого экономического предпринимате-
ля4. Не случайно в последующих, довольно многочисленных 
попытках «дописать» «Мертвые души» уже в постгоголевские 
времена на первый план выступала именно это сторона Чичи-
кова — хитроумного дельца, недооцененного в свое время, но 
пришедшегося «ко двору» в последующие времена. В одной из 
таких стилизаций 1920-х гг. Чичиков и вовсе выступил как нэп-

4 О Сибири и Дальнем Востоке, ставшими с начала XIX в. частью 
государственного проекта по «гомогенизации государства и по-
рождению у подданных чувства общности» см.: [Вишленкова 2009: 
245–345]. 
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ман  — деятель эпохи Новой экономической политики, имев-
шей целью развитие частного предпринимательства5.

Однако если принять перечисленные здесь причины для 
объяснения того, почему Гоголь выбирает именно Сибирь ме-
стом продолжения своей поэмы, то открытым остается вопрос: 
как данные экспликации связаны с намерением Гоголя духовно 
(а вовсе не материально) преобразить своих героев и «воскре-
сить их для истинной прочной жизни». Почему именно Сибирь 
должна стать местом этого духовного преображения?

Неожиданно возникающая тема раскольников
В дошедшем до нас тексте второй части, а именно в по-

следней по счету главе, которую традиционно не совсем точно 
именуют заключительной, обращает на себя внимание эпизод, 
который долгое время интерпретировался скорее как гоголев-
ский алогизм. Благородный откупщик Муразов, которому в 
этой же главе отведена роль спасителя Чичикова, пытается ду-
ховно спасти еще одного казалось бы периферийного, но весь-
ма примечательного персонажа, Хлобуева (в поэме он впервые 
появляется в четвертой главе). В структуре сохранившихся глав 
второго тома персонаж этот занимает весьма загадочное место, 
будучи обрисован Гоголем как живущий не по средствам по-
мещик-бездельник, способный за один вечер спустить огром-
ные деньги и обрекающий тем самым свое семейство на суще-
ствование в долг, но на которого постоянно «падает» откуда-то 
очередная сумма денег, позволяющая ему и далее существовать 
безбедно. И тем не менее он, как и Чичиков, оказывается тем, на 
кого возлагает надежду единственный абсолютно положитель-
ный герой второго тома откупщик Муразов. Именно ему, одно-
му из самых легкомысленных гоголевских героев, благородный 
миллионер предлагает неожиданно покаяться, отправившись 
по России собирать пожертвования на церковь. 

Возможный маршрут Хлобуева в сохранившихся главах 
не прочерчен, однако в разговоре с ним Муразова появляется 
одна реалия, которая все же позволяет предположить, куда мог 

5 См. пьесу Сигизмунда Волка «Мертвые души, или Похождения 
Чичикова: Комедия в 3  д. 11  картинах» (ОРиРК СПбГТБ, шифр: 
I Лар). 
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отправиться Хлобуев. Предлагая ему «две службы» разом — со-
служить «одну службу богу, а другую мне», — Муразов призы-
вает его тем самым, с одной стороны, собирать деньги на храм 
(служба Богу), а с другой,  — осведомляться о тех волнениях, 
которые происходят в крестьянской среде и прежде всего в сре-
де раскольников:

— Призадумались? — сказал Муразов. — Вы здесь две служ-
бы сослужите. Одну службу Богу, а другую мне.

— Какую же вам.
— А вот какую. Так как вы отправитесь по тем местам, где 

я еще не был, так вы узнаете-с на месте все, как там живут му-
жички. Где побога<че,> где терпят нужду, и в каком состояньи 
все. <…> Раскольники там и всякие-с бродяги смущают их. Вос-
становляют против властей и порядков... [Гоголь 1937–1952, т. 7: 
354].

На самом же деле тема раскольников у Гоголя появляется 
вовсе не случайно. Собственно, раскольниками Гоголь начи-
нает интересоваться уже с начала 1840-х годов. Н.М. Языкова 
он просит в письме от 23 сентября (5 октября) 1843 г. из Дюс-
сельдорфа прислать ему труд Дмитрия Ростовского «Розыск о 
раскольнической брынской вере». Записи о раскольниках мы 
находим в записной книжке Гоголя 1841–1844 гг., и они свиде-
тельствуют о гораздо более толерантном отношении к ним са-
мого Гоголя по сравнению с тем, какое он приписал Муразову. 
Но в особенности интерес его к раскольникам усиливается в 
1846 г., о чем свидетельствуют вопросы о раскольниках, кото-
рые Гоголь задавал Смирновой в письмах к ней от 27 января 
1846 года и 20 февраля (4 марта) 1846 г.). 

Что заставило Гоголя именно во второй половине 1840-х гг. 
обратиться к теме раскольников? И как эта тема стала тем клю-
чом, который проливает свет на замысел Гоголя перенести дей-
ствие своей поэмы в Сибирь? На это были свои предпосылки, 
как сугубо биографические, так и социокультурные.

Вспомним, что именно в 1840-е гг. в отношении государ-
ства к старообрядцам наступает резкий перелом: после почти 
столетия довольно терпимого к ним отношения начинаются 
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репрессии, а их деятельность становится объектом расследова-
ния различных комиссий. В одной из таких комиссий состоял 
уже упомянутый выше Иван Аксаков, сын писателя-славяно-
фила Степана Тимофеевича Аксакова, с семьей которого Гоголь 
особенно тесно общается в 1840-е годы. К слову сказать, семей-
ство Аксаковых принадлежало к числу тех особо чтимых Гого-
лем лиц, которым он прочитал наибольшее количество напи-
санных им глав второго тома. И главное — это было семейство, 
которому Гоголь в особенности доверял.

Делопроизводство con amore
Иван Аксаков занимал в том семействе особое место: лите-

ратурно одаренный и высоко образованный, как и все Аксако-
вы, он, в отличие от отца и своего младшего брата Константина, 
выбирает не литературный путь, но путь государственного чи-
новника и начинает свою деятельность в министерстве юсти-
ции. Как вспоминали о нем люди, его знавшие, «это был новый, 
только еще начавший тогда развиваться тип чиновника-идеа-
листа, служившего «делу», а не «лицам», и требовавший одина-
ково как от своих коллег, так и от подчиненных, точного испол-
нения закона» [Материалы по истории 1915: 106]. Характерно, 
что именно такого чиновника-идеалиста, своего рода белую 
ворону на фоне остального коррумпированного чиновниче-
ства, выводит во втором томе Гоголь в самом финале поэмы6, 
и по всей видимости в этом идеальном чиновнике угадывался 
именно Иван Аксаков, сам немало размышлявший о функциях 
чиновника в России и об уготовленной ему в России судьбе7.

А судьба этого «идеального чиновника» представала весь-
ма драматичной. Отказавшись поставить свою подпись на 
подложном документе, он не избежал преследования властей, 
вынужден был оставить службу по министерству юстиции и 

6 Ср.: «В это время вошел молодой чиновник и почтительно оста-
новился с портфелем. Забота, труд выражались на его молодом и 
еще свежем лице. Видно было, что он недаром служил по особым 
порученьям. Это был один из числа тех немногих, который зани-
мался делопроизводством con amore» [Гоголь, т. 7: 120].
7 См., в частности, статью И. Аксакова «О служебной деятельно-
сти в России (письмо к чиновнику)», так и оставшуюся неопубли-
кованной при его жизни [Аксаков 1952: 70–72].
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перешел в министерство внутренних дел, которым управлял в 
те времена граф Л.А. Перовский. Именно Перовский предлага-
ет в середине 1840-х гг. опальному Аксакову заняться изучени-
ем раскола и посылает его в Бессарабию (нынешнюю Молда-
вию). Тщательно изучив раскол, Аксаков высказывается в его 
защиту в ряде статей, чем навлекает на себя новое гонение. На 
вопросы Третьего отделения он отвечает словами, в которых 
поразительным образом узнается гоголевская интонация («…
цель моя на службе ездить по России с поручениями и изучать 
ее во всех отношениях, не только по одному предмету возлага-
емого на меня поручения» [Материалы по истории 1915: 108]). 
Пережив арест и получив освобождение, Иван Аксаков хлопо-
чет о командировке в Малороссию, но получает назначение в 
Ярославль — и тоже в связи с делом изучения раскола. В марте 
1849  г. Иван Аксаков отправляется из Абрамцева в ярослав-
скую командировку, заехав на пути в Москву к Гоголю. С этого 
времени обращенные к отцу и сестрам письма его полны сведе-
ниями о работе комиссии и полученными им впечатлениями о 
старообрядцах. Очевидно, что многие из этих писем читались 
и Гоголю и в присутствии Гоголя. Вспомним, что 1849 г. — на-
чало особо интенсивной работы Гоголя над новой редакцией 
второго тома. Поразительные встречаются порой совпадения. 
«Отец… я сохраняю аккуратно твои письма,  — пишет Иван 
Аксаков отцу 29 сентября 1849 г. — Вот так бы надобно было 
объездить всю Россию (разумеется, не одному человеку) и та-
кого рода описания было бы полезно прочесть нашему Мини-
стру… Каково разнообразие нашей беспредельной Руси!» [Ак-
саков 1994]. И Гоголь словно вторит ему в письме от 10–18 июля 
1850  г., предположительно обращенном к тому самому графу 
Л.А. Перовскому, под началом которого служил Иван Аксаков:

Нам нужно живое, а не мертвое изображенье России, — та су-
щественная, говорящая ее география, начертанная сильным, 
живым слогом, которая поставила бы русского лицом к России 
< … >  Книга эта составляла давно предмет моих размышлений. 
Она зреет вместе с нынешним моим трудом и, может быть, в одно 
время с ним будет готова» [Гоголь 1937–1952, т. 14: 280].
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Но именно здесь возникает весьма примечательная «интри-
га», стягивающая в единый узел и гоголевский план духовного 
просветления и преображения своих героев в продолжении по-
эмы, и те географические границы, которые этому воскреше-
нию оказываются предопределены (а именно Сибирь), и, нако-
нец, тема раскольников.

За восемь месяцев работы в Ярославской губернии Иван 
Аксаков сумел в подробностях обследовать не только поло-
жение раскольников, но и экономическое положение края. Об 
этом свидетельствует сохранившиеся по сей день его тетради, 
наполненные статистикой, песнями , преданиями, рисунками. 
Среди подготовленных им материалов  — статья об одном из 
ответвлений старообрядцев — секте странников, или, как их в 
то время называли, бегунов, которую он вскоре публикует под 
названием «Краткая заметка о странниках и бегунах» [Русский 
архив. 1866: стлб. 627].

А далее происходит неожиданное: правительство, проиг-
норировав совершенную И.А. Аксаковым работу, делает кон-
фиденциальный запрос по поводу написанной и читанной на 
публике поэмы «Бродяга» (отрывки из нее были напечатаны в 
«Московском Сборнике» за 1852 год) и, хотя и не находит в ней 
ничего предосудительного [Аксаков 1994], предлагает оставить 
ему литературное поприще как «отвлекающее от служебных за-
нятий». Оскорбленный до глубины души Аксаков пишет отпо-
ведь министерству и в конце апреля 1851 г. подает в отставку и 
получает ее.

Между тем, как бы ни относиться к реакции министерства, 
нельзя не признать, что была у министерства своя сермяжная 
правда. Поскольку повесть (точнее, поэма), носившая название 
«Бродяга», в которой ныне видится первый в России опыт на-
родной русской эпопеи, предваряющий в этом смысле «Кому 
на Руси жить хорошо» Н.А. Некрасова [Осповат 1989: 31], на 
этот раз художественными средствами преследовала ту цель, за 
которую Аксаков уже и прежде подвергался обструкции  — а 
именно защиту интересов раскольников, и, более конкретно, 
по-видимому, наиболее заинтересовавшей его секты старооб-
рядцев-странников, или бегунов, которых в народе называли 
еще и бродягами (так что название поэмы на деле было не столь 
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уж и невинным). Достаточно сопоставить ее сюжет, где расска-
зывается о крестьянине, «отправляющемся бродить вследствие 
какого-то безотчетного влечения» [там же], с размышлением 
Аксакова в статье о бегунах:

Независимо от идеи первоначального своего происхождения, 
секта странников обратилась в религиозное оправдание бро-
дяжничества и бегства вообще. Бежал ли солдат из полку, кре-
постной мужик от барщины, молодая баба от мужа — все право-
славные — они находили оправдание своему поступку в учении 
странническом, которое возводило бродяжничество в догмат, 
звание беглого в сан [Русский архив. 1866: стлб. 627].

И хотя статья эта опубликована была лишь в 1866 г., од-
нако очень большая доля вероятности, что высказанные в ней 
соображения обсуждались в кругу Аксаковых в то самое время, 
когда у них часто гостил Гоголь.

Вся эта немного длинная предыстория важна мне была для 
того, чтобы показать возможный генезис не просто интереса 
Гоголя к староверам, который, собственно, очевиден, но и то, 
что этот интерес был подогрет деятельностью Ивана Аксако-
ва, по-видимому, заставившей Гоголя присмотреться внима-
тельнее также и к секте бегунов, о которых сам Гоголь, правда, 
конкретно не упоминает, но отголоски доктрины которых, как 
представляется, и являются во многом ключом для понимания 
так и не дописанного продолжения «Мертвых душ». Конечно, 
здесь мы вступаем уже в область некоторой умозрительной 
реконструкции, но тем важнее контекст, в которой эта рекон-
струкция оказывается возможной.

Бегуны и легенда о Беловодье
Бегуны были одним из беспоповских направлений старо-

обрядчества. Они считали, что невозможно сохранить «истин-
ную церковь», сохраняя отношения с «антихристовым» миром, 
а потому призывали бежать и скрываться от «антихристовых» 
властей. В основе этого учения, изложенного основоположни-
ками секты Евфимием и Никитой Киселевым, лежало общее 
старообрядческое представление, что со времени реформы Ни-
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кона начался век антихристов. Однако существенное расхожде-
ние бегунов с другими старообрядцами заключалось в том, что 
бегуны или странники объявляли воплощением антихриста 
не только и не столько царя и никонианскую церковь, сколько 
государственные законы и установления. Был один, исключав-
ший какие бы то ни было компромиссы выход: бежать, укло-
няясь от всех гражданских повинностей  — видимых знаков 
власти антихристовой, иными словами, «не имети ни града, ни 
села, ни дома», перейти к конспиративному существованию, 
меняя пристанища и не даваясь в руки начальства [Чистов 
1967: 241–243]. Сам Евфимий обрел себе в Пошехонских лесах 
первых последователей, скрывался затем в лесах  галичских, а 
потом в  окрестностях Ярославля, где и умер в 1792  году. По 
смерти его в роли наставницы выступила его спутница Ири-
на Фёдорова, которая перешла в село Сопелки на правом бере-
гу Волги также недалеко от Ярославля. Это село с тех пор стало 
играть роль столицы бегунства; по его имени и секту стали на-
зывать «сопелковской». Именно сопелковское дело расследовал 
в конце 1840-х гг. Иван Аксаков.

В фольклоре русских крестьян XVII–ХVIII веков существо-
вала красивая легенда о Беловодье, стране с богатыми землями 
и природой, свободной от гнета бояр и «гонителей веры», где 
вдали от мира живут святые праведники, где главенствует до-
бродетель и справедливость. Страна эта сначала помещалась на 
Крайнем Севере, в «северных землях в Поморье, от реки вели-
кой Обь до устья Беловодной реки, и эта вода бела как моло-
ко…». Впоследствии представления о местонахождении Бело-
водья менялись: страну эту искали в Сибири, на Алтае, в Китае, 
Монголии, Тибете, наконец, в Японии, с чем связано появление 
другого ее наименования — «Опоньское царство». Так и не най-
денная земля блаженного Беловодья смещалась в представле-
нии русских крестьян все дальше в неосвоенные территории.

С середины 1820-х гг. Беловодье становится одной из наи-
более обсуждаемых в обществе тем, что связано с сообщением 
приехавшего в Петербург из Томской губернии поселянина Бо-
былева, который донес министерству внутренних дел, что «на 
море», в Беловодье, живут старообрядцы числом до 500 000 че-
ловек и дани никому не платят. Что они осели на далеких остро-
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вах Тихого океана, до которых можно было добраться, двигаясь 
от Бухтармы через Китай. Бобылев сообщил, что старообряд-
цы не прочь служить русскому царю. Министерство поверило 
страннику и выдало ему на посольские расходы 150 рублей. Од-
нако он не доехал даже до сибирского генерал-губернатора и 
бесследно исчез [Чистов 1967: 239–240].

Упомянутая в официальной переписке легенда о Беловодье 
не переставала будоражить умы почти до начала XX века. А ос-
новными распространителями этой легенды стали, по вполне 
понятным причинам, члены секты «бегунов», или «странни-
ков», которые на протяжении всего XIX в. отправлялись на по-
иски этого царства Божьего на земле. 

Отправлявшиеся на поиски Беловодья бегуны тайно снаб-
жались особым путеводителем — «Путешественником», в кото-
ром содержался прямой призыв бежать на «райские острова» и 
подробная инструкция о том, каким путем следует добираться 
до Беловодья: Казань, Екатеринбург, Тюмень, Алтайские горы, 
Уймон. Это были листки в одну-две странички, исписанные 
крестьянской рукой и восходившие к распространившемуся со 
второй половины XVIII века в среде старообрядцев рукопис-
ному повествованию инока Марка из Топозерского монастыря 
Архангельской губернии, который в поисках «древнего благо-
честия» отправился на Восток. Добрался он до Китая, перешел 
степь Гоби и достиг Японии, где искомое благочестие обнару-
жил пребывающим в несказанном расцвете. А хранителями его 
он называл христиан  «асирскаго  языка»8. Завершался рассказ 
описанием неземного благополучия. «В тамошнихъ местах... 
светского суда не имеют; управляют народы и всех людей ду-
ховные власти. Тамо древа равны с высочайшими древами» 
[cр.: Мельников 1998].

8 Существует также и научное объяснение, почему Беловодье с 
Севера, Сибири, Алтая, Китая оказалось в конечном счете вытес-
ненным в японское пространство. Речь идет о так называемой не-
сторианской «древней Церкви Востока». Беглые старообрядцы, 
столкнувшись в Азии с «ассирскими христианами», подхватили их 
рассказы о миссии в Японии, связав их с известной легендой о Бе-
ловодье, превратившейся теперь в опоньское царство [Селезнев 
2006: 181–186].
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И снова «Мертвые души»
Согласимся, что в доктрине именно странников-бегунов 

было немало того, что в особенности могло привлечь работа-
ющего над своими «Мертвыми душами» Гоголя. В миросозер-
цании и идеологии этого крайне левого ответвления старо-
обрядчества, связанного с распространением ставшей весьма 
популярной с конца 18 века легенды о Беловодье (она же в рас-
ширительном толковании — Опоньское царство) была та осо-
бенность, которая вообще дает возможность по-иному взгля-
нуть на сам инцидент с покупкой мертвых душ — и тем самым 
на генезис поэмы. 

Казалось бы, в учении бегунов мы имеем дело с одним из 
проявлений анархического утопизма, отрицающего государ-
ство. Но — что для нас очень важно — бегуны связывали на-
ступление царства антихристова даже не столько во временем 
Никона, сколько с первыми всеобщими ревизиями податных 
душ, переписью податного населения. 

Здесь мы доходим до той точки, где замысел гоголевской 
поэмы и доктрина бегунов неожиданно смыкается. Вспомним, 
что уже в первом томе поэмы Чичиков, скупающий мертвые 
души и в последних главах разоблаченный, объявлен перепу-
ганным обществом антихристом. Во втором томе слух о наро-
дившемся антихристе, скупающем ревизские души, уже непо-
средственно приписывается раскольникам:

В другой части губерни<и> расшевелились раскольники. Кто-то 
пропустил между ним<и,> что народился антихрист, который и 
мертвым не дает покоя, скупая какие* мертвые души. Каялись и 
грешили, и под видом изловить антихриста укокошили не анти-
христов. [Гоголь 1937–1952, т. 7: 118]. 

Но при этом многослойность и многосоставность поэмы 
позволяет взглянуть на проблему и несколько иначе. Это толь-
ко по внешнему абрису Чичиков, скупающий мертвые души, — 
антихрист — роль, которая закрепляется за ним в массовом со-
знании и порожденной им легенде. А на самом деле Чичиков, 
скупая мертвые души, именно своим эпатирующим, анархиче-
ским, глумливым над помещиками актом вскрывает абсурд ре-
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визии как таковой. А закрепленная за ним роль бродяги-пика-
ро, который при всей своей обходительности, нигде подолгу не 
находит пристанища, делает его дополнительно родственным 
сектантам-бегунам. 

В этой перспективе смыкаются намеченные Гоголем для 
продолжения поэмы казалось бы гетерогенные ее моменты: 
Чичикова, мечтающего о жене с детишками в надежде создать 
свой маленький рай на земле — подобно тому, как и бегуны-
сектанты, в отличие о мистических сект духоборов и молокан, 
утверждавших царствие божие внутри нас, по-крестьянски 
жаждали царства Божьего на земле. А также путь Чичикова, 
как и других персонажей его поэмы, в Сибирь  — событийно 
объяснимый теми или иными конкретными обстоятельствами, 
но бытийно ставший определенным аналогом пути в Белово-
дье. 

В истории с Гоголем, мечтавшим о своем и своих сопле-
менников духовном перерождении, случилось так, что легенда 
о Беловодье и стала тем мыслимым «маршрутом», к которому 
устремился его творческий взор, заставивший его перенести 
окончание действия «Мертвых душ» в Сибирь. Произошло ли 
то сознательно, или по — выражаясь словами Пушкина — по 
странному сближению витающих в воздухе идей, судить труд-
но. Да и практически невозможно. Хотя в силу всего выше из-
ложенного исключить то, что Беловодье как страна, в которой 
живут по Божескому закону, как почти реализованная утопия, 
была в оптике Гоголя, тоже невозможно. Тем более, что второй 
и даже, скорее, третий том «Мертвых душ» и задумывался Гого-
лем во многом как дань утопическому мышлению [Дмитриева 
2016: 338–345].

Для нас же здесь не менее важно и другое: не только для Го-
голя, но и для русской литературы в целом Беловодье (Сибирь) 
становится именно тем местом, с которым связывается воз-
можность духовного преображения и где крестьянская матери-
альная утопия встречается с поиском «древлего благочестия», 
антиохийского древнего восточного православия, жития со-
гласного с мыслию христовой [см.: Чистов 1967: 286]. Так, Сал-
тыков-Щедрин в «Пошехонской старине» будет писать о ходив-
ших в то время слухах о секте бегунов, которая «преходила от 
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деревни к деревне, взыскуя вышнего града». Так и отлучение от 
церкви Льва Толстого немедленно порождает слух, что он по-
бывал в Беловодье, и делегация уральских казаков немедленно 
посетит в этой связи Ясную Поляну, хотя и возвратится оттуда 
разочарованной (Толстой этот слух не подтвердил). Беловодье 
описывает, как уже упоминалось выше, и Мельников-Печер-
ский.

В последнее время Сибирь все более привлекает исследова-
телей как пространство разных форм исторического и матери-
ального палимпсеста и культурного трансфера. Рискуя впасть 
в народную этимологию, укажу тем не менее на еще один воз-
можный, на этот раз топонимический трансфер. Маршрут уже 
упомянутого выше «Путешественика» инока Марка проходил 
через Бийск, Горноалтайский округ, Бухтарминскую и Уй-
монскую долины. Далее однако начиналась легендарная часть 
маршрута  — неведомыми горными проходами в Китайское 
государство и после 44 дней пути — в Беловодье. В этой даль-
нейшей части маршрута географические названия представля-
ли одну загадку за другой: Губань (Гоби?), Буран (Бурат-река?), 
Кукания и проч. Что касается последнего топонима, то, ко-
нечно, можно вспомнить, что, как указывает К.В. Чистов, есть 
близкие ему модификации: село Кукан Улатавского района или 
же Куканский хребет [Чистов 1967: 260]. Но не вправе ли мы 
услышать в топониме Кукания также и отголоски европейской 
страны Кокань (pays de Cocagne9), аналога русской страны с мо-
лочными реками и кисельными берегами? 

О стране Кокань Жак Ле Гофф говорил как о «единствен-
ной средневековой утопии — не только потому, что она полу-
чила особое распространение в Средних Веках, но еще и по-

9 Варианты слова «cocagne» можно найти во многих европейских 
языках, что свидетельствует о распространенности этого понятия: 
во французском “coquaigne”, “quoquaigne”, “Cocaigne”, в итальян-
ском “Cuccagna”, “Cucagna”, в испанском “Cucaña”, “Cocaña”, “и т.д. 
Характерно, что слово «Кокань» встречается и в названиях реаль-
ных топонимов (деревня Коккенген (Kokkengen) в провинции 
Утрехт в Голландии, где, по легенде, колонисты пытались создать 
священное государство, местечко Куканья (Cucagna) на пути из 
Рима в Лорето, знаменитое своим плодородием и красотой [см.: 
Силантьева 2006]. 
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тому, что в изображении Кокани отразились важные моменты 
жизни человека того времени: проживание и питание, религия, 
хозяйственная и социальная сферы. Тексты об этой стране со-
держат «радикальную критику феодального общества… и его 
главных ценностей, на которых оно держится: деньги и работа» 
[Maguire 1994: 276–277]. Так и в тексте старофранцузского «Фа-
блио про Кокань» герой-рассказчик идет к Папе за покаянием, 
а тот отправляет его в чудесную благословенную страну — Ко-
кань, в которой «plus on y dort, plus on y gagne» («чем больше 
спишь, тем больше получаешь» [см.: Benz 1974; Burat de Gurgy 
1863; Hervilly 1898; Müller 1984]. Тезис о сне и ничегонеделании, 
которые становятся основным условием благополучия, неожи-
данно возвращают нас к гоголевскому персонажу Хлобуеву, 
прожигающему жизнь:

...почти всегда приходила к нему откуда-нибудь неожиданная 
помощь. <…> Благовейно признавал он тогда необъятное мило-
сердье провиденья, служил благодарственный молебен и вновь 
начинал беспутную жизнь свою [Гоголь 1937–1952, т. 7: 88].

Внутренняя логика этого причудливого персонажа стано-
вится однако более понятной, если увидеть в ней отсвет той 
утопической мечты, которая легла в основу легенды о благосло-
венной стране Кокань. И которая, по-видимому, эхом отраз-
илась в той Куканьи, которая в маршруте «Путешественика» 
должна была стать этапом на пути обретения Беловодья, оно 
же — Опоньское церство. 

***
Тема бегунов, бежавших в Сибирь в поисках своего Бело-

водья, своего рода крестьянского рая на земле, «поддерживает» 
план духовного просветления и преображения героев в про-
должении второго тома «Мертвых душ», известный нам по ме-
муарной литературе и по высказываниям самого Гоголя. Она 
же в определенном смысле проливает свет и на те географиче-
ские границы, которые ему оказываются предопределены — а 
именно Сибирь, и, возможно, даже более конкретно Алтай 
(неслучайно открывающее второй том описание поместья Тен-
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тетникова  — «меловые горы, блиставшие белизною даже и в 
ненастное время, как бы освещало их вечное солнце» [Гоголь 
1937–1952, т. 7: 8], почти повторяет изображение Алтайских 
гор в сделанном Гоголе конспекте из Палласа [Видугирите 2015: 
185]10.  Так что в определенном смысле можно сказать, что при-
стальный интерес в конце 1840-х гг. к Сибири работающего над 
продолжением «Мертвых душ» Гоголя шло параллельно все 
усиливающемуся интересу к теме раскольников. А для изобра-
жения драмы человеческой души ему понадобился своеобраз-
ный маршрут — от безымянного города N через Тьфуславь и — 
затем — Алтайские горы, меловая белизна которых отзовется в 
первой же главе второго тома — в гипотетическое Беловодье, 
ту самую утопию, которую он сначала хотел претворить в «Вы-
бранных местах из переписки с друзьями», а затем в продолже-
нии своей так и не оконченной, сожженной поэмы. И которая 
оказалась утопией в самом исконном значении этого слова — а 
именно местом, которого нет.
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Abstract: The article is devoted to the study of the Altai as concept 
of the imagined geography of F.M. Dostoevsky in the 1870s. The imagined 
geography of the writer is represented as a living process of continuous 
semantization and resemantization of geographical objects. Two rare cas-
es of mentioning Altai in the “Writer’s Diary” (1873) and in rough drafts 
for the novel “The Adolescent” (1875) are considered in the article. The 
author draws attention to the fact that in both cases Altai is extracted by 
Dostoevsky from another’s poetic text: from N.A. Nekrasov’s poems “Prin-
cess Trubetskaya”(1872) and “Princess M.N. Volkonskaya”(1873) and from 
V.G. Benediktov’s poem “Toast” (1845), both texts are united by the pathos 
of heroics. In the “Writer’s Diary” Altai is used as a space of embarrassment 
for Nekrasov and as an additional reminder of the writer’s exile period. The 
second case of the use of the toponym Altai allows us to say that Dosto-
evsky’s mind, when working on the novel “The Adolescent”, has evolved: the 
Altai has gained value in a complex of moral and psychological issues on 
future of Russian Empire. 
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Колониальный опыт европейских стран XVIII–XIX вв. 
сформировал уникальное географическое мышление: вообра-
жаемые проекции реальных географических объектов стано-
вились первичными даже при вполне реальном с ними взаимо-
действии в силу того, что главным было не само географическое 
пространство, а то, что оно значило для воспринимающего 
субъекта. «Запад», «Восток», «Азия», «Европа», «Восточная Ев-
ропа», «Русский мир» — все это сначала идеологические кон-
цепты, а уже потом некоторая материальная данность земного 
шара, в которой перемещались и которую воспринимали насто-
ящие и «диванные» путешественники2. В течение достаточно 
короткого исторического времени эти псевдо географические 
конструкции стали определять особенности не только поэтики 

2 Об этом, например, см.: [Андерсон 2016; Вульф 2003; Замятин 
2008; Кивельсон 2012; Кирчанов 2015; Нойманн 2004; Саид 2012; 
Эткинд, Уффельманн, Кукулин 2012; Чуркин 2014; Эткинд 2016; 
Bassin 1991; Daniels, Lee 1996; Barnes, Gregory 1997; Todorova 
2012].
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и мировоззрения отдельных авторов, но и национальных нар-
ративов европейских стран, независимо от степени их участия 
в колониальном процессе.

Воображаемая география отдельного писателя или всего 
национального дискурса, материализованная в словесности, — 
сложный объект изучения. С одной стороны, сложность в том, 
что реальные географические объекты не совпадают с их во-
ображенными образами в силу их мифологической природы и 
горячего стремления «белого человека» к оценочным суждени-
ям и классификациям. С другой стороны, воображаемая гео-
графия представляет собой живой, не прекращающийся аксио-
логический процесс семантизации и ресемантизации больших 
и малых географических объектов. В ходе этого процесса одни 
культурные ландшафты наделяются сверхзначимостью, дру-
гие — выпадают из воображаемого мира. Столицы государств 
и регионов прорастают на ментальных картах отдельно от сво-
их стран и народов, империи теряют границы, растекаются по 
глобусу во всех направлениях, наслаиваются друг на друга, ис-
чезают и появляются вновь, топосы оживают, наполняются ам-
бивалентным содержанием и вступают в самые невообразимые 
отношения друг с другом.

В ряде научных публикаций проблемы воображаемой 
географии Ф.М. Достоевского рассматриваются в контексте 
эволюции русского ориентализма [Alekseev 2018; Габдуллина 
2016; Алексеев 2017а; Алексеев 2017b; Алексеев 2017c; Алексеев 
2016а; Алексеев 2016b], но этой, без сомнения, обширной теме 
пока не посвящено специальных монографических исследова-
ний. Именно в этом ракурсе, не претендуя на исчерпывающий 
разбор заявленной темы, я сконцентрируюсь на вопросе о том, 
каким образом Алтай (Алтайский горный округ Томской гу-
бернии) вписывался в геополитические и культурологические 
идеи Ф.М. Достоевского в 1870-е гг.

Алтай настолько малозначителен в художественном мире 
Достоевского, что до сих никому не приходило в голову исполь-
зовать его в качестве ключа к геополитическим нарративам 
1870-х годов. Действительно, в романах, новеллах, «Дневнике 
писателя» и письмах он повсеместно опирается на топос Сиби-
ри, подчеркивая его автобиографическую ценность, в письмах 
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многократно3 мелькает Барнаул4, столица Алтайского горного 
округа, упоминаются другие сибирские топонимы, но вот сам 
Алтай как значимый объект художественного мира словно не 
существует (воображаемый Барнаул расположился в Сибири, 
как бы минуя Алтай). Это довольно странно, учитывая, что 
большое количество русских и европейских путешественников 
середины XIX — конца XIX вв. упоминали об Алтае как фрон-
тирном регионе Российской империи. Но если рассмотреть Ал-
тай (включающий и приграничные области с Цинской импери-
ей) на обширной воображаемой карте Достоевского 1870-х гг., 
обнаруживается, что этот внесистемный объект все-таки уча-
ствовал в формулировке важных ориенталистских концепций 
Достоевского-геополитика. Рассмотрим это подробнее.

Алтай остался в памяти писателя как промежуточный 
пункт, в котором он не задерживался надолго. Достоевский бы-
вал здесь по разным причинам в семипалатинский период сво-
ей жизни (главное место его посещений, конечно, Барнаул, но 
нужно отметить также Змеиногорск и Локтевский серебропла-
вильный завод). Поездки из Семипалатинска в этом направле-
нии и круг общения Достоевского хорошо известны по эписто-
лярию и воспоминаниям его знакомых [Врангель 1912; Гришаев 
1985]. В сравнении с «диким», совершенно «азиатским» Семи-
палатинском Барнаул казался ему желанным местом — обилие 
образованных горных инженеров, бывавших не только в Пе-
тербурге, но и в Европе, придавало культурной жизни города 
некоторый лоск цивилизованности: здесь случались театраль-
ные постановки, аристократические посиделки и обсуждения 
современной литературы. Одним словом, имелись все пред-
посылки к тому, чтобы Алтай, единственно хорошо знакомая 
ему часть Сибири (исключая омскую каторгу), закрепился в 
сознании как литературный и геопоэтическй факт. Однако то-
поним Алтай, словно продуманный минус-прием, упрямо не 
встречается ни в художественном творчестве Достоевского, ни 

3 Подсчитано, что Барнаул в письмах Ф.М. Достоевского фигури-
рует не менее 45 раз. См.: [Сафронова 2015: 82]
4 Это позволяет некоторым исследователям говорить о «барна-
ульском мифе» [Десятов, Куляпин 2002] в контексте «сибирского 
текста» Достоевского [Анисимов 2010].
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в его публицистике, ни в письмах. Это тем более странно, если 
учесть, что в Сибири, как считается, были сформированы мно-
гие важные особенности творческого метода писателя [Кирпо-
тин 1959]. 

С одной стороны, это можно объяснить тем, что концепт 
Сибири для Достоевского был важен своей целостностью, и не 
было никакого смысла дробить его на составные части, мало 
что говорящие петербургскому читателю. Как справедливо от-
метил М. Бассин, Сибирь на протяжении всего XIX в. была не 
только «иностранной, но и виртуальной terra incognita»: это 
обстоятельство, по его мнению, давало волю воображению тех, 
кто принимался размышлять о русском Востоке и использовал 
его в качестве «полупрозрачного географического холста для 
того, что точно называлось «экстернализацией их частного ви-
дения» [Bassin 1991: 765]. 

Однажды выступив пространством, которое нельзя назы-
вать, чтобы не бросить тень на лица и события, послужившие 
фактической основой повествования, Алтай сохранил этот се-
мантический ореол и в дальнейшем. Так, в рассказе «Вечный 
муж» (1869), который Достоевский писал в Дрездене, вспо-
миная параллельно адюльтер А.Е. Врангеля с женой А.Р. Герн-
гросса, начальника Алтайского горного округа, и, несомненно, 
в параллель — собственные отношения с М.Д. Исаевой, Алтай 
в роли художественного пространства не мог фигурировать по 
определению5.

Два редких исключения, когда топос Алтая все-таки по-
надобился Достоевскому, связаны исключительно с чужими 
текстами. Первый случай  — отклик Достоевского в «Дневни-

5 Любовные перипетии А.Е. Врангеля, в которых вольно или не-
вольно принимал участие Достоевский, вероятно, ассоциирова-
лись в его сознании с Алтаем и обещанием написать об этом роман. 
Так, в письме Врангелю от 9 марта 1857 г., откровенно передавая 
слухи о Х. (так они условно называли Екатерину Иосифовну Герн-
гросс), Достоевский словно делает наброски обещанного романа: 
«<...> меня, с самого 1-го моего приезда в Барнаул, в ноябре, пораз-
ило то, что она на меня смотрела и недоверчиво, и в то же время с 
некоторым любопытством <…> Еще в Семипалатинске я слышал, 
что всеобщая молва по Алтаю приписывает ей нового любовника». 
См.: [Достоевский 1972–1990. Т. 28: 272].
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ке писателя» за 1873 год на поэмы Н.А. Некрасова «Княгиня 
Трубецкая» (1872) и «Княгиня М.Н. Волконская» (1873), посвя-
щенные женам декабристов, которые последовали за своими 
мужьями в Сибирь. Достоевский критикует поэмы за художе-
ственную и фактическую недостоверность, приводя в пример 
цитаты из текста, где и появляется топоним «Алтай»6: 

<…>Знает ли, например, маститый поэт наш, что никакая жен-
щина, даже преисполненная первейшими гражданскими чув-
ствами, приявшая, чтобы свидеться с несчастным мужем, столь-
ко трудов, проехавшая шесть тысяч верст в телеге и “узнавшая 
прелесть телеги”, слетевшая, как вы сами уверяете, “с высокой 
вершины Алтая” (что, впрочем, совсем уже невозможно), — зна-
ете ли вы, поэт, что эта женщина ни за что не поцелует сначала 
цепей любимого человека, а поцелует непременно сначала его са-
мого [Достоевский 1972–1990. Т. 21: 73]. 

Достоевский позиционирует себя как знатока психологии 
каторжников и их жен, а также алтайского ландшафта, который 
он, в отличие от Некрасова, видел своими глазами. Поэтому 
Алтай в этом эпизоде — пространство некрасовского «поэти-
ческого» курьеза и дополнительное напоминание о ссыльном 
прошлом писателя, взявшегося за публицистику в форме днев-
ника в редактируемом им же журнале «Гражданин». С первого 
выпуска «Дневника писателя» тема Сибири стала эксплуати-
роваться Достоевским для формирования пафоса предельной 
откровенности  — таково требование жанра. В последующих 
выпусках рубрики, а затем и в отдельных изданиях «Дневника 
писателя» образ Сибири будет почти целиком зависеть от темы 
ссылки, за редким исключением, когда поднимался вопрос о 
будущем величии Российской империи, основанном на богат-
ствах сибирского края: 

6 В записных тетрадях 1872–1875 гг. обнаруживается еще одна за-
пись, обращенная к контексту поэм Некрасова и откликов на него 
в современной печати: «Буренина очень тонкие отметки, но допу-
скает возможность поклониться и вершине Алтая». См.: [Достоев-
ский 1972–1990. Т. 21: 255].
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…миссия наша цивилизаторская в Азии подкупит наш дух и ув-
лечет нас туда, только бы началось движение. Постройте только 
две железные дороги, начните с того, — одну в Сибирь, а другую 
в Среднюю Азию, и увидите тотчас последствия [Достоевский 
1972–1990. Т. 27: 37]. 

В таких контекстах образ Алтая решительно поглощался 
целостным образом Сибири. 

В последние месяцы работы в журнале князя В.П. Мещер-
ского Достоевский начал собирать материалы для романа, ко-
торый вскоре будет издан под названием «Подросток» (1875). 
Нетрудно увидеть многочисленные идейные и тематические 
переклички сделанных набросков с дискурсом «Дневника пи-
сателя». В этих черновых записях и появляется второе значи-
мое упоминание Алтая, которое позволяет говорить о том, что 
в период 1874–1875-х годов алтайский фронтир осмысляется в 
проблемном поле будущего великой империи. 

Достоевский делает следующую зарисовку (приведем для 
удобства цитату целиком с сохранением орфографии и пункту-
ации): 

А теперь на извозчика, Петя! за мной, остальные семь рублей по-
сле обеда.
Чудный край, через Алтай
Бросив локоть7 на Китай,
Темя вспр-р-рыснув океаном...
— Не сметь, не сметь! — завопил Ламберт.
— В Балте ребра, пять к Балканам
Мощный тянется Гигант! —
докончил длинный уже на лестнице.
Ламберт даже было погнался за ним. Дело в том, что длинный 
прочел эти стихи, как бы танцуя польку, и шел притопывая и 
припрыгивая. Ламберт, впрочем, остановился и не погнался.

7 В заметках, планах и набросках 1875 г. «Локоть» написано с заглав-
ной буквы. Кроме элементарной ошибки, объяснить этот факт можно 
также невольным воспоминанием о посещении Локтя  — изгиба 
р. Алея, на которой располагался Локтевский сереброплавильный за-
вод в Алтайском горном округе [Достоевский 1972–1990. Т. 16: 421].
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<…>
Это Пушкина стихи? — спросил он меня яростно, вот этот ло-
коть... ребро, горне?
— Нет, не Пушкина, не знаю чьи, только не Пушкина.
— Э, всё равно! К черту!.. Это подлые стихи. Это всё ужасная 
дрянь, ты не поверишь, какая дрянь. Веришь, этот высокий мерза-
вец мучал меня дня три тому в хорошем обществе. Стоит передо 
мной, руку в бок и говорит эти стихи, не смеясь, и раз семьдесят 
говорил стихи и притопывает [Достоевский 1972–1990. Т. 17: 117].

В этом эпизоде Алтай также фигурирует в рамках цитаты 
из чужого поэтического текста, имеющего отношение к пафосу 
героики: Достоевский неточно цитирует стихотворение «Тост» 
В.Г. Бенедиктова. Впервые оно было опубликовано в альмана-
хе «Метеор на 1845 год», но, как считается, автор «Подростка» 
мог увидеть эти строки в «Заметках провинциального фило-
софа» Н. Шелгунова, опубликованных в 13-м номере «Недели» 
за 1874 год [Достоевский 1972–1990. Т. 16: 425]. Столь пафос-
ное антропоморфное представление Российской империи не 
раз было предметом насмешек со стороны свободомыслящих 
критиков и писателей (В.Г. Белинского, Н.Г. Чернышевского, 
И.И.  Панаева), которые видели в таких восхвалениях больше 
лести, чем смысла. В 1830-е гг. В.Г. Бенедиктова часто сравнива-
ли с А.С. Пушкиным, возлагая большие надежды на его яркий 
поэтический талант, но с середины 1840-х гг., в том числе после 
язвительных отзывов В.Г. Белинского, слава поэта значительно 
померкла, и он стал олицетворением второсортной литературы 
«средних кружков бюрократического населения Петербурга» 
[Белинский 1953–1959. Т. 5: 349]. 

В рецензии на альманах «Метеор», Белинский из всех сла-
бых, бессмысленных и эпигонских стихотворений подробно 
остановился только на стихотворении «Тост». Отзыв полон 
колких замечаний, и главные претензии, по-видимому, заклю-
чались в невообразимой выспренности и по-восточному чрез-
мерной сложности риторических конструкций8. Белинский 

8 В этом сборнике Бенедиктов, кроме «Тоста, опубликовал также 
отрывки из цикла «Крымские виды» («Пещеры», «Бахчисарай», 
«Горы»), написанного в приторном «восточном» духе. Если в ори-
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не скупится на иронию: «молниеносными чертами рисует по-
том поэт анатомию и географию России», «потом поэт, при-
шед в вящщий восторг, предлагает выпить сока дум и спирта 
мыслей», «жалеем, что не смогли выписать этого дивного ди-
фирамба вполне» [Белинский 1953–1959. Т. 9: 44–45]. И далее 
критик выписывает те же строки, что позднее обратили на себя 
внимание и Достоевского, только выделяя курсивом наиболее 
неудачные места и комментируя восклицательным и вопроси-
тельным знаками:

Чудный край! Через Алтай 
Бросив локоть на Китай, 
Темя впрыснув океаном, 
В Балт ребром, плечом в Атлант (!). 
В полюс лбом, пятой к Балканам — 
Мощный тянется (?!) гигант. 

В черновике Достоевского эти слова предназначались для 
декламации в балаганном ключе  — «как бы танцуя польку», 
«притопывая и припрыгивая». Белинский также обратил вни-
мание на то, что у Бенедиктова «все миры танцуют» — в ритми-
ческом имперском восторге поэт расширяет образ гигантской 
Российской империи до вселенского масштаба:

Пьем в сей час благословенной
За здоровье всей вселенной,
В честь и славу всех миров — 
До пределов, где созвездья
Щедро сыплют без возмездья
Света вечного дары, — 
Где горит сей огнь всемирной
Будто люстры в зале пирной,
Где танцуют все миры <...> 

[Метеор 1845: 8].

ентальных стихотворениях восточных слог был уместен, то импер-
ская экзальтация «Тоста» в этом контексте не могла не произвести 
на Белинского комическое впечатление. 
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Достоевского, судя по всему, в тот момент не смущала ли-
тературная репутация Бенедиктова и его текста. Напротив, 
антропоморфный образ империи был прочитан им без всякой 
иронии, и я думаю, что в этом заметно развитие имперских и 
верноподданнических тем стихотворений, написанных в Се-
мипалатинске («На европейские события в 1854 году» (1854), 
«На первое июля 1855 года» (1855) и «Умолкла грозная война 
<На коронацию и заключение мира>» (1856)). Накаляя па-
триотический восторг, Достоевский описывает Петра I как 
«самодержавного гиганта» [Достоевский 1972–1990. Т. 2: 409], 
Россию как «исполина» [Достоевский 1972–1990. Т. 2: 407], а 
европейские державы как школьников-шалунов, и с апломбом 
обращается к ним совершенно в духе стихотворения «Клевет-
никам России» (1831) А. С. Пушкина: 

Не вам судьбы России разбирать!
Неясны вам ее предназначенья!
Восток — ее! К ней руки простирать
Не устают мильоны поколений.
И властвуя над Азией глубокой,
Она всему младую жизнь дает,
И возрожденье древнего Востока
(Так бог велел!) Россией настает.
То внове Русь, то подданство царя,
Грядущего роскошная заря! 

[Достоевский 1972–1990. Т. 2: 405]. 

Образ «тянущегося гиганта» чрезвычайно понравился До-
стоевскому: в дальнейшем он возникает в записях литератур-
но-критического и публицистического характера из записных 
тетрадей 1872–1875 гг.: «“Чудный край, через Алтай” и т.д. — в 
этих стихах, в которых есть как бы нечто танцующее, изобра-
жено величие России» [Достоевский 1972–1990. Т. 21: 263], и в 
записной тетради 1875–1876-х гг., где фраза «чудный край через 
Алтай» вписана на полях рядом с текстом «К. Аксаков. Народ 
перейдет разврат» [Достоевский 1972–1990. Т. 24: 145]. 

В мартовском выпуске «Дневника писателя» за 1877 год, за 
месяц до начала русско-турецкой войны, Достоевский снова 
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вернулся к вопросу о необходимости завоевания Константино-
поля, используя код «гигантизма»: 

Да, он должен быть наш не с одной точки зрения знаменитого 
порта, пролива, «средоточия вселенной», «пупа земли», не с точ-
ки зрения давно сознанной необходимости такому огромному 
великану как Россия выйти наконец из запертой своей комнаты, 
в которой он уже дорос до потолка, на простор, дохнуть вольным 
воздухом морей и океанов [Достоевский 1972–1990. Т. 25: 67].

 Вероятно, роль Российской империи писатель мыслил 
вполне определенно  — как провиденциальный источник спа-
сения не только народов Российской империи, но также всего 
христианского мира. Другой вопрос — соответствовал ли этот 
пафос художественному миру «Подростка»? 

В окончательной редакции эпизод в квартире Ламбер-
та остался структурно тем же, но содержательно изменился: 
«подлые» стихи, которые Андреев («длинный», «dadais»), при-
плясывая, вызывающе читал, чтобы вывести из себя хозяина 
квартиры, в итоге были заменены на более нейтральный воз-
глас на французском языке: «Ohé, Lambert! Où est Lambert, 
as-tu vu Lambert?» [Достоевский 1972–1990. Т. 13: 347]. Эта за-
мена могла произойти также по цензурным соображениям: в 
устах «несчастного» хулигана Андреева гротескно-телесный 
образ Российской империи в преддверии балканского кризи-
са и русско-турецкой волны 1877–1878 гг. вполне мог сойти за 
карикатуру, в основе которой — критика имперских амбиций 
Александра II. В этом случае религиозно-философские мысли 
автора могли быть превратно поняты, а образ Андреева полу-
чал излишнюю политическую ангажированность и мог спрово-
цировать новый виток обвинений в глумлении над молодежью, 
как это случилось после выхода романа «Бесы» (1871–1872). 

Как это часто бывало у Достоевского, авторские мысли вос-
производит не протагонист, а второстепенный, далеко не сим-
патичный персонаж. Андреев играет малозначительную роль 
в мире «Подростка». Это — прекрасно образованный верзила-
хулиган с грязными руками, в грязной и рваной одежде, склон-
ный к суициду, агрессивный и эпатирующий своими криками 
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добропорядочных господ. Вместе с Тришатовым он олицетво-
ряет один из типов «потерянного поколения» 1860-х гг., испор-
ченного дурным, по мнению писателя, влиянием французских 
социалистов и атеистов. 

Почему Достоевский планировал вложить близкое ему 
описание Российской империи в уста столь ничтожного персо-
нажа? 

Во-первых, для Достоевского величие империи напрямую 
связано с нравственным преображением человека, наступаю-
щим после осознания своей греховности — только это являет-
ся безусловным основанием мессианских претензий. Андреев 
и Тришатов вполне осознают глубину своего падения: ночами 
первый плачет, а второй мечтает сочинить оперу на сюжет из 
«Фауста» («Нет прощения, Гретхен, нет здесь тебе прощения!» 
[Достоевский 1972–1990. Т. 13: 352]). Интересно, что вторая вы-
ходка «Ohé, Lambert!» Андреева связана с французским языком 
и поляками в эпизоде посещения ресторана: юный бездельник 
едва не бросился с кулаками на поляков, коверкающих имя 
французского депутата Мадье де Монжо. Учитывая, что обра-
зы поляков у Достоевского, принципиально отрицательные9, 
эпатаж Андреева должен быть прочитан как недостойное по-
ведение, скрывающее вполне достойные намерения.

По мысли Достоевского, отсутствие нравственных ори-
ентиров способствует вырождению поколения, появлению 
жажды власти и богатства — эта мысль реализована в твор-
честве Достоевского мотивными комплексами, связанными с 
именами Наполеона, Ротшильда и арабского пророка Магоме-
та. Католик Ламберт со своей французской любовницей Аль-
фонсиной вполне вписывается в эту парадигму. Еще со вре-
мен пансиона Тушара Ламберт пытался совратить  Аркадия, и 
в ходе развития романного сюжета «Подростка» не оставляет 
попыток это осуществить. Ламберт и ему подобные (напри-
мер, «рябой») не дают Андрееву и Тришатову вступить на путь 

9 Типологически сходные отрицательные образы поляков Мусся-
ловича и Врублевского, коверкающих язык в пространстве питей-
ного дома, появятся позднее в романе «Братья Карамазовы». Во 
всем это антипольском дискурсе ощущается влияние реакционно-
го идеолога М.Н. Каткова.
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исправления — в январском номере «Дневника писателя» за 
1876 год Достоевский наградит их весьма грубой характери-
стикой: «Всё это выкидыши общества, “случайные” члены 
“случайных” семей» [Достоевский 1972–1990. Т. 22: 8]. Однако 
в ценностной иерархии Достоевского они занимают более вы-
сокое место, чем поляки и французы: будучи противоречивы-
ми и способными на благородные мысли и поступки, Андреев 
и Тришатов помогают автору доказать близкую славянофилам 
мысль о тлетворном влиянии Европы на послепетровскую 
Россию. 

Незадолго до начала работы над «Подростком» Достоев-
ский был чрезвычайно взволнован идеей Н.Я. Данилевского, 
автора книги «Россия и Европа» (1871), завоевать Константино-
поль и образовать вокруг этой заветной мечты имперцев [Алек-
сеев 2015. С. 82–83]), религиозных фанатиков и панславянских 
мечтателей конфедерацию православных народов  — гиганта, 
который бы возлег на карте мира и постепенно подмял под себя 
весь мир. В марте 1869 г. Достоевский писал Н.Н. Страхову о 
пе чатающейся в «Заре» книге «Россия и Европа»: 

Статья же Данилевского, в моих глазах, становится все более и 
более важ ною и капитальною <...>. Она до того совпала с моими 
собственны ми выводами и убеждениями, что я даже изум ляюсь 
на иных страницах сходству выводов <...>. Потому еще жажду 
читать эту статью, что сомневаюсь несколь ко, и со страхом, об 
окончательном выводе; я все еще не уверен, что Данилевский 
укажет в  пол ной силе  (курсив автора  — П.А.) окончательную 
сущность русского при звания, которая состоит в разоблачении 
перед миром русского Христа, миру неведомого и кото рого на-
чало заключается в нашем родном право славии...» [Достоевский 
1972–1990. Т. 29. Ч. 1: 30].
 
Русская идея Достоевского, описывающая «дух» русского 

народа и его историческую миссию, есть таким образом, обя-
зательный сплав православия и имперскости. Только в такой 
формуле русский народ, по мысли Достоевского, обретает 
нравственные начала и право их ретрансляции вовне (на За-
пад, за Балканы, и на Восток — в Среднюю Азию и Китай). До-
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стоевский был абсолютно убежден сам и стремился убедить 
своих читателей в том, что и славянские народы, и весь мир 
будут в выигрыше от этого религиозно-имперского сюжета. 
Образы «потерянного поколения» в «Подростке» оказывались 
весьма кстати: автор «Преступления и Наказания» и «Бесов» не 
упускает очередной возможности вывести такие типы персона-
жей, которые бы составили портрет молодежи, не ведающей о 
своем истинном предназначении. 

Вторая причина того, что именно Андреев должен был 
ввести мотив антропоморфной империи в текст «Подростка» 
связана с разработкой Достоевским исконно русских народных 
типов. Андреев и Тришатов — персонажи, которые олицетво-
ряют не только потерянное в безверии поколение, но и (струк-
турно) такие типы традиционной русской смеховой культуры 
как скоморохи и юродивые. Код юродивого прописан во всем 
образе Андреева — и в наличии грязного рванья, которого тот 
отнюдь не стесняется, и в манере совершать поступки «под 
личиной глупости и шутовства» (Андреев говорит преимуще-
ственно по-французски, специально коверкая слова, как бы пе-
редразнивая русских дам, отдыхающих на минеральных водах), 
и в публичном шокирующем поведении, и в провозглашении 
загадочных отрывистых фраз, на первый взгляд мало согласо-
ванных между собой, но имеющих прямое отношение к неким 
«глубоким смыслам». 

В этом контексте аллюзия на имперскую мощь, скрытая 
за образом «прекрасного края», вложенная в уста юродивого, 
может быть понята как внезапное и прямое провозглашение 
авторской интенции: Россия не формируется, что являлось бы 
процессом внутреннего собирания, а пробуждается. России 
интересны не столько фронтирные топосы, сколько их направ-
ленность. 

Алтай, а не более крупный объект  — Сибирь, в этой ху-
дожественно-идеологической конструкции возник вполне за-
кономерно, поскольку мог быть описан как более точечный 
объект воображаемой географии Достоевского, через который 
«мощному гиганту» удобнее «бросить локоть» и приготовить-
ся сокрушить неправославный мир так же, как крушит головы 
юродивый Андреев. Топоним Алтай возник — и тут же исчез, 
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поскольку в середине 1870-х гг. более актуальным стал балкан-
ский фронтир, намного более удобный для визионерского про-
возглашения мессианских идеологем православной империи.
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Аннотация: В своих рассказах о путешествии, которые худож-
ник и мистик Николай Рерих (1874–1947) опубликовал сразу же после 
своей экспедиции в Высокогорную Азию (1924–1928), он выдвинул 
предположение, что легенда о Беловодье, в которой Алтай представ-
ляется сказочным краем, имеет своим истоком миф о Шамбале.

Эта смелая гипотеза, в которой легенда, поддерживаемая в ос-
новном представителями старообрядчества (раскольниками), оказы-
вается соположенной с эсхатологическим мифом, созданным тибет-
скими буддистами, вызвала интерес немалого количества известных 
фольклористов и этнографов.

Но именно этот факт и не может не вызвать удивления. Ква-
зилитургические заметки Рериха вовсе не отвечают критериям на-
учного текста. В равной степени и пребывание художника на Алтае 
в августе 1926 г. не имеет ничего общего с полевой экспедицией. Зна-
комство с биографией и трудами художника не оставляет сомнения, 
что его экспедиция в Высокогорную Азию, частью которой стало и 
его пребывание на Алтае, отвечала на самом деле прежде всего его 
потребности мистических исканий. Именно поэтому идентифика-
цию Беловодья с Шамбалой правильнее было бы рассматривать в 
свете теософии, которая проповедует тождество Христа и Майтреи, 
будущего Будды, равно как и изначальное единство всех религий 
(хотя и полагает при этом происхождение христианства от буддиз-
ма). Николай Рерих и его жена Елена взяли на вооружение многие 
элементы теософии, создавая собственное религиозно-философское 
учение Агни-Йога (Живая этика), которое однако заметно вобрало 
в себя также элементы славянофильства, окрашенного в патриоти-
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ческие тона: наступление Новой эры, которое возвещается в текстах 
Рериха, вряд ли можно осмыслить вне контекста создания Новой 
Страны, которая есть одновременно и Россия, утраченная в 1917 г. 
(Рерихи эмигрировали из России во время революции), и Россия 
словно восставшая из пепла, скинувшая с себя оковы «западного 
ига», достойная стать центром буддизма. 

Благодаря своему горному рельефу, относительной близости к 
Тибету, благодаря своему статусу колыбели человечества, признан-
ному некоторыми археологами xix века, наконец, благодаря своему 
христианско-буддистскому синкретизму, который, по мысли Рериха, 
осуществился на Алтае в 1904 г., когда там возникло местное милле-
наристское движение ак-jан («белая вера»), именно Алтай должен был 
стать залогом той миссии, которую России суждено исполнить в отно-
шении Азии. Иными словами, эта область (то есть Алтай) провиден-
циально мыслилась Рерихом как русский субститут «таинственного 
Тибета», который Елена Блаватская считала местом пребывания ма-
хатм — высших (возвышенных), вездесущих и всемогущих существ. 

Тем самым встает вопрос о том, почему тезис о тибетском про-
исхождении Беловодья оказался столь привлекательным, причем не 
только для адептов новых религиозных движений, получивших такое 
распространение на Алтае. Мы попытаемся ответить на этот вопрос не 
выдвигая объективные (научные) доводы в поддержку гипотезы Рери-
ха, но апеллируя к тем трем феноменам, которые «сыграли ей на руку»: 
речь пойдет о древнейшем представлении об Алтае как о земле обето-
ванной; о восприятии Агни-Йоги советской интеллигенцией начиная с 
хрущевских времен; наконец, о том воздействии, которое оказала при-
писанная Алтаю рериховской утопией роль на восприятие этого регио-
на и, в частности, на его развитие как области туристической.

Ключевые слова: Алтай, Н.К. Рерих, утопия, Беловодье, Шамба-
ла, теософия, буддизм
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Abstract: In the travel accounts he published the day after his expedi-
tion to Central Asia (1924–1928), the painter and mystic Nicholas Roerich 
(1874–1947) suggests that the legend of the Kingdom of the White Waters 
(Belovod’e), in which the Altai has long been considered a fabulous land, is said 
to have originated from the myth of Shambhala. This audacious rapproche-
ment between a legend peddled mainly by schismatics of Russian orthodoxy 
(“Old Believers”) and an eschatological myth conveyed by Tibetan Buddhists 
has aroused the interest of several renowned folklorists and ethnologists. One 
may be surprised by this. As a matter of fact, Roerich’s travel accounts in no 
way meet the criteria required for scientific texts, just as the painter’s stay in 
the Altai (August 1926) hardly corresponds to a “terrain”. A brief review of 
the artist’s biographical data and texts leaves no room for doubt about the fact 
that the expedition to Central Asia, of which the stay in Altai is part, answered 
above all to a mystical quest. It also shows that the identification of Belovod’e 
and Shambhala must be interpreted in the light of Theosophy, which professes 
the identification of Christ with Maitreya, the Buddha of the Future, as well as 
the primary unity of the religions (while affirming, however, that Christianity 
proceeds from Buddhism). Nicholas Roerich and his wife Elena have incor-
porated these different elements into their own spiritual teaching (Agni Yoga) 
while adding an important patriotic dimension, tinged with Slavophilia: the 
advent of the New Era, which the painter’s writings make a point of announc-
ing, is inseparable from the edification of a New Country (Novaja Strana), 
which is both Russia lost in 1917 (the Roerichs emigrated during the revolu-
tion) and a magnified Russia, freed from the “Western yoke” and worthy of 
being at the head of the Buddhist world. 

By its mountainous relief, by its (relative) proximity to Tibet, by its 
status as the cradle of humanity recognized by some archaeologists in the 
19th century and finally by the Christian-Buddhist syncretism which, in 
Roerich’s eyes, has been operating there since the appearance in 1904 of a 
local millenarian religious movement (called Ak T’aŋ), the Altai gives cre-
dence to Russia’s alleged mission in Asia. In other words, this region provi-
dentially presents itself as a Russian substitute for the “mysterious Tibet” in 
which Mme Blavatsky located the headquarters of higher, omnipotent and 
omniscient entities, the Mahatmas. 

This raises the question of the seduction of attributing a Tibetan origin 
to the Belovod’e far beyond the followers of the New Religious Movements 
present in number in the Altai.
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In this article, I try to answer this question not by putting forward 
objective (scientific) reasons likely to validate Roerich’s “hypothesis”, but by 
recalling three phenomena that have played in its favour: first of all, the very 
ancient perception of the Altai as a paradise land; then the reception of Agni 
Yoga among Soviet intellectuals from the Khrushchevian period onwards; 
finally, the impact of the importance attributed to the Altai in the Roerichs’ 
Utopia on the image of this region and, by ricochet, on its touristic and 
economic development. 

Keywords: Аltai, Nicholas Roerich, utopia, Kingdom of the White 
Waters (Belovod’e), Shambhala, Theosophy, Buddhism

В своих книгах «Алтай-Гималаи» и «Шамбала. Сердце 
Азии»1, опубликованных соответственно в 1929 и 1930 гг., ху-
дожник Николай Рерих (1874–1947) описывает свое пребывание 
в Верх-Уймоне в августе 1926 г., в деревне староверов, которая 
появилась в российской части Алтая в XVIII в.2. Пребывание 
в этой деревне наводит его на мысль о том, что легенда о ска-
зочной стране, которая, по предположениям, существовала не-
когда в этих землях, восходила к эсхатологическому мифу, упо-
минаемому начиная с XI в. в священных текстах тибетского 
буддизма3. Иными словами, Рерих неявно стал отождествлять 

1 «Алтай-Гималаи» были впервые опубликованы на английском 
языке в 1929 г. См.: Roerich N. Altai-Himalaya; a Travel Diary, intro-
duction de C. Bragdon, New York, Frederick A. Stokes Company, 1929, 
xix-407 P. Полное издание оригинального русского текста вышло 
достаточно поздно: Рерих Н.К. Алтай-Гималаи, Новосибирск: Рос-
сазия, 2014. 478 с. Именно на это издание мы ссылаемся в нашей 
работе. Для ссылок на «Сердце Азии» мы используем оригинальное 
издание на русском языке, опубликованное в США в 1929 г.: 
 Рёрих Н. Сердце Азии. Southbury (Connecticut): Алатас, 1929. 138 с.
2 Л.А. Устинова считает, что деревня была основана в 1798 г., а 
Н.И. Шитова — в 1731 г. См.: Устинова Л.А, География оседлых на-
селенных пунктов Ойротской автономной области // Вопросы гео-
графии. Т. 5. 1947. С. 131; Шитова Н.И. Рукописи старообрядца Т.Ф. 
Бочкарев в контексте истории и культуры старообрядцев  Уймона 
(XVIII–XXI вв.). Горно-Алтайск: Гос. университет. 2013. С. 25.  
3 См.: Bernbaum E. The Way to Shamhala. Search for the mythical 
kingdom beyond the Himalayas, Boston; London: Shambhala. 2001 
[1980]. P. 5.



ХУДОЖЕСТВЕННОЕ ОСВОЕНИЕ СИБИРИ  
И СИБИРСКИЙ МИФ  

В РУССКОЙ И ЕВРОПЕЙСКОЙ КУЛЬТУРАХ

428

Беловодье (Страну Белых вод) с Шамбалой (дословно: « Источник 
счастья»), сказочным краем, сокрытым о глаз людских далекими 
и неприступными горами. Впоследствии многие фольклористы 
и этнологи проявляли интерес к этой смелой параллели между 
древней легендой, распространяемой раскольниками русской 
православной традиции, и буддийским мифом, возникшим в 
Индии. Так, его упоминает фольклорист Кирилл Чистов, посвя-
тивший обширную главу своей работы 1967 года Беловодью4; об 
этой параллели писал американский тибетолог Эдвин Бернбаум 
в своем фундаментальном труде «Путь к Шамбале», опублико-
ванном в 1980 г.5, а также Виктория Липинская в прекрасной 
монографии об алтайский староверах, напечатанной в 1996 г.6. В 
свою очередь, на этой теме более подробно остановился этнолог 
Сергей Савоскул в статье 1983 г.7, равно как и Наталья Шитова, 
занимавшаяся полевыми исследованиями особенностей жизне-
деятельности приверженцев старой веры в Уймонской долине8 и 
представившая результаты своих экспедиций в недавней статье, 
опубликованной на французском языке9.

Внимание, которое эти исследователи уделают предполо-
жению Рериха, казалось бы возводят его в ранг тех гипотез, 
что изучаются в научных трудах по фольклору и мифологии. 
Однако путевые заметки отнюдь не отвечают научным крите-
риям; более того, они таковыми и не задумывались. Именно 
эту очевидную контроверзу мы и хотим разобрать в настоящей 
статье, в том числе и для того, чтобы выяснить, для чего Ре-

4 Чистов К.В. Русские народные социально-утопические легенды 
XVII–XIX вв. М.: Наука. 1967. 268 с. 
5 Bernbaum E. The Way to Shamhala. P. 88.
6 Липинская В.А. Старожили и переселенцы. Русские на Алтае. 
XVIII — начало XX, М.: Наука. 1996. С. 46.
7 Савоскул С.С. Н.К. Рерих и легенда о Беловодье // Советская 
Этно графия, 6. 1983. С. 88–101. 
8 Уймонская долина, расположенная на юго-западе современной 
Республики Алтай,  — высокогорная долина, которую пересекает 
река Катунь; ее ширина составляет около десяти километров, а дли-
на — примерно 35 километров. 
9 Chitova N. Nicolas Roerich et les vieux-croyants de la steppe 
d’Ouïmon  // Slavica Occitania (Toulouse). 2018. № 48, P. 135–149.
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риху понадобилось придумать эту воображаемую землю, кото-
рую он окрестил «Беловодье-Шамбала»10. Кроме этого, задачей 
нашей статьи является также определение причин, побужда-
ющих даже признанных исследователей приписывать русской 
христианской легенде буддистско-тибетское происхождение и 
даже отождествлять их (сочинения Рериха на эту тему, как мы 
увидим, не дают ясного ответа на это вопрос.

I. От одной фантазии к другой

Для начала вернемся к истории упомянутых здесь двух 
воображаемых стран и в первую очередь к легенде о Шамба-
ле11. В «Махабхарате» и «Пуранах» (древних индусских мифо-
логических текстах) Шамбалой называют деревню, связанную 

10 Рёрих Н. Сердце Азии. Southbury (Connecticut): Алатас. 1929. 
С. 111.
11 Для исторической справки о Шамбале см.: Newman J. Itineraries 
to Shambhala  // Tibetan Literature. Studies in Genre / José Ignacio 
Cabezón & Roger R. Jackson (eds.). Ithaca, Snow Lion. 1996. P. 486–
487.

Илл. 1. Николай Рерих, Елена Рерих. Август 1926,  Алтай. Архив музея 
Николая Рериха (Нью-Йорк) / Courtesy of Nicholas Roerich Museum 
(New York). Ref. 403912
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с именем Калки, мессианского воплощения Вишны, будущего 
победителя варваров. В «Калачакра-тантре», более позднем 
буддийском индийском тексте, Шамбала уже становится могу-
щественным царством, расположенным в самом центре огром-
ной империи на севере Тянь-Шаня. С этого времени местона-
хождением мифических земель будет считаться север — с чем и 
связано появление названия Чанг-Шамбала (Северная Шамба-
ла) — Священного Города как для индусов, так и для тибетцев, 
унаследовавших индуистский миф.

Что же касается Беловодья, возникновение легенды о ко-
тором была зафиксирована в конце XVII в.12, то первоначально 
считалось, что оно находится в плодородных долинах Алтая, 
на самой границе необъятной Сибири. Затем местонахождение 
его переместилось в Афганистан, Индию и даже Японию, слов-
но Беловодье постоянно пыталось «убежать» от царя-Антихри-
ста, который после церковных реформ 1666 и 1667 гг. не только 
нечестиво правил Русью, но еще и стремился всемерно расши-
рить пределы своего влияния.

Поскольку локализация обоих райских царств была весьма 
расплывчата, то вполне логично, что территории их могли пе-
ресекаться, о чем свидетельствует пересказ отцом Юком (Huc) 
тибетского пророчества, услышанного им в Лхасе в 1846 г. Со-
гласно этому пророчеству, страна, в которой возродится Пан-
чен-лама, находится «между Небесными горами (Тянь-Шань) 
и горными цепями Алтая»13; иными словами, в пророчестве 
говорится о непосредственной близости Беловодья сказочной 
стране, которую отец-лазарист прямо не называет, но которая 
вследствие прямой ее ассоциации с тибетским иерархом не 
может не быть Шамбалой14. Тем не менее этого нечаянного со-
впадения между двумя воображаемыми географическими точ-
ками, русской и тибетской, еще не достаточно, чтобы доказать, 

12 Бломквист Е.Е., Гринкова Н.П. Бухтамирские старообрядцы. 
Л.: Академия наук СССР, 1930. С. 36. 
13 Huc M., Souvenirs d’un voyage dans la Tartarie et le Thibet pendant 
les années 1844, 1845 et 1846 / éd. de J.-M. Planchet. Pékin: Imprimerie 
des Lazaristes, 1924 [1850]. Т. II. P. 258.
14 О возрождении Панчен-ламы в качестве царя Шамбалы см.: 
Bernbaum E. The Way to Shamhala. P. 12.
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что легенда, циркулирующая в некоторых православных сек-
тах, восходит к тибетскому мифу.

Если сравнить эти два царства, то можно заметить, что 
Беловодье выступает чаще всего как убежище, куда прихо-
дят группой (это демонстрируют многочисленные примеры 
«бегств» целых деревень или семей, засвидетельствованные 
в XIX в.15), тогда как Шамбала уготована лишь аскету, в оди-

ночестве «прошедшему сложный духовный путь»16. На самом 
деле, если уж так необходимо было выявить связь между ти-
бетской традицией и Беловодьем, то последнее могло бы рас-

15 См.: Грум-Гржимайло Г.Е. В поисках Беловодья // Санкт-
Петербургские ведомости. 1903. № 348, 20 декабря. С. 2–3. К.В. Чи-
стов отмечает, что начиная с 1903 г. не зафиксировано никаких пе-
реселений в Беловодье; тем не менее, он приводит свидетельства 
Рериха о переселениях, которые происходили в 1920-е гг. См.: Чи-
стов К.В. Русские народные социально-утопические легенды XVII–
XIX вв. С. 268. 
16 Высказывание Далай-ламы XIV в. цит. По: Eco U. Histoire des 
lieux de légende / trad. de l’italien, Paris: Flammarion. 2013. P. 382. 

Илл. 2. Юрий Рерих, Николай Рерих. Август 1926, Aлтай. Архив музея 
Николая Рериха (Нью-Йорк) / Courtesy of Nicholas Roerich Museum 
(New York). Ref. 403915
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сматриваться скорее как эквивалент sbas yul17, таинственных 
долин, в которые стремятся попасть группами, чтобы найти 
там укрытие. Сопоставление же Беловодья с Шамбалой вы-
зывает некоторые вопросы, касающиеся эсхатологической и 
хилиастической сущности, приписываемой тибетскому ми-
фическому царству и отсутствующие в легенде о Беловодье18, 
как, в принципе, и в легенде о sbas yul19: не должна ли райская 
Шамбала распространиться по всей земле, как только все про-
тивники буддизма будут повержены?20 То есть, в то время как 
Страна Белых вод (как, например, и погрузившийся под воды 
Китеж из русского фольклора или же Кер-Ис из бретонской 
легенды) становятся местом, куда можно бежать от истории и 
ее потрясений, Шамбала, напротив, должна стать общим уде-
лом, маркируя начало новой эра, отмеченной явлением Май-
трея, Будды будущего.

Теперь рассмотрим, как вся эта сложная констелляция от-
разилось в работах Рериха. Здесь в чем Рерих очевидно отходит 
от традиции: легенда о Беловодье представлена у него в месси-
анском ключе:

17 В тибетской традиции под «тайной землей» или «тайной доли-
ной» понимается «страна, которую спрятал Падмасамбхава [кото-
рый в VIII веке «принес» буддизм на Тибет], чтобы в определенную 
эпоху, предсказанную пророчествами», ее вновь «“открыл” боже-
ственный избранник». Эта долина, в случае опасности, может стать 
своего рода «раем» на земле, где все те, кто смог туда попасть, ведут 
счастливое существование». Такое определение «тайной земли» 
см.:  Buffetrille K. «Pays caché» ou «Avenir radieux ?». Le choix de Shebs 
rab rgya mtsho // Pramāņakīrtih. Papers dedicated to Ernst Steinkellner 
on the occasion of his 70th birthday / B. Kellner, H. Krasser, H. Lasic & 
M.T. Much (eds.). Part 1. Wien : Universität Wien. 2007. P. 1–3. 
18 В работе Кирилла Чистова не приводится примеров этих эсха-
тологических и милленаристических значений. См.: Чистов К.В. 
Русские народные социально-утопические легенды XVII-XIX вв. 
19 Однако отождествление Шамбалы с sbas yul вызывает сомнение 
у тибетологов. О сходствах и различиях Шамбалы и sbas yul см.: 
Bernbaum E. The Way to Shamhala. P. 76–77. 
20 Kollmar-Paulenz K. Utopian Thought in Tibetan Buddhism: a 
Survey of the Śambhala concept and its sources // Studies in Central & 
East Asian Religions, 5/6. 1992–1993. P. 83.



ДАНИ САВЕЛЛИ. АЛТАЙ КАК ПРОСТРАНСТВО  
РЕЛИГИОЗНОГО ТРАНСФЕРА В ПОНИМАНИИ НИКОЛАЯ РЕРИХА  
(ОТ ШАМБАЛЫ ДО БЕЛОВОДЬЯ, ОТ БУДДИЗМА ДО ТЕОСОФИИ)

433

В середине 19-го столетия необычайная весть была принесе-
на к алтайским стороверам:

«В далёких странах, за великими озёрами, за горами высоки-
ми — там находится священное место, где процветает справедли-
вость. Там живёт высшее знание и высшая мудрость на спасение 
всего будущего человечества. Зовётся это место Беловодье21.

Стоит ли вслед за Сергеем Савоскулом трактовать эту не-
ожиданную характеристику как свободную интерпретацию 
легенды, услышанной художником в Верх-Уймоне22? Здесь с 
необходимостью встает вопрос об объективности художника, 
который Сергей Савоскул не позволяет себе поднять в силу, 
очевидно, своего безмерного почтения к Николаю Рериху. Мы 
же этот вопрос сформулируем так: действительно ли целью 
пребывания Рериха в Верх-Уймоне с 7 по 19 августа 1926 г. были 
этнологические исследования?

Ведь а priori, чтение написанных Рерихом в это время тек-
стов ради получения ответа на вопрос имело бы смысл, если бы 
его путевые заметки не были столь обтекаемы во всем, что ка-
сается научных целей экспедиции. Утверждение же, что целью 
четырехлетнего путешествия по Сиккиму, Кашмиру, Ладакху, 
Синьцзяню, Алтаю, Монголии и Тибету, кроме задач собствен-
но художественных (создание картин), было еще и «  ознако-
миться с положением памятников древностей центральной 
Азии, наблюдать современное состояние религии, обычаев и 
отметить следы великого переселения народов»23, носит по 
меньшей мере любительский характер или же (и мы к этому 
еще вернемся) — желание скрыть истинную причину экспеди-
ции. Во всяком случае, в обеих книгах, и в «Сердце Азии», и в 
«Алтай-Гималаях» замалчиваются не только трудные, особенно 
для русских эмигрантов, каковым был Николай Рерих, условия 
длительного путешествия по Советскому Союзу, но и реальные 
причины его нахождения в таком «глухом и заброшенном»24 

21 Рёрих Н. Сердце Азии. С. 110.
22 Савоскул С.С. Н. К. Рерих и легенда о Беловодье. С. 98.
23 Рёрих Н. Сердце Азии. С. 11.
24 Там же. С. 42.
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регионе, как Алтай. И поскольку чтение этих текстов не дает 
возможности понять, что же ожидал найти Рерих в далекой 
Уймонской долине, мы попытаемся реконструировать ход его 
мыслей, позволивший ему обнаружить буддийские и тибетские 
корни в легенде о Белых водах.

Нам помогут в этом два свидетельства, полученные в Верх-
Уймоне и записанные нашим путешественником. Поскольку 
эти данные были собраны в религиозной общине, известной 
своим недоверием ко всему, что исходит из внешнего мира, они 
могли бы быть особенно ценными, если бы не стали объектом 
инсценировки, которая в свою очередь явилась частью мифо-
логизации путешествия, характерной для упомянутых текстов. 
Так, в «Алтай-Гималаях» те простейшие сведения, которые мог-
ли быть получены в ходе экспедиции, оказываются спутанны-
ми, стоит только Рериху попытаться воспроизвести свой разго-
вор с деревенским жителем, упоминающим о Беловодье:

«С каких же пор пошла весть о Беловодье?»  — «А пошла 
весть от калмыков да от монголов. Первоначально они сообщили 
нашим дедам, которые по старой вере, по благочестию».

Значит, в основе сведений о Беловодье лежит сообщение 
из буддийского мира. Тот же центр учения жизни перетолкован 
староверами. Путь между Аргунью и Иртышом ведет к тому же 
Тибету25.

Неточность в описании обстоятельств диалога и личностей 
собеседников, экзотические топонимы, эллиптический и мета-
форический стиль, отсутствие анализа, заключение, поданное 
как непоколебимая правда и состоящее из трех противоречи-
вых фраз, — все это элементы, присущие способу выражения, 
при котором многое не досказывается. Зато для автора преиму-
щество подобной риторики состоит в том, что она позволяет 
сохранять иллюзию постепенного раскрытия мистического 
содержания легенды, намекая на существование правды на-
столько значимой, что ее оказывается почти невозможно сфор-
мулировать. И, таким образом, читатель, пройдя словно обряд 
посвящения, в результате которого ему без его ведома откры-

25 Рерих Н.К. Алтай-Гималаи. С. 364.
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вается «тайное знание», становится способным усвоить важное 
теософское кредо: происхождение христианства от буддиз-
ма. То, что «необычайная весть»26, пришедшая из буддийского 
мира, воспринимается как откровение христианской общиной, 
известной своей нерушимой и ригористической верой27, слу-
жит тому доказательством. В этом контексте процитированное 
свидетельство оказывается своего рода обманкой: поскольку 
проверить его или подтвердить невозможно, оно теряет всякую 
ценность доказательства.

Второе свидетельство с описанием маршрута, ведущего в 
Белые воды, мы находим в «Сердце Азии»; его Рерих услышал 
от « cедобородого строгого старовера»28. Весьма приблизитель-
но расшифровав перечисленные им топонимы, Рерих заклю-
чает, что указанное этим знающим человеком направление — 

26 См. примеч. 21.
27 См.: Рёрих Н. Сердце Азии. С. 136. Правда, иногда появляется у 
Рериха и иной образ староверов, представленных как потенциаль-
ные потребители американской промышленной продукции (с. 42.). 
Вспомним в этой связи надежды, которые Рерих возлагал на США, 
где хотел осуществить свой утопический план  — особенно после 
его неудавшейся попытки сблизиться с Москвой. По-видимому, 
ему важно было польстить американским читателям, показав им 
популярность всего американского в Советском Союзе.
28 Там же. С. 110.

Илл. 3. Зинаида Лихтман, Юрий Рерих, Елена Рерих, Николай Рерих. 
Архив музея Николая Рериха (Нью-Йорк) / Courtesy of Nicholas Roerich 
Museum (New York). Ref. 403916
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« вечные снеги»29 Гималаев, то есть снова Тибета. И это уже не 
просто неточность в описании условий «опроса» информанта 
на местности или же отсутствие точных о нем данных, что есть 
полнейшее отступление от каких бы то ни было правил этно-
графического исследования, — данное свидетельство само но-
сит явно гипотетический характер: это те слова, как нас заверя-
ет автор, которые «cедобородый строгий старовер скажет вам, 
если станет вам другом»30. Но можно ли верить этим словам и 
тому, кто их произнес?

Ссылаться на разумность идентификации Беловодья и 
Шамбалы, предполагая, в частности, возможность «встречи» 
фольклора двух соседних цивилизаций31, не означает ли, что, 
несмотря на всю несостоятельность продемонстрированного 
«метода», мы восполняем пробелы в этих слабых и несуществу-
ющих доказательствах с помощью удобного и правдоподобного 
объяснения? То есть, стоит ли нам приписывать Рериху роль, на 
которую он вовсе не претендовал, и в конечном итоге проигно-
рировать суть его необыкновенной экспедиции в Центральную 
Азию? Именно на цели его экспедиции мы бы и хотели сейчас 
остановиться.

О том, каково было душевное состояние путешествен-
ников в 1926 г. свидетельствуют дневники двух женщин, 
приехавших на Алтай вместе с художником,  — Елены Ре-
рих (1879–1955), его жены, и Зинаиды Лихтман! (?–1983), 
их сотрудницы из Нью-Йорка. В отличие от книг Рериха, 
в дневниках открыто проступает эзотерический подтекст 
экспедиции. Дело в том, что публикация этих дневников не 
предполагалась при жизни художника, потому что они мог-
ли оказаться скандальным откровением, которое повлияло 
бы на важное для Николая Рериха международное призна-
ние на дипломатической арене32.

29 Там же. С. 111.
30 Там же. С. 110.
31 См., например: Шитова Н.И. Традиционная одежда уймонских 
старообрядцев. Горно-Алтайск: Горно-Алтайский Государствен-
ный университет, 2005.
32 Николая Рериха трижды номинировали на Нобелевскую пре-
мию: сначала в 1929 г., затем в 1933 г. и вновь в 1935 г..
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Об эзотерической стороне экспедиции отчетливо свидетель-
ствует дневник Елены, содержащий практически эксклюзивный 
конспект бесед с Махатмой Мориа, всезнающим и всемогущим 
существом, с которым Рерихи, по их уверению, находились в 
постоянном контакте33. Из этих письменно зафиксированных 
потоков (сознания), путанность которых — если не сказать бо-
лее — производит пугающее впечатление, становится очевиден 
максимально иррациональный замысел экспедиции, которой 
руководил голос, вещавший устами Елены или же при ее по-
средничестве во время спиритических «сеансов». Что касается 
дневника Зинаиды Лихтман, то хотя в нем и описываются по 
дням происходившие с ними события, в нем также фиксируют-
ся порой указания и советы, исходящие от Учителя Мориа. Так, 
накануне их въезда на территорию Сибири Махатма, по словам 
Лихтман, велит путешественникам отправиться на Алтай: 

Нужно ехать на Алтай, утвердить место буддизма. Можно на-
деяться на домик, где будет заключён Союз Востока <…> Цвет 
Шамбалы ведёт вас34. 

Та же Лихтман в своем дневнике отмечает, что в день при-
бытия в Верх-Уймон, уже совершив путешествие длинною в 
«семь дней по очень опасным и трудным дорогам», лама, ко-
торый присоединился к экспедиции в Ладакхе (то есть весной 
1925 г.), посчитал, что «правильно иметь препятствия на пути 
в Шамбалу»35.

Оба эти текста подтверждают то, на что лишь намекают 
путевые заметки Николая Рериха (к тому же намек этот нужно 
еще услышать): организаторами экспедиции они была задума-

33 Часть дневника, относящуюся к периоду пребывания Рерихов 
на Алтае, см.: Рерих Е. Листы дневника, 1925–1927 / Росов В. (ред.) 
М.: Руссанта — Государственный музей Востока, 2012. 341 с.
34 Рерихи на пути в Тибет. Дневники Зинаиды Фосдик. 1926–
1927 / Росов В.А. ред. М.: ГМБ — изд-во Дельфис, 2016. С. 97, запись 
от 6 июля 1926.  В этом издании воспроизводится первая полная 
публикация дневниковых записей Лихтман (Фосдик), относящихся 
к 1926 и 1927 гг. (на самом деле она вела дневник всю жизнь).
35 Там же. С. 123, запись от 7 августа 1926.



ХУДОЖЕСТВЕННОЕ ОСВОЕНИЕ СИБИРИ  
И СИБИРСКИЙ МИФ  

В РУССКОЙ И ЕВРОПЕЙСКОЙ КУЛЬТУРАХ

438

на не столько ради художественных или научных целей, а как 
мистический поиск далекой священной земли, называемой то 
Шамбалой, то Звенигородом (по аналогии с ее предполагаемой 
столицей36) или даже Новой Страной, Новой Россией, Восточ-
ным союзом и проч. И только их весьма оригинальное пред-
ставление о Шамбале — далекой от буддизма и пронизанной 
иудейско-христианским мессианизмом  — может объяснить, 
почему эти поиски привели путешественников в деревню ста-
роверов на юго-востоке Алтая. Основано это представление 
на определении Шамбалы, данном в 1892  г. Еленой Блават-
ской, основательницей «Теософского общества», — месте, где 
перед концом всех времен появится будущий Мессия:

Шамбала (санскр.). Исключительно таинственное место, вслед-
ствие его связи с будущим. Город или селение, упоминаемое в 
Пуранах, откуда, как возвещает пророчество, появится Калки 
Аватар. «Калки» — это Вишну, Мессия на Белом Коне браминов; 
Майтрейя Будда буддистов; Сосиош парсов и Иисус христиан. 
Одни говорят, что все эти «вестники» должны появиться «перед 
разрушением мира»; другие — перед концом Кали юги. Именно 
в Шамбале будет рожден грядущий Мессия. Некоторые восто-
коведы отождествляют с Шамбалой современный Мурадабад в 
Рохилканде (северо-западные провинции), тогда как оккультизм 
помещает ее в Гималаях»37.

Это своеобычное понимание проливает новый свет на ото-
ждествление Беловодья с Шамбалой, представляя особый инте-
рес. Формула Блаватской ищет дополнительное географическое 
подтверждение отождествлению Христа с Майтреей, лежавшее 
в основе христианско-буддийского синкретизма, к которому 
призывали в особенности теософы второго поколения (имен-
но к ним и принадлежал Рерих). Достичь Шамбалы или же 
по необходимости ее создать, чтобы было легче туда попасть 
(утопизм проекта Рерихов состоял именно в этой двойной воз-

36 В названии Звенигород нашла отражение легенда о невидимом 
граде, ушедшем под воду и только колокола которого иногда про-
должают звенеть.
37 Блаватская Е.П. Теософский словарь.  М.: Сфера, 1994. С. 461.



ДАНИ САВЕЛЛИ. АЛТАЙ КАК ПРОСТРАНСТВО  
РЕЛИГИОЗНОГО ТРАНСФЕРА В ПОНИМАНИИ НИКОЛАЯ РЕРИХА  
(ОТ ШАМБАЛЫ ДО БЕЛОВОДЬЯ, ОТ БУДДИЗМА ДО ТЕОСОФИИ)

439

можности) означало, на самом деле, восстановление первона-
чального Единства религий, память о котором все еще хранит 
«народная мудрость»38. 

Однако и это еще не все. Помимо утопизма, которым Нико-
лай и Елена Рерихи наделяют тибетский миф, супруги добавля-
ют новый элемент в определение, данное Блаватской, называя 
Шамбалу местом «Оккультного Братства», призванного пра-

вить миром и чьим представителем является их «путеводитель» 
Мориа39. Искать в 1920-е гг. «Священное место»40, где решаются 
судьбы человечества, и пытаться даже, возможно, его создать 
на территории советского Алтая, — все это есть своеобразная 
интерпретация революционных событий 1917 года как великое 

38 «Христианство и буддизм, казалось бы, разделены многими 
перегородками, но народная мудрость не признает эти деления»: 
Рерих Н.К. Шамбала / пер. Стороженко Э.В. М.: Международный 
Центр Рерихов — Фирма Бисн-оазис. 1994. С. 127.
39 См.: Рёрих Н. Сердце Азии. С. 90.
40 Там же. С. 128.

Илл. 4. Морис Лихтман, Юрий Рерих, Николай Рерих. Август 1926, 
Aлтай. Архив музея Николая Рериха (Нью-Йорк) / Courtesy of Nicholas 
Roerich Museum (New York). Ref. 403919 
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явление Христа-Майтреи. Включение Ленина в Братство Ма-
хатмы, возглавляемого Морией (alias Елены41), начиная с зимы 
1926-1927 гг., проведенной в Улан-Баторе, очевидно указывает 
на ту трактовку, которую они хотели дать революции, и, рико-
шетом, на те надежды, которые Рерихи возлагали на приход к 
власти большевиков.

Разумеется, весь этот эзотерический фон не мог явно при-
сутствовать в «Сердце Азии» и «Алтай-Гималаях». Что же ка-
сается деталей геополитического проекта, который лежал в 
основе данной эзотерики, то и они, конечно, замалчивались, 
будь то переговоры с Кремлем, начатые в 1924 г. ради получе-
ния концессии на Алтае, или же проект строительства Новой 
Страны по заветам Мории42. Тем не менее, приняв решение 
не скрывать «небольшой крюк», который они сделали, заехав 
на Алтай43, трансформировав легенду о Беловодье, придав ей 
милленаристский смысл, отождествив Беловодье староверов с 
Шамбалой, как ее понимали теософы, в своих путевых замет-
ках Николай Рерих практически ничего не говорит о своей идее 
строительства Буддийско-коммунистического государства, ко-
торое планировал создать в период между 1924 и 1927 г. в новой 
Советской России.

41  [Рерих Е.]. Основы буддизма, [Улан-Батор], 1926 [1927], нуме-
рация страниц отсутствует; Община, [Улан-Батор], 1927. С.  217. 
В последующих изданиях этих двух книги отрывки о Ленине отсут-
ствуют.
42 Об этом аспекте экспедиции см.: Росов В. Путешествие в Новую 
Страну // Рерихи на пути в Тибет… С. 7–70. См. также: Savelli D. La 
délocalisation de Shambhala dans l’Altaï // La Sibérie comme paradis / 
D.  Samson Normand de Chambourg & D. Savelli (éd.). Paris: Centre 
d’Études Mongoles et Sibériennes (EPHE), 2018. 
43 Старший сын Рериха Юрий (1902–1960), в отличие от отца, не 
упоминает о своем пребывании на Алтае. Даже на карте, на кото-
рой отмечался маршрут путешественников, не отмечен этот 
«крюк». См.: Roerich G.  [Youri]. Trails to Inmost Asia. Five Years of 
Exploration With the Roerich Central Asian Expedition / pref. by Louis 
Marin. New  Haven: Yale University Press, (London: H.  Milford  — 
Oxford University Press), 1931. 504 p.
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II. Желание все запутать

В том, что Рерих сознательно отождествлял Беловодье с 
Шамбалой, было немало привлекательного для последующих 
исследователей, которые однако не слишком  критически от-
неслись к данному тезису. На наш взгляд, это объясняется 
многими причинами: древнем представлении об Алтае как о 
земном рае; фактом распространения в Советском Союзе Аг-
ни-йоги — религиозного учения, созданного художником и его 
женой; наконец, харизмой Николая Рериха и его сына Юрия, 
пользовавшимися любовью и уважением в Советском Союзе.  

Обратимся к первой из этих причин. Удаленность Алтая 
и его позднее вхождение в Российскую империю, породившее 
мечты о существовании на ее краю «белой» земли, т.е. земли 
свободной и не облагаемой налогами; завороженность путе-
шественников XVIII в. горными пейзажами этой «сибирской 
Швейцарии», которую они открывали в глубине азиатской 
России; подземные богатства, породившие миф о сибирском 
Эльдорадо44; и, наконец, плодородность полей, которые в виду 
малочисленности местного населения стали привлекать огром-
ное количество крестьян, «изголодавшихся по земле», пере-
селившихся туда, как только это позволил закон, введенный в 
1865 г. — все это способствовало представлению об Алтае как 
райской земле45. 

К этому можно добавить, что Центральная Азия в целом, 
с ее пустынями и горными цепями, «белыми местами», долгое 
время фигурировавшими на картах, словно была создана для 
того, чтобы на ее территории «расположились» сказочные зем-
ли: и не только Шамбала или Беловодье, но и страна пресвитера 

44 Для объяснения этимологии топонима Алтай иногда даже ис-
пользуется тюркский корень «–alltyn («золото»). См.: Радлов В.В., 
Из Сибири. Страницы дневника / ред. Вайнштайн С.И., пер. Сиви-
ной К.Д. и Чистовой Б.Е., М.: Наука, 1989. С. 43 и 582. 
45 Об этом см.: Coquin Fr.-X. La Sibérie. Peuplement et immigration 
paysanne au xixe siècle. Paris: Institut d’Études slaves, 1969. 789  p.; 
Jacquemoud Cl. L’Altaï comme paradis dans le bourkhanisme  / La 
Sibérie comme paradis. Р. 117–139.
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Иоанна и «чистые земли» Махаяны46. Все это может объяснить, 
почему такой исследователь, как американский этнолог Эдвин 
Бернбаум, оказался восприимчив к идее возможной тожде-
ственности Беловодья и Шамбалы.

Каким же образом учение Агни-йога стала частью «вооб-
ражаемого мира» Алтая? Вспомним, что одним из центров его 
распространения в Советском Союзе стал Новосибирск, то есть 
соседствующий с интересующим нас регионом город. Это объ-
ясняется, в частности, возвращением в 1957 г. в СССР Юрия 
Рериха и возвращением в 1959 г. родившейся в русской семье в 
Харбине Натальи Спириной (1911–2004), которая познакоми-
лась с Николаем Рерихом в Маньчжурии в 1934 г. Юрий Рерих 
приносит в дар Новосибирской картинной галерее 60 полотен 
своего отца, не имея возможности открыть, как он того хотел, 
«филиал ньюйоркского Музея Рериха в Сибири, на Алтае»47. На-
талья Спирина, в свою очередь, занималась распространением 
Агни-йоги48 в Академгородке, где жила научная элита города и 
где она сама обосновалась.

46 Об этих землях (называемых также «белыми»), где правит буд-
да и которые составляют последний этап на пути в Нирвану, а так-
же о других райских местах, фигурирующих в восточном фолькло-
ре и расположенных на территории Гималаев, Тянь-Шаня, 
Куньлуня и Гиндукуша, см.: Тереньтьев-Катанский А.П. Легенда о 
Белой земле // Страны и Народы Востока. 1976. Вып. XVIII. С. 209–
212. О гипотезе, согласно которой легенда о Беловодье происходит 
от других легенд, связанных с существованием в Азии христиан-
ской общины, отрезанной от остального христианского мира (свя-
зано с распространением на континенте манихейства в III в. и 
 несторианства в V в.), см.: Бломквист Е.Е., Гринкова Н.П. Бухта-
мирские старообрядцы С. 36.
47 См. письмо Юрия своему брату Святославу от 8 ноября 1958 г. 
(Рерих Ю.Н. Письма. Т. II. 1936–1960. М.: Международный Центр 
Рерихов, 2002. С. 324).
48 Послания Мории, выбранные Еленой Рерих для создания тек-
стовой базы Агни-йоги, были опубликованы на русском языке без 
указания имени автора в следующих изданиях, печатавшихся с 
1924 по 1938 гг.: «Листы Сада Мории» (в 2-х т., 1924–1925), «Общи-
на» (1926), «Агни Йога» (1929), «Беспредельность» (в 2-х т., 1930), 
«Иерархия» (1931), «Сердце» (1932), «Мир огненный» (в 3х томах, 
1933–1935), «Аум» (1936), «Братство» (1937) и «Надземное» (1938).
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Тот факт, что начиная с 1963 г. альпинисты, поклонники Ре-
риха, стали называть алтайские вершины и пики именами чле-
нов его семьи49, свидетельствует об успехе деятельности Юрия 
и Натальи и о частичном признании за Алтаем центрального 
места, занимаемого им в утопии Рериха. Также можно сказать, 
что осуществилась мечта Юрия: в Новосибирске возникло 
Рериховское движение, новое религиозное течение, в основу 
которого положена Агни-йога и которое станет довольно по-
пулярным во времена перестройки; в 1991 г. все в том же Ново-
сибирске официально регистрируется Сибирское Рериховское 
Общество; заканчивается десятилетняя реставрация, поддер-
живаемая благотворительной деятельностью, одного из исто-
рических зданий в центре города, в котором в 2007 г. откры-

49 См.: Ларичев В.Е., Маточкин Е.П. Рерих и Сибирь. Новоси-
бирск: Новосибирское книжное издательство, 1993. С. 179–180. Ве-
роятно ни одна национальная комиссия по топонимике не прове-
ряла официального статуса этих наименований.

Илл. 5. Третий слева — Николай Рерих, далее Зинаида Лихтман, Юрий 
Рерих. Август 1926, Алтай. Архив музея Николая Рериха (Нью-Йорк) / 
Courtesy of Nicholas Roerich Museum (New York). Ref. 403917
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вается музей Николая Рериха, а филиал этого музея открыт в 
Верх-Уймоне, где за 60 лет до этого останавливались Рерихи50. 

В сознании всех тех многочисленных людей, которые ра-
ботали и продолжают работать на добровольной основе в этих 
«музеях»51, они (т. е. музеи) стали первым этапом в реализации 
планов Мории, в «благословлении» Алтая как «единственного 
место Северной Шамбалы»52. Открытие в 2016 г. еще одного 
музея Рериха в Чендеке, деревни близ Верх-Уймона, и непре-
кращающиеся со времен перестройки паломничества адептов 
Агни-йоги в Уймонскую долину53 можно рассматривать как 
новый акт сакрализации этой долины рериховцами. Означает 
ли это, что для всех тех, кого притягивает, если использовать 
лексику религий «нового века», «магнетизм» этого места, его 

50 В 1972 году этот дом был получил статус охраняемого государ-
ством.   В 1977 г. было официально решено сделать из него музей. 
Его неофициальное открытие состоялось в 2001 г., но только после 
того, как спонсоры взяли на себя обязательство полной реставра-
ции здания. См.: там же, с. 181. 
51 Термин «музей» не должен здесь вводить в заблуждение. На 
территориях бывшего Советского Союза большая часть «музеев», 
посвященных Рериху, не содержит ни одного произведения худож-
ника. Они скорее представляют собой культурные и образователь-
ные центры по увековечиванию памяти семьи Рерих. На выставке 
2015 г., проводившейся в Музее Николая Рериха в Новосибирске, 
было представлено всего несколько рисунков. В музее Верх-Уймона 
только с 2016 г. имеется два наброска, выполненных маслом, кото-
рые были принесены в дар музею. А в музее Рериха в Чендеке, от-
крытом для посещения лишь в отдельные периоды, нет ни одной 
оригинальной работы художника.
52 Рерих Е. Листы дневника, 1925–1927.  С. 136. Заметка от 6 мая 
1926.
53 Невозможно определить точное количество мигрантов, кото-
рые переместились на Алтай из западной России, Украины, Бело-
руссии, Сибири, даже из Казахстана и Узбекистана. Во время двух 
наших поездок в Уймонскую долину (июль 2015 г. и июнь 2017 г.), 
два рериховца, которых мы спросили о миграции, называли доста-
точно низкие, на наш взгляд цифры, от 30 до 40 человек; другой 
последователь Агни-йоги сообщил нам о нескольких сотнях людей, 
что, в свою очередь, может оказаться сильным преувеличением. 
Также нам рассказали и о тех когда-то прибывших в долину после-
дователях Агни-йоги, которые уже оттуда уехали.
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«космическая сила» и т.д.54, «явь стала сказкой»55, как то пред-
ставлял Николай Рерих еще в августе 1926 года? Конечно, мы 
не можем решить за всех этих людей, стала ли для них явь сказ-
кой, но вместо этого можем обратиться к двум публикациям, в 
которых эта мысль латентно выражена. Первая из них — бро-
шюра, выпущенная в 2010 г. новосибирским сообществом, 
само ее название говорит за себя: «Алтай, воскресай! Мечты 
Н.К. Рериха живут и воплощаются»56. Во второй публикации — 
недавно появившемуся путеводителю, растиражированному 
по региону, — мысль о воскресшем Алтае уже утверждается, а 
Звенигороду57 (городу, который может напомнить доверчивым 
туристам, что милленаризм чаще всего является результатом 
большого нетерпения…) посвящена отдельная страница.

Естественно, ни успех Агни-йоги в России, ни то, каким 
образом это религиозное учение возродило многовековой во-
ображаемый миф об Алтае, не могут объяснить интерес иссле-
дователей к отождествлению Беловодья и Шамбалы, иниции-
рованному Николаем Рерихом. Здесь надо было бы обратить 
внимание на некоторые особенности советского Нью-эйджа, а 
также на важную, на наш взгляд, роль Юрия Рериха в создании 
на территории Советского Союза того, что мы назовем «вооб-
ражаемым Востоком», историю которого еще необходимо на-
писать.

Напомним, что распространение множества альтерна-
тивных течений на территории СССР при Н.С. Хрущеве и 
Л.И. Брежневе сопровождалось усилением интереса к восточ-
ным верованиям. Это явление напоминало то, что происходило 

54 См., напр.: Карамаев К. Алтаида Николая Рериха. Бренд Алтая, 
Горно-Алтайск: Горно-Алтайская типография, 2013. С. 5. Такие же 
характеристики мы слышали от рериховцев во время нашей поезд-
ки в Верх-Уймон.
55 Рерих Н. Алтай-Гималаи. С. 363 (глава X: «Алтай»).
56 Алтай, воскресай! Мечты Н. К. Рериха живут и воплощаются. 
Новосибирск: ИЦ РОССАЗИЯ, 2010. 76 с. (тираж: 1000 экз.) 
57 Садрина О. Путешествие к горе Белуха. Бийск: «Гарт», 2014. 
С. 53 — серия «Алтай автогид. Фотопутеводитель» (тираж неизве-
стен, но во время наших экспедиций на Алтай в 2015 и в 2017 гг. мы 
видели этот гид в продаже во многих алтайских книжных магази-
нах).
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на Западе, но с одной оговоркой: в Советском Союзе интерес к 
буддизму, йоге и различным религиозным восточным течениям 
был знаком неприятия политической системы и авторитарной 
идеологии, которые подобные «тропизмы» запрещали; имен-
но по этой причине ими и интересовалась интеллигенция58. 
Во времена, когда часть советского населения вдохновлялась 
идеями «детерриториализации»59, распространению которых 
способствовала эзотерика60, Николай и Юрий Рерихи имели се-
рьезное шансы стать самим воплощением этого «воображаемо-
го Востока»61. В самом деле, с момента своего возвращения и до 
самой смерти в 1960 году, Юрий постепенно знакомил публику 
с картинами своего отца, которые тот писал во времена эмигра-
ции62 (их иногда относят к «индийскому периоду» в творчестве 
художника, поскольку тогда он часто вдохновлялся буддийской 
монументальной живописью и гималайскими пейзажами). 
Многочисленные портреты, на которых Николай Рерих пред-

58 См.: Menzel B. Occult and Esoteric Movements in Russia from the 
1960s to the 1980s  // The New Age of Russia / M.  Hagemeister & 
B. Glatzer Rosenthal (eds). P. 184. 
59 Здесь мы употребляем термин А. Юрчака (см.: Yurchak A. Every-
thing Was Forever, Until It Was No More. The Last Soviet Generation, 
Princeton — Oxford: Princeton University Press, 2006. P. 34). 
60 Об этом см.: Berelowitch A. Le soviétisme ordinaire  // La Russie 
contemporaine / G.  Favarel-Garrigues & K.  Rousselet (éd.). Paris: 
Fayard, 2010. P. 84-85. 
61 См. формулировку: Yurchak A. Everything Was Forever. P. 161. 
Отметим, что А. Юрчак связывает советскую моду на буддизм все 
с тем же воображаемым Западом (Ibid. P. 150, 154.). Тем не менее 
нам кажется целесообразным говорить скорее о «воображаемом 
Востоке», поскольку в ситуации интереса к буддизму (и всему, что 
с ним связано) на территории Советского Союза, речь все-таки 
идет не о западной моде, какой, например, была мода на джаз или 
рок; не стоит забывать, что у России есть и свой собственный буд-
дийский Восток и что в России есть свое особое отношение к Вос-
току в целом.
62 Первая в Советском Союзе выставка Николая Рериха состоялась 
в апреле 1958 г. в выставочном зале Союза художников СССР (Мо-
сква). Для того времени это было довольно необычно: художник Се-
ребряного века, который к тому же скончавшийся в эмиграции.
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стает в образе восточного мудреца63 с длинной бородкой, стали 
известны публике благодаря разнообразным биографиям и по-
священным ему трудами. Мы считаем, что эти портреты (в ка-
кой мере, трудно сказать) способствовали вере в то, что Рерих 
имеет право считаться воплощением мистического Востока, ко-
торый, после всплеска интереса к нему в начале века вновь стал 
будоражить умы. Юрий Рерих, содействовавший возрождению 
советской тибетологии и буддологии, унитожчненных при Ста-
лине, своей репутацией ученого-ориенталиста дополнительно 
содействовал этой идентификации своего отца и мистического 
Востока. То, что Рериховское движение зародилось в научных 
кругах Академгородка, дополнительное тому свидетельство.

Конечно же, роль Николая Рериха во всем этом процессе 
сложно определить, к тому же она менялась с течением време-
ни и зависела от множества факторов, которые слишком мно-
гочисленны для того, чтобы перечислять их здесь. Отметим, 
однако, что роль эта безусловно была велика и ее осмысление 
продолжает быть источником различных споров и контроверз. 
Настоящая статья тому пример. 

Как бы то ни было, любое недоразумение и любая контро-
верза заслуживают того, чтобы о них задумались. 

Мы уже упомянули о двух из них: первое недоразумение 
касается рецепции сочинений Николай Рериха о Беловодье-
Шамбале, второе — теософии и ее отношения к буддизму. По 
поводу первого следует сказать, что наша работа не имела цели 
привести научные доводы против идентификации Беловодья с 
Шамбалой, предложенной художником. Если в нашей статье и 
не оспаривалась обоснованность такой «гипотезы», то не толь-

63 Сразу же вспоминается знаменитый портрет Николая Рериха, 
написанный в 1933 г. его младшим сыном Святославом, для которо-
го Рерих позировал в восточном костюме на фоне монастыря Таши-
лунпо как тибетский религиозный сановник (этот портрет долгое 
время хранился в Музее Рериха в Нью-Йорке). Существует также 
множество фотографий, для которых Николай и Юрий позировали 
в китайских костюмах. Несомненно, что азиатские черты лица Нико-
лая Рериха способствовали правдоподобию подобного изображе-
ния; в этой связи напомним, что во времена русско-японской войны 
1904–1905 гг. слегка раскосые глаза артиста послужили причиной 
того, что он в собственной стране был принят за  шпиона.
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ко по причине нашей недостаточной компетентности в этой 
области, но в первую очередь потому, что перед нами стояла 
другая цель. На самом деле, мы хотели указать на эпистемоло-
гическую ошибку, которая заключается в понимании путевых 
заметок Николая Рериха как объективных научных трудов, что 
влечет за собой опасность не различения прозелитизма и ди-
летантства и сопряженный с этим риск записать художника в 
компанию исследователей-любителей.

Что касается второго несоответствия, то оно относится не 
только к отождествлению, принимающему порой формы про-
извольного смешения, Беловодья с Шамбалой, но и к другой 
идентификации, носящей уже более последовательный харак-
тер, Христа с Майтреей, то есть отождествлению христианства 
и буддизма. Здесь конечно же можно говорить о типичном для 
Запада неточном истолковании буддизма, религии, в которой 
сотериологическое начало безусловно представлено, но фигура 
Мессии, по крайней мере в том смысле, в каком она понимается 
в иудео-христианстве, отсутствует64. Однако теософия Блават-
ской, порождением которой стала Агни-йога, однозначно за-
служивает того, чтобы ее рассматривали как один из случаев 
культурного трансфера, а не просто как пародию65. Ее изуче-
ние действительно могло бы позволить задуматься о характере 
культурного и религиозного трансфера между Западом и Вос-
током, имевшем место на собственно русском пространстве, 
и буддизм мог бы быть главным объектом этого трансфера, 
согласно «динамике апроприации, которая превращает пере-

64 О Майтрее и мессианизме см.: Nattier J. The Meaning of the 
Maitreya Myth: A Typological Analysis // Maitreya, The Future Buddha / 
A. Sponberg & H. Hardacre (eds.). Cambridge: Cambridge University 
Press, 1988. P. 23-47.
65 О теософии Блаватской см. труд Рене Генона (Guénon R. Le 
Théo sophisme, histoire d’une pseudo-religion, Paris: Nouvelle 
librairie nationale, 1921.). Он появился в то время, когда очень 
важно было отличать теософию от индийских верований, к чис-
лу которых теософы хотели приписать свое учение. После вы-
хода многочисленных исследований о Нью-эйдже, который 
многим обязан теософии, ее критика потеряла, на наш взгляд, 
свое значение.
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даваемые объекты в нечто новое»66. Достаточно вспомнить, 
что маленькую Елену Блаватскую познакомили с этой рели-
гией приволжские калмыки, а Рерихи приобщились к буддиз-
му, общаясь с бурятскими ламами в буддийском храме Санкт-
Петербурга, чтобы понять, что события, которые определят то, 
что позже будет названо Нью-эйджем, происходили в России, 
в этой «западной» стране с буддийским населением, имеющей 
в своем составе даже «своего рода русский Тибет»67 — Алтай.

Перевод с французского Валентины Копытиной

66 Espagne M. L’Ambre et le fossile. Transferts germano-russes dans 
les sciences humaines. XIXe–XXe siècles. Paris, 2014. P. 272.
67 И да, мы ссылаемся на Википедию! См.: « République de 
l’Altaï »,  URL: https://fr.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9publique_
de_l%27Alta%C3%AF (дата обращения: 27.09.2017).

https://fr.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9publique_de_l%27Alta%C3%AF
https://fr.wikipedia.org/wiki/R%C3%A9publique_de_l%27Alta%C3%AF
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несколько раз приезжал на Алтай, писал по следам своих путешествий 
стихи, прозу, очерки, сказки народов Алтая. Один из его поэтических 
сборников так и называется «Алтай». В статье приводятся выдержки 
из писем Вяткина к его первой жене Капитолиной Васильевной Юрга-
новой-Вяткиной (1892–1973), а также из его писем к известным пред-
ставителям русской культуры начала XX века.

Ключевые слова: Георгий Андреевич Вяткин, Капитолина Васи-
льевна Вяткина, Алтай, переписка, архив, Н.А. Калмыков, В.М.  Бах-
метьев, П.Ф.  Якубович, А.А. Измайлов, сибирские журналы 1917–
1918 гг., алтайское государство Ойрот.
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Abstract: Based on archival materials stored in the Pushkin House of 
the Russian Academy of Sciences, the article examines the life and tragic 
fate of the illegally repressed Siberian poet, novelist and journalist Georgy 
Andreyevich Vyatkin (1885–1938). The Altai theme occupies a significant 
place in his work. The poet came to Altai several times, wrote poems, prose, 
essays, and сollected stories and fairy tales of the Altai peoples following the 
footsteps of his own travels. One of his poetry collections is called «Altai». 
The article contains excerpts from Vyatkin’s letters to his first wife Kapitolina 
Vasilyevna Yurganova-Vyatkina (1892–1973), as well as from his letters to 
several cult figures of Russian culture of the early XX century.

Keywords: George A. Vyatkin, Kapitolina V. Vyatkina, Altai, 
correspondence, archive, N.A. Kalmykov, V.M. Bakhmetyev, P.F. Yaku bo-
vich, A.A. Izmailov, Siberian journals of 1917–1918, Altai state Oirot. 

В Рукописном отделе Института русской литературы 
(Пуш кинского Дома) РАН с 1974 г. хранится личный архив 
Капитолины Васильевны Вяткиной, первой жены сибирского 
писателя Георгия Андреевича Вяткина (1885–1938), имя кото-
рого от первой русской революции 1905 г. и до Октябрьской 
революции 1917 г. было известно далеко за пределами Сиби-
ри (о нем cм.: [Трушкин 1989; Очерки русской литературы Си-
бири 1982; Беленький 1967: 111–140; Беленький 1978: 160–218; 
Зубарев, Вяткин 2016]. В этом относительно небольшом фонде 
№ 742 (120 единиц хранения) наряду с личными документами и 
перепиской К.В. Вяткиной сохранились творческие материалы, 
письма, фотографии и книги ее мужа.

Примечательна судьба этих двух людей, оказавшихся, 
каждый по-своему, на перекрестке различных культур. Сын 
старшего урядника, музыканта Омской казачьей станицы, 
потомственный казак, Г.А. Вяткин окончил в 1899 г. учитель-
скую семинарию в  Томске. Своё первое стихотворение «Не 
грусти, утомленный страданьем…» опубликовал в 1900  г. 
в газете «Сибирская жизнь», когда ему было всего 14 лет. 
В возрасте 15–16 лет проработал один год сельским учителем 
в Томской губернии. В 1902 г. поступил в Казанский учитель-
ский институт, но был исключен за политическую неблаго-
надежность.
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С 1901 г. он работал в журнале «Сибирский наблюдатель», 
с 1903 г. — в газете «Сибирский Вестник», а с 1905 г. стал со-
трудником крупнейшей Томской газеты «Сибирская Жизнь», в 
которой совмещал должности корректора, репортера, фельето-
ниста. Сотрудничал в ряде томских газет и в журналах: «Си-
бирские отголоски», «Сибирская Мысль», «Молодая Сибирь»; 
в газетах родного Омска и других городов Сибири.

Вяткин пробовал себя в различных жанрах  — в поэзии, 
прозе, рецензиях, драме. Он мечтал о театре, о сцене. Некото-
рые его пьесы не без успеха шли в Томске, где он также участво-
вал в работе кружков под руководством Г.Н. Потанина. 

Обычно в работах, посвященных Вяткину, он характери-
зуется как человек, близкий к надпартийному политическому 
движению сибирских областников, но не разделявший их сепа-
ратистских идей. В 1905–1907 гг. его несколько раз привлекали 
по суду за «призыв к ниспровержению существующего строя» 
(статья 129 Уложения о наказаниях).

Начиная с 1905 г. Вяткин печатался почти во всех литера-
турных журналах России: «Вестник Европы», «Ежемесячный 
журнал», «Русское Богатство», «Летопись», «Нива», «Русская 
Мысль», «Лебедь» и др. Он часто ездил в Москву и Петербург, 

Илл. 1. Г.А. Вяткин. <Начало 1910-х>
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принимал участие в работе литературного общества «Среда» 
Н.Д. Телешова, а также в работе «Молодой среды». 

Круг его московско-петербургского общения достаточно 
широк: А.А.  Блок, И.А.  Бунин,  А.М.  Горький (сохранилась, 
в частности, переписка Вяткина с Буниным и Горьким, ко-
торый весьма ценил его «сибирские стихи»), А.И.  Куприн, 
А.Н.  Толстой, Б.К.  Зайцев, В.Я. Шишков, В.В. Вересаев, 

В.Д. Бонч-Бруевич, Ф.Д. Батюшков, В.Я. Брюсов, А.С. Сера-
фимович, Л.Н. Анд реев, В. Ф. Комиссаржевская и другие из-
вестные деятели культуры России.

Первые стихотворные сборники Вяткина вышли: в 1907, 
1909 и 1912 гг. в Томске, где в январе 1910 г. состоялось чество-
вание 10-летия его творческой жизни. Вяткину в это время 
было всего 25 лет. В том же году Вяткин получил премию на 
Всероссийском конкурсе молодых литераторов имени Н.В. Го-
голя за лучший рассказ «Праздник».

Перед первой мировой войной он несколько раз приезжа-
ет на Алтай, пишет по следам своих путешествий стихи, про-
зу, очерки. Собирает сказки народов Алтая. В начале 1914 года 
Вяткин в качестве корреспондента харьковской газеты «Утро» 
выезжает на фронт в Польшу. 

Илл. 2. Г.А. Вяткин и И.А. Бунин. < 1910-е>
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В январе 1915 г. Георгий Вяткин венчается в Москве с Капи-
толиной Васильевной Юргановой, ученой-этнографом. «Он  — 
еще молодой, 29 лет, но уже известный писатель. Среднего роста, 
худощавый блондин с маленькими усиками и выразительными 
голубыми глазами. Пикантность его внешности придавала ча-
стичная седина правого уса… Искрометная и блестящая речь, 
подвижность и яркая внешность. Всесторонняя и глубокая эру-
диция. Во всем угадывался поэт» [Зубарев 2016: 63]. 

«…А в моей жизни есть маленькая перемена — вышла за-
муж за Георгия Андреевича Вяткина, летом если не возьмут его 
на войну собираемся поехать в Монголию, желание снова от-
правиться туда и поработать огромное», — так писала Капито-
лина Юрганова-Вяткина своему учителю Г.Н. Потанину в Томск 
в 1915 г. [Зубарев 2016: 60].

В октябре 1915 г. Вяткина призвали в действующую армию 
в санитарный отряд Всероссийского союза городов. Вскоре он 
становится заведующим санитарным транспортом и инфор-
матором комитета Северного фронта (1916 г.). Любопытно за-
метить, что военную службу он проходил вместе с писателем 
Сашей Черным, который во время войны служил рядовым при 
полевом госпитале.

В конце 1917 г. Вяткина демобилизовали; он возвратился 
сначала в Томск, а весной 1918 года в родной Омск. В этом году 

Илл. 3. Г.А. Вяткин и К.В. Юрганова-Вяткина <1915>
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он выпустил сразу три поэтических книги, две из них: «Опе-
чаленная радость» и «Золотые листья»  — в Петрограде, «Ал-
тай» — в Омске.

Книга «Алтай» получила хорошие отзывы. «Я сейчас читаю 
новую книжку стихов сибирского поэта Г.А. Вяткина, — писал 
один из ее рецензентов Ф.Ф. Филимонов2. — О книжке нужно 
дать отзыв. Мне показалось это сложным и странным.

Прекрасная женщина улыбнулась. Дайте, пожалуйста, от-
зыв о прекрасной улыбке прекрасной женщины. Кудрявый, ми-
лый ребенок звонко засмеялся. И на душе у всех стало светло и 
отрадно… Дайте, пожалуйста, отзыв о звонком смехе… милого 
ребенка. Г.А. Вяткин — лучший из Сибирских поэтов… И это 
особенно ценно сейчас, когда вся жизнь покрыта огромным на-
летом грубости и дикости» [Вяткин 2012: 505[.

Революцию Вяткин не принял, оказался близким к эсерам. 
Во время мятежа Чехословацкого корпуса и массового ан-

тибольшевистского движения Вяткин стал помощником управ-
ляющего Информационного бюро Временного Всероссийского 
правительства.

После прихода к власти в Сибири адмирала А. В. Колчака, 
принявшего звание Верховного правителя Российского госу-
дарства, заведовал обзором печати при его правительстве и 
сотрудничал в издаваемых в Омске газетах: «Заря», «Русская 
Армия», «Правительственный вестник», журналах: «Единая 
Россия», «Отечество», «Родина», «Возрождение», в других га-
зетах сибирских городов. Сопровождал Верховного правителя 
России в его поездке на Тобольский фронт осенью 1919 года. 

В 1919 г. в Екатеринбурге вышла книга стихов Вяткина «Ра-
неная Россия». В это время Вяткин активно работал в обще-
ствах «Архивы войны», «Архивы войны и революции», в За-
падно-Сибирском отделе Русского географического общества, 
читал публичные лекции по литературе.

После поражения Колчака и падения Омска в 1919 г. он ока-
зался в Иркутске, куда вскоре вошли части 5-й Красной армии. 

2 Филимонов Федор Федорович (1862–1920) — поэт, редактор-из-
датель оппозиционной газеты «Свободная Сибирь»; расстрелян в 
марте 1920 г. в Красноярске как редактор колчаковского органа пе-
чати.
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Собственно, с этого момента начинаются во многом таин-
ственные и по сей день не проясненные моменты его биогра-
фии. Еще вчера приверженец Колчака, он быстро находит ра-
боту, становится заведующим Информационным подотделом 
Иркутского губпродкома, сотрудничает с иркутской газетой 
«Дело», другими изданиями (по-видимому, надо было на что-то 
жить и обеспечивать молодую жену).

Правда, 22 мая 1920 г. его все же арестовали по доносу и 
переправили в Омск, где 5 августа 1920 г. он был приговорен 
Омским военно-революционным трибуналом к трем годам ли-
шения избирательных прав и «общественному презрению». Но 
и здесь мы сталкиваемся с непроясненным эпизодом его био-
графии: приговоренный к «общественному презрению», Вят-
кин тем не менее весьма активно выступает в прессе — рабо-
тает заведующим отделом хроники местной газеты «Рабочий 
путь», организует издание журнала «Искусство», входит в со-
став президиума «Омской артели поэтов и писателей» (вероят-
но, оказала влияние майская амнистия и близкое знакомство с 
управляющим делами Совета народных комиссаров В.Д. Бонч-
Бруевичем, связаться с которым он смог во время следствия в 
Омске).

Осенью 1923 г. после развода с Юргановой Вяткин женит-
ся в Омске на дочери врача — Марии Николаевне Афонской, 2 
июня 1925 г. у них рождается дочь Татьяна Георгиевна. С конца 
1925 г. Вяткин работает в редакции журнала «Сибирские огни», 
печатается в журналах «Сибирь», «Товарищ», становится од-
ним из инициаторов созыва Съезда сибирских писателей (март 
1926 г.); переезжает в Новосибирск.

В 1927 г. он — действительный член Западно-Сибирского 
отдела Русского географического общества и Общества изуче-
ния Сибири и ее производительных сил. 

В начале 1930-х гг. Вяткин вошёл в редколлегию Сибирской 
советской энциклопедии (после ареста  по обвинению в бело-
гвардейском заговоре ее создателей: П. К. Казаринова, Г.И. Че-
ремных, В.Г. Болдырева). Все статьи за 1933–1937 гг., сохранив-
шиеся в архиве редакции, подписаны его инициалами: «Г. В.». 

Но в 1937  г. Сибирскую энциклопедию закрывают, сам 
Вяткин оказывается исключённым из членов Западно-Сибир-
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ского отделения Союза советских писателей. 16 декабря 1937 
г. его арестовывают за участие в контрреволюционной орга-
низации  «Трудовая крестьянская партия» и «иную» (не рас-
шифрованную в документах НКВД) контрреволюционную де-
ятельность. После двух допросов и пыток он был приговорён 
тройкой НКВД к расстрелу с конфискацией всего имущества. 

Илл. 4. Г.А. Вяткин. Анкета. 1913, февраля 1
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Его расстреляли 8 января 1938 г.
Реабилитирован Вяткин был, как и многие, в июне 1956 г. 

От семьи скрыли истинный приговор и сообщили о его смер-
ти от артериосклероза в 1941 г. Лишь в 1990 г. дочери Вяткина 
выдали действительное свидетельство о смерти отца. Причина 
смерти — расстрел. Его вдова так об этом и не узнала…

Надо ли добавлять, что с 1938 г. печатать Вяткина пере-
стали, его имя на долгие годы было забыто, а архив казался 
утраченным. Лишь в начале 2000-х гг., благодаря усилиям в 
первую очередь внука писателя Андрея Евгеньевича Зубаре-
ва, омскими учеными началось изучение творческого наследия 
Вяткина, поиски его материалов в архивах Сибири, Москвы 
и Санкт-Петербурга. В 2007 г. в Омске было издано собрание 
его сочинений в 5 томах (рецензию на издание см.: [Бурлешин 
2007]. В 2012 г. вышел дополнительный том. В это издание ча-
стично вошли и документальные материалы из Пушкинского 
Дома РАН. В 2016 г. в Омске была напечатана книга «Носите 
Родину в сердце», написанная А.Е. Зубаревым: биография пи-
сателя и его произведения, опубликованные в последние годы 
жизни. В  2017 г. в Омске издана книга стихов омских поэтов 
1918–1919 гг. «Поэзия Белой столицы». В нее также вошли сти-
хи Георгия Вяткина.

Остановимся теперь по возможности кратко на личности 
первой жены Вяткина, в чьем архиве и сохранились немного-
численные документы, дающие дополнительную и часто нео-
жиданную информацию о жизни Вяткина конца 1910 — начала 
1920-х гг. 

Капитолина Васильевна Вяткина (урожд. Юрганова; 1892–
1973) родилась и провела детство в западной Монголии, в не-
большом селении неподалеку от г. Улясутай (Улиастай); ее отец 
был одним из первых русских купцов-поселенцев. Во время об-
учения в Бийской женской гимназии в совершенстве выучила 
монгольский язык. В 1910 г. она познакомилась со знаменитым 
путешественником, исследователем Сибири и Центральной 
Азии Г.Н. Потаниным (1835–1920), стала его ученицей. При со-
действии Потанина вышла ее первая печатная работа: «От Ула-
лы до Отхан-Хаирхана: (Путевой дневник)» [Юрганова 1912]. 
Но потом, по не совсем понятным причинам, Юрганова, от-
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казавшись поступать на Сибирские высшие женские курсы, 
открытые в Томске в 1910 г. при деятельном участии Потани-
на, уехала в Санкт-Петербург, где поступила на Бестужевские 
курсы. Возможно, это было связано с тем, что в 1910 г. Бесту-
жевские курсы получили статус высшего учебного заведения, и 
свидетельство об их окончании, которое выпускница получила 
в 1918 г., приравнивалось к диплому университета3.

С Г.А. Вяткиным Юрганова познакомилась еще в Томске в 
доме Потанина. 14 января 1915 г. в Москве в Софийском соборе 
состоялось их венчание, а по окончании Бестужевских курсов 
она вместе с мужем возвратилась в Омск и работала в Меди-
цинском техникуме. После развода в 1923  г. Капитолина Вят-
кина переехала в Петроград, поступила на службу в Комиссию 
по изучению племенного состава населения России, переиме-
нованную затем в Институт по изучению народов СССР (ныне 
это Институт этнологии и антропологии имени Н.Н. Миклухо-
Маклая РАН), приняла участие в научных экспедициях. Вят-
кина — автор более 40 научных работ, кандидат исторических 
наук (1935 г., без защиты; о ней см.: [Милибанд 2008: 261; Вос-
триков 2019: 386–391]. В период блокады Ленинграда являлась 
председателем Месткома Ленинградских учреждений АН СССР. 
В июле 1944 г. за спасение музейных ценностей в условиях бло-
кады Ленинграда была награждена орденом «Знак почета». 

В отличие от архива ее мужа, который после 1938 г. прак-
тически утрачен вместе с уникальной библиотекой, содержав-
шей книги с автографами известных людей России и зарубе-
жья и портретом Горького с дарственной надписью,  — архив 
К.В. Вяткиной сохранился. Он, как уже было сказано, поступил 
в Рукописный отдел Пушкинского Дома после ее смерти в дека-
бре 1974 г.

Документы, хранящиеся в данном фонде, хотя и не слиш-
ком многочисленные, проливают порой новый свет не только 
на жизненные события, но также и на политическую обстановку 
тех лет. Помимо писем, в фонде хранятся также и стихи Вяткина 
1915–1922 гг., посвященные жене, в том числе цикл «Алтай», на-

3 Копия свидетельства об окончании К.В. Юргановой Бестужев-
ских курсов, датированная 14 марта 1918 г., хранится в Рукописном 
отделе Пушкинского дома (РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 84).
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писанный во время поездки туда летом 1915 г. Сборник лириче-
ских стихотворений, состоящий из семнадцати текстов, откры-
вается стихотворением «Бобырган», строка из которого стала 
отправной точкой моей статьи: «Дик и чуден Алтай…»4. Читате-
лям, которые никогда не были на Алтае, автор в сноске поясняет 
его топонимику: «Бобырган — гора, одиноко стоящая в преддве-
рии Алтая со стороны Бийской долины». Но Вяткин раскрывает 
и другое — нравственное значение этого образа: Бобырган, как 
алтайский богатырь, гостеприимно встречает друзей, но обру-
шивает бури и грозы на недругов. И, если Алтай «дик и чуден», 
то Бобырган, «повелитель ветров» «справедлив и суров». 

Поэтические сборники Вяткина c разными названиями и 
разные по объему образуют в фонде ИРЛИ шесть единиц хра-
нения5:

«Алтай». «Посв. Моей жене». 12 стихотворений. 1915. Маши-
нопись. Посвящение и подпись–автографы. «Лето1915.Чемал». 

«Алтай. Лирика». На л. 2: «Посвящаю моей жене». 17 стихот-
ворений. <1915>. Машинопись. 

Венок сонетов. 15 стихотворений. На л. 1 рукой автора: 
«К.В. Вяткиной». Машинопись. 1921, мая 29. 

«Цикл Солнце». 6 стихотворений. Беловой автограф. 1922, 
май.

4 Ср. : Как привратник, стоит с незапамятных пор
Бобырган у подножия гор.
Одинок и угрюм, величав и могуч,
Он вознесся вершиной до туч.
Перед ним — неоглядная ровная степь,
А за ним только горная цепь.
Только горы одни — и вблизи и вдали -
Как застывшие вздохи земли.
Он нахмурил чело, зорко смотрит вокруг:
— «Кто ты, странник? Наш недруг иль друг?
Если друг, — будет путь твой и светел и тих
В беспредельных скитаньях твоих.
Если недруг — от гроз, от дыхания бурь
Над тобой почернеет лазурь».
Дик и чуден Алтай. Справедлив и суров
Бобырган, повелитель ветров.

5 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 93–98.
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Из цикла «У иных берегов». 5 стихотворений. Машинопись 
с правкой. Б.д.

«Стихи о Лине и др. шутливые стих». Б.д.

Кроме перечисленных документов сохранилось письмо-
открытка Вяткина младшей сестре Елизавете Андреевне Вят-
киной из Москвы в Томск, датированное 21 февраля 1914 г.6, 
а также фотографии и книги из личной библиотеки Вяткина с 
инскриптами С.А. Есенина, М.М. Зощенко, В.Я. Шишкова и др.

Особый интерес представляют уже упомянутые выше 
15 писем Г.А. Вяткина к жене, написанные в период между но-
ябрем 1916 и мартом 1923 г.7 (наиболее биографически слож-
ный, как мы уже видели, период в его жизни). По этим пись-
мам восстанавливается не только история взаимоотношений 
двух ярких людей, но и круг их общения, а также отношение 
к происходящим событиям. В частности, очень интересны вы-
сказывания Вяткина о событиях, происходивших в конце фев-
раля 1918 г. в Петрограде в связи с немецким наступлением. Во-
просительная фраза письма, датированного 2/15 мартом 1918 г. 
(«…зачем удирают оттуда большевики?») несомненно отража-
ет ситуацию с переездом, а фактически бегством советского 
правительства из Петрограда в Москву. Жизнь в Томске, где 
с 6 (19) декабря 1917 г. была провозглашена Советская власть, 
представляется ему относительно спокойной. В письме упоми-
наются литераторы, разделяющие, по мнению Вяткина, боль-
шевистские взгляды: В.М. Бахметьев, Г. Д. Гребенщиков, Ляля 
Ватман, В. И. Анучин, описывается попытка создания больше-
вистской республики на Алтае: 

Вообще о делах, творящихся в невской столице, мы ничего тол-
ком не знаем, по большевистским источникам судить трудно. 
Здесь уже давно и упорно говорят, что Петроград взят. Зная ус-
ловия северного фронта, я этому, конечно, не верю, но зачем уди-
рают оттуда большевики? Все смутно, странно и тревожно. <…> 
В Томске сравнительно тихо и спокойно. Город в руках больше-
виков, но в то же время здесь выходит ежедневная газета правых 

6 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 99.
7 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 26.
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соц.-рев. «Путь народа», куда перекочевала половина подпис-
чиков и часть сотрудников «Сиб<ирской> жизни». Кое-что на-
печатал и я: 2 статьи о войне и пару стихов. Заработал рублей 
100 — единственный заработок за все это время. Омская газета 
«Вольный казак» приглашала меня в редакцию, с жалованием в 
400 р., но я не согласился, ибо — по нынешнему смутному време-
ни — не могу взять на себя политической ответственности за на-
правление газеты. <…> Кстати, об «Опечаленной радости». Бах-
метьев напечатал в большевистском «Знамени революции» очень 
хороший отзыв — целый фельетон. Ляля Ватман стала больше-
вичкой: то же говорят о Гребенщикове, правда ли? Анучин ут-
верждает Советскую власть на Алтае, где уже спроектирована 
самостоятельная большевистская республика. В эту республику 
войдут: русский Алтай, монгольский Алтай, земли минусинских 
инородцев, Урянхай и Джунгария. Учредительный съезд 28 июня 
в Кош-Агаче; временным председателем выбран Анучин. Ну и 
ловкач! <…>8 

Порой письма Вяткина корректируют устоявшиеся сте-
реотипы. В частности, во всех биографических очерках об ал-
тайском писателе и журналисте Георгии Дмитриевиче Гребен-
щикове (1883–1964) утверждается его неприятие октябрьской 
революции 1917 г. Из письма Вяткина, как мы видим, следует 
обратное. Или, во всяком случае, он отмечает некое колебание 
в настроениях. Ляля Ватман в процитированном выше фраг-
менте из письма, которую Вяткин, также по слухам, причислил 
к большевикам, — это Евлалия Георгиевна Ватман (в замуже-
стве Орлова, 1891–1981) — талантливая алтайская писательни-
ца и журналистка, рассказы которой «Розовые мальвы» (1913), 
«Когда угасал день…» (1914), «В тиши» (1915) до революции пе-
чатались в журнале «Вестник Европы». В 1914 г. в «Сибирской 
неделе» она опубликовала рецензию на лирические стихи Вят-
кина (см.: [Ватман 1914: 26–34]. Весной 1918 г. Евлалия Ватман, 
слушательница Высших женских (Бестужевских) курсов, рабо-
тала в редакции журнала «Известия наркомпрода», вела отдел 
«На местах», писала обзоры (о ней см.: [Горбунов 2016].

8 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 26. Л. 2–3. См. также: [Вяткин 2012, 
т. 5: 309–310].
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В то же время Вяткин объективно описывает идею созда-
ния большевистского государства Ойрот на Алтае, критически 
отзываясь о личности сибирского этнографа Василия Ивано-
вича Анучина (1875–1943), которому улалинский (горно-алтай-
ский) съезд поручил вести переговоры с представителями всех 
заинтересованных государств. Авантюра с созданием суверен-
ного алтайского государства провалилась. Анучин возвратился 
в Томск, где продолжил свою деятельность в качестве эксперта 
по аборигенным этносам региона. 

Немаловажно упоминание в письме и Бахметьева. Влади-
мир Матвеевич Бахметьев (1885–1963) – томский прозаик, пу-
блицист, журналист; после революции редактировал партий-
ную газету «Сибирский рабочий», был народным комиссаром 
просвещения Западной Сибири, а позже редактировал один 
из лучших советских журналов двадцатых годов — «Красную 
новь». Почти в каждом номере выходившей в Томске больше-
вистской газеты «Знамя революции» можно было встретить 
материалы за подписью «Вл. Матвеич» (его своеобразный псев-
доним). Фельетон, о котором пишет Вяткин — напечатанная в 
этой газете рецензия Бахметьева на поэтический сборник Вят-
кина «Опечаленная радость»9.

Еще одно письмо Вяткина жене, посланное из Омска 8 июня 
1920, в то время, когда он был арестован и ожидал суда военно-
го Ревтрибунала, написано наскоро карандашом на клочке бу-
маги:

Милая Капелька, сегодня из этапного пункта перевожусь в 
чрезв.<ычайную> комиссию. 
Возможно, что дело будет раздуто и придется отбывать долголет-
нее наказание в тюрьме, в лагере или на принудительных рабо-
тах. Надежды на освобождение мало. Писать до суда, вероятно, 

9 О тесном общении Вяткина с Бахметьевым свидетельствует и 
более раннее письмо к жене: «Привет из Томска. Приехал сюда 2-го 
вечером, поезда, конечно, идут с большим опозданием. Все наши 
мне очень рады и вздыхают лишь о том, что не приехала Капа. <…> 
Видел Григория Николаевича. Первый его вопрос был: “А Вы одни 
приехали? А почему же не приехала Капочка?” Был в редакции, был 
у Бахметьевых, они просят передать тебе привет. <…>» (РО ИРЛИ, 
ф. 742, оп. 1, № 26. Л. 1; см. также [Вяткин 2012, т. 5: 308].
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не удастся, свидания с кем-либо, говорят, получить трудно. Надо 
запасаться терпением и спокойствием. Настроение неважное 
<…>10.

Письмо Вяткина от 30 декабря 1922 г. написано по горя-
чим следам драматических событий в бывшей столице Сибири 
в период установления Советской власти: 

 
В Омске есть кой-какие новости, в том числе и печальные. 

Убит Николай Калмыков, молодой поэт. Возвращался ночью 
пешком с вокзала и попал на грабителей. 

В «Рабочем пути» новый редактор (В.И. Кузьмин, бывший 
священник, теперь коммунист) и новый зав. хоз. Омельков давно 
уже арестован, он, оказалось, служил в колчаковской контрраз-
ведке11.

Восемнадцатилетний поэт Николай Алексеевич Кал-
мыков (1904–1922), работавший корректором в местной ти-
пографии, был убит в ночь на 24 ноября 1922 г. на окраине 
Омска при невыясненных обстоятельствах. Вяткин написал 
некролог, опубликованный 26 ноября 1922 г. в газете «Рабочий 
путь». В письме упомянуто о политическом прошлом нового 
редактора этой газеты В. И. Кузьмина: священник-миссионер 
с приходом советской власти становится партийным журна-
листом. Что касается М.Ф. Омелькова, то он действительно 
после окончания Гражданской войны в Сибири был арестован 
большевиками за подготовку антисоветского мятежа 1918 г. 
Ему удалось, впрочем, доказать свою непричастность к этим 
событиям и выйти на свободу. Упоминание о колчаковской 
контрразведке в письме  — весьма примечательно. Вяткин 
словно удивлен, ... а ведь мы помним, что он сам был близок 
правительству Колчака.

Контрапунктом переписке Вяткина с женой составляет его 
переписка с писателями, критиками, издателями, хранящаяся в 

10 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 26. Л. 6–6 об.; см. также [Вяткин 2012, 
т. 5: 311]. 
11 РО ИРЛИ, ф. 742, оп. 1, № 26. Л 21 об. ; см. также [Вяткин 2012, 
т. 5: 316]
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других фондах Рукописного отдела ИРЛИ и относящаяся к до-
революционному периоду [Зародова 2007 ].

Молодой сотрудник газеты «Сибирская жизнь», Вяткин в 
это время активно пытался стать частью петербургско–москов-
ского литературного мира. Среди его адресатов и корреспон-
дентов: литературный и театральный критик, член редакции 
журнала «Русская мысль» Ю.И. Айхенвальд; прозаик, драма-
тург, автор нашумевшего романа «Санин» М.П. Арцыбашев; 
писатель, переводчик К.Р. Милль; поэт А.М. Федоров; книгоиз-
датель М.В. Аверьянов; драматическая актриса В.Ф. Комиссар-
жевская и др. 

Внимательно прислушивался Вяткин и к мнению извест-
ного писателя, редактора отдела поэзии и беллетристики жур-
нала «Русское богатство» П.Ф. Якубовича:

Вы сделали большой шаг вперед по сравн. с стихами, которые 
писали года 1½–2 назад и которые я читал, — писал Якубович 
Вяткину (письмо от 3 октября 1905 г.). — Но и теперь не оболь-
щайтесь еще мыслью, что ступили уже на верный путь, что у Вас 
уже есть что-то свое, с чем Вы имеете право пойти к обществу в 
печать. Насколько можно судить по этим трем пьескам, — ничего 
еще своего нет у Вас, — ни формы, ни содержания. Работы пред-
стает еще много впереди, — и прежде всего нужно Вам позабо-
титься об общем развитии, т.е. учиться и писать, писать. Осталь-
ное, при природном даровании, которое, несомненно, есть у Вас, 
даст Вам жизнь12. 

Из стихов, о которых шла речь в письме, Якубович вы-
брал близкое ему по содержанию стихотворение «Озаренный 
сияньем грядущего дня…». С его правкой в последней строфе 
оно было напечатано в журнале «Русское богатство» и в сбор-
нике «Стихотворения» (Томск, 1907), вышедшем с посвящени-
ем Якубовичу. В Томске в марте 1911 г. Вяткина настигла весть 
о кончине Якубовича, на которую он откликнулся открытым 
письмом в редакцию журнала «Русское богатство»13.

12 РО ИРЛИ, Р. III, оп. 2, № 385. Л. 1 
13 РО  ИРЛИ, ф.  266 (арх.журнала «Русское богатство»), оп.  4, 
№ 641. Л. 1; см. также [Вяткин 2012, т. 5: 287].

https://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%A0%D1%83%D1%81%D1%81%D0%BA%D0%BE%D0%B5_%D0%B1%D0%BE%D0%B3%D0%B0%D1%82%D1%81%D1%82%D0%B2%D0%BE
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3-го ноября 1907 г. Вяткин обратился к писателю и литера-
турному критику Александру Алексеевичу Измайлову, не буду-
чи лично с ним знаком, с просьбой дать объективную оценку 
своего творчества:

Глубоко уважая Вас, как талантливого беллетриста и чутко-
го критика, я покорнейше просил бы Вас дать мне хотя бы самый 
короткий письменный отзыв о прилагаемых при сем моих стихах 
и рассказах.

Стоит ли писать дальше, при наличности того, что есть те-
перь и приняв во внимание мой возраст — 22 года. Хотя я ино-
гда и печатаюсь в таких солидных изданиях, как «Рус<ское> Бо-
гатство», «Трудовой путь», «Нива» и др., но мысль о том, что я 
бездарен — пугает и связывает руки… А Вашему отзыву, каков 
бы он ни был, доверюсь безусловно и вполне, потому что, читая 
Ваши критические статьи, вижу в них полное беспристрастие и 
действительное художественное чутье.<…>14

Полученный отзыв критика побуждал поэта к дальнейше-
му творчеству:

Конечно, Вам во что бы то ни стало надо работать дальше и по-
беждать неизбежное вначале незамечание и равнодушие. Впро-
чем, кажется, Вы не можете жаловаться на это, найдя уже редак-
ционное признание15.

Два сохранившихся письма Вяткина обращены к писате-
лю-переводчику К.Р. Миллю. В письме от 23 июня 1907 г. он ин-
формировал его о своих литературных делах:

 
Работается хорошо: в течение недели написал довольно большой 
рассказ (надо же как-ниб<удь> погашать взятые авансы!) и две 
рифмованных пьески16.

14 РО ИРЛИ, ф. 115 (арх. А.А. Измайлова), оп. 3, № 74. Л. 1–2; см. 
также [Вяткин 2012, т. 5: 293].
15 РО ИРЛИ, Р. I, оп. 2, № 382. Л. 1.
16 РО ИРЛИ, ф. 123 (арх.А.Е. Бурцева), оп. 2, № 13. Л. 1–2.
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При содействии Милля Вяткин намеревался войти в число 
сотрудников издаваемого в Москве журнала литературы и ис-
кусства «Лебедь»: 

С удовольствием приму участие в «Лебеде» и в самом бли-
жайшем будущем пошлю Вам 3–4 стихотворения, так что мое 
имя смело ставьте в число сотрудников, если угодно.

Живу сносно. Работаю, главным образом, в «Сиб<ирской> 
жизни». Зимой, вероятно, буду в Москве, и значит у Вас». 

Все, что будет нового о «Лебеде», пожалуйста, сообщите17.

Теплые отношения связывали Вяткина в это время с кни-
гоиздателем М.В. Аверьяновым, у которого, как становится 
известно из писем, он нередко останавливался во время сво-
их приездов в Петербург, узнавал новости «закулисно-литера-
турной жизни», интересовался его мнением о своих стихах и 
не стеснялся занимать деньги, когда заканчивались скупые ре-
дакционные гонорары. Летом 1908 г. Вяткин отдыхал от сует-
ной газетной работы на финском курорте Ганге (современный 
Ханко) на берегу Балтийского моря. Аверьянову он в это время 
писал (письмо от 12 июня 1908 г.):

Первую половину дня работаю. Пишу значительную (ко-
личественно) вещь и почти не остается ни сил, ни времени на 
газетную работу и стихи. <…>

Кстати, напишите свое мнение о моем сборнике, да постро-
же, ибо я сам смотрю теперь на свою книжку, как на нечто весь-
ма и весьма плачевное. Стихи скоро брошу писать совсем, тут 
надо быть Бальмонтом или по меньшей мене А.М. Федоровым. 
Проза — более доступная вещь. Ну-с и так жду Вашего пись-
ма, — надеюсь, что так или иначе, но ответите18.

1910 г. стал знаменательным для Вяткина. В январе, как 
уже говорилось выше, в Томске состоялось чествование моло-
дого писателя в связи с 10-летием литературной деятельности. 

17 Там же. Л. 3.
18 РО ИРЛИ, Ф. 428 (арх. М.В. Аверьянова), № 26. Л. 2–2 об.; см. 
также [Вяткин 2012, т. 5: 288].
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А вскоре он удостоился премии имени Гоголя на Всероссийском 
литературном конкурсе за рассказ «Праздник». Этому счастли-
вому событию предшествовало письмо (почтовая открытка от 
29 марта 1910 г.) Вяткина к литературному критику Е.А. Кол-
тоновской, в недавнем прошлом выпускнице Бестужевских 
курсов. Будучи лично не знаком с нею (в адресе на открытке 
не указан номер квартиры), молодой сотрудник «Сибирской 
жизни» обращался с просьбой написать отзыв на его рассказ 
«Праздник», который должен был выйти в одном из ближай-
ших номеров «Нового журнала для всех»: 

Когда этот рассказ появится, не будете ли Вы любезны ска-
зать мне о нем свое мнение (в «Журнальном обозрении» или в 
частном письме — все равно). Чем строже будет Ваше мнение — 
тем лучше. А для меня это очень важно, почему, не имея чести 
быть с Вами знакомым, я и осмеливаюсь беспокоить Вас19.

19 РО ИРЛИ, Ф. 629 (арх. Е.А. Колтоновской), № 8. Л. 1. ; см. также 
[Вяткин 2012, т. 5: 293].

Илл. 5. Г.А. Вяткин. Письмо к Е.А. Колтановской. 1910, марта 29
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Не был лично знаком Вяткин и с редактором журнала «Со-
временный мир» В.П. Кранихфельдом. Предлагая 28 февраля 
1911 г. редакции два стихотворения: «Сонет» и «Нет счастья. Но 
мир бесконечно красив…», он заручился поддержкой В.В. Сми-
довича (Вересаева), сопроводившего письмо автора рекоменда-
тельной припиской20.

Часто приезжая в Петербург, Вяткин изыскивал возмож-
ность устроиться на работу в каком-либо издательстве. Уз-
нав о намерении В.С. Миролюбова, вернувшегося в Петер-
бург после амнистии в связи с 300-летием Дома Романовых, 

издавать журнал (речь шла о «Ежемесячном журнале лите-
ратуры, науки и общественной жизни»), Вяткин 21 октября 
1913 г. обратился к нему с соответствующей просьбой: 

20 РО ИРЛИ, Ф. 528 (арх. В.П. Кранихфельда), оп. 1, № 561. Л. 1.; 
см. также [Вяткин 2012, т. 5: 292].

Илл. 6. Г.А. Вяткин. Письмо к жене К.В. Вяткиной. <1918>, марта 2/15
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Глубокоуважаемый Виктор Сергеевич, 
я узнал, что вы в Питере и намереваетесь издавать журнал. 

Поэтому, позволяю себя обратиться к Вам с той же просьбой, с 
какою однажды уже обращался. 

Нет ли у Вас какого-нибудь свободного места (только не кас-
сира и не бухгалтера) рублей на 60–70 в месяц?

Скоро ли начнется журнал? Собираете ли материал? Когда у 
Вас приемные дни и часы?21

В октябре 1915 г. Вяткин ушел на фронт. Из действующей 
армии с ноября 1915 г. по апрель 1917 г. он посылал письма в 
контору книгоиздательства «Огни» Е.А. Ляцкому, отправляя 
туда свои стихи, внося правку в корректуру и настойчиво ин-
тересуясь скорейшим изданием своих книг. Ниже мы позволим 
себе привести выдержки из этих писем, красочно рисующих не 
только отношения двух литераторов между собой, но и саму 
эпоху.

Многоуважаемый Евгений Александрович, вот Вам мой ма-
териал — на две книжки — можете комбинировать его, как Вам 
угодно (письмо от 9.11.1915 г.)22.

Многоуважаемый Евгений Александрович! Шлю Вам привет из 
действующей армии. Вот уже неделя, как работаю в передовом 
врачебно-питательном отряде, в качестве товарища уполномо-
ченного. На нашем фронте пока сравнительно тихо, идет толь-
ко артиллерийская перестрелка. — Что у Вас нового? Прочли ли 
мою беллетристику? (письмо от 20.11.1915 г.)23.

Прошу сообщить, в каком положении дело издания моей книги 
«Золотые листья» (письмо от 16.03.1917 г.)24.

21 РО ИРЛИ, Ф. 185 (арх. В.С. Миролюбова), оп. 1, № 390. Л. 1.; см. 
также [Вяткин 2012, т. 5: 291].
22 РО ИРЛИ Ф. 163 (арх. Е.А. Ляцкого), оп. 2, № 134. Л. 1.
23 Там же. Л. 3; см. также [Вяткин 2012, т. 5: 295].
24 РО ИРЛИ Ф. 163, оп. 2, № 134. Л. 4.
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Многоуважаемый Евгений Александрович,
открытку получил, корректуры еще нет. Насчет стихов дол-

жен сказать, что 200 р., по нынешним временам, дешево. Наде-
юсь, что издательство согласится прибавить ещё 100 р. В Сибири, 
где меня знают, мне давно предлагают 300 р., но хочется издать 
стихи в Петрограде. Буду ждать Вашего окончательного ответа 
(письмо от 18.03. <1917 г.>)25.

Многоуважаемый Евгений Александрович,
не откажите в любезности сообщить мне о судьбе моей сказ-

ки «Как дети Буку искали». Принята ли она к изданию, и если да, 
то каковы условия. 

«Опечаленную Радость» получил в пяти экземплярах. 
Сколько у вас полагается авторских? Думаю не меньше 25, и про-
шу распорядиться выслать остальные. 

На книжке почему-то нет цены. А что с рассказами? Почему 
Гребенщикова выпустили, а мои нет? (письмо от 20.10.1917 г.)26.

Многоуважаемый Евгений Александрович,
прилагаемые два стихотворения не откажите в любезности 

передать в «Современный Мир», там у меня нет ни одной знако-
мой души кроме Вас.

 Просмотрел я корректуру рассказов и ужаснулся: 10 страниц 
(с 53-й до 64-й) неправильно сверстаны, получилось Бог знает что. 
Затем необходимо сделать следующие поправки: На стр. 80 и 106 
выбросить подзаголовок «рассказ»; На стр. 111 исправить испра-
вить (sic!) 10-ю и 11-ю строку сверху. На 113 — вторую строку сни-
зу. На стр. 128 в заглавии надо вместо «слободе» — «слободке». На 
стр. 156 выбросить подзаголовок «рассказ Г. Вяткина» и сноску, а 
между заглавием и началом напечатать: «Удостоен премии имени 
Гоголя на всероссийском конкурсе общества деятелей периодиче-
ской печати и литературы в Москве». Будьте добры передать эти 
замечания в типографию для исправлений. Очень обяжете, если 
посодействуете скорейшему выходу книжки.

Ваш Г. Вяткин (письмо б /д. <октябрь–декабрь 1917 г.>)27.

25 Там же. Л. 5.
26 Там же. Л. 8.
27 Там же. Л. 9–10.
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Большой интерес представляет также письмо Вяткина 
Ф.Д. Батюшкову от 13 апреля 1917 г. Речь в нем идет о членстве 
в Союзе русских писателей, образованном в марте 1917 г. Ба-
тюшков занимал в правлении Союза почетную должность то-
варища председателя.

Глубокоуважаемый Федор Дмитриевич.
Прошу считать меня одним из членов учредителей Союза 

Писателей. <…>
Лично меня знают и могут рекомендовать А.  М.  Пешков, 

Е.  А.  Ляцкий, В.  С.  Миролюбов, Д.  Н.  Овсянико-Куликовский, 
А. А. Лукьянов28.
 
Из ответных корреспонденций, помимо уже упомяну-

тых выше, необходимо отметить письма Ю.И. Айхенвальда29, 
М.П.  Арцыбашева30, Н.Н. Златовратского31, Б.К. Зайцева32, 
В.Ф. Комиссаржевской33.

В заключение мне бы хотелось подчеркнуть, что случай 
Вяткина, разумеется, один из многих, тем не менее, примеча-
телен во многих отношениях. Как человек и писатель, находив-
шийся, так сказать, между разными культурами, вовлеченный в 
исторические события, он также оказывается между партиями 
и политическими предпочтениями. Вопросы, которые ставит 
изучение его творчества, несмотря на усилия исследователей 
все еще до сих пор остающимися нерешенными, можно было 
бы в самом общем виде свести к следующим позициям:

1. В случае Г.А. Вяткина мы имеем дело с историей молодо-
го сибирского писателя, начинающего писать в духе позднего 

28 РО  ИРЛИ Ф. 709 (арх. А.М. Редько), № 2.; см. также [Вяткин 
2012, т. 5: 281].
29 РО ИРЛИ, Р. III, оп. 2, № 379; РО ИРЛИ Ф. 62 (арх. П.И. Вейн-
берга), оп. 5, № 13.; см. также [Вяткин 2012, т. 5: 307].
30 РО ИРЛИ, Р. III, оп. 2, № 380.
31 РО ИРЛИ, Р. III, оп. 2, № 381.
32 РО ИРЛИ Ф. 62, оп. 5, № 27.; см. также [Вяткин 2012, т. 5: 302].
33 РО ИРЛИ, Р. III, оп. 2, № 383.
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народничества (что весьма нравилось Горькому) и который по-
началу весьма резко отзывался о «проявлениях ультрадекадан-
са» как «бреда извращенной души» (речь шла о стихах К. Баль-
монта, З. Гиппиус). Однако попав в литературную атмосферу 
и литературные круги Москвы и Петербурга, он сам начинает 
писать символистские стихи (что Горькому уже перестает нра-
виться). Собственно, именно «случай Вяткина» и позволяет 
поставить вопрос о сибирской литературе не тематически (или 
генетически, по принципу: писатель, выходец из Сибири), но 

в первую очередь поэтологически: сибирская литература как 
особое мировидение и стиль письма. И в этом смысле было бы 
важно сделать сравнительный анализ трех поэтических сборни-
ков, вышедших, как я уже упоминал выше, практически в один 
год в Омске и Петербурге. И попытаться ответить на вопрос: 
учитывался ли в них Вяткиным различный горизонт ожидания 
сибирского читателя и читающей публики европейской полосы 
России (преимущественно двух столиц)?

Илл. 7.  Г.А. Вяткин. Стихотворение «Нет счастья. Но мир бесконечно 
красив…»
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2. С другой стороны, сама политическая биография Вят-
кина таит в себе еще много темных пятен. Его выступление на 
стороне Колчака, сменившееся довольно активным сотрудни-
чеством с большевистской властью после поражения колчаков-
ской армии, заставляет задуматься над рядом других проблем. 
Было ли подобного рода «обращение» коньюнктурным или 
глубоко выстраданным? Повлияло ли изменение (внешнее или 
внутреннее, неважно) политических взглядов Вяткина на его 
видение прошлого, настоящего, но, главным образом, будуще-
го Сибири?

Вопросы эти, надо думать, получат освещение в результате 
тщательного обследования материалов, связанных с Вяткиным, 
и еще не полностью обследованных в особенности в москов-
ско-петербургских архивах. 
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to Rolland dated March 23, 1928. Gorky’s request was connected with the 
scandal that erupted in the emigrant press in Paris at that time. Rolland’s 
greeting was to draw Western attention to young Soviet literature in Si-
beria. Rolland’s greeting to the Congress of Siberian Writers reflected the 
mythopoetic perception by the writer of the October Revolution of 1917 
and Siberia, which was known only to Rolland from German geographical 
atlases. All the more interesting are the mythological and Christian images 
expressing Roland’s cherished idea of supplementing European culture with 
the wisdom of Asia, the need to turn to the East and perceive his experience, 
more ancient than the experience of Europe. Siberia, which is on the way 
from Europe to Asia, is becoming a mediator in the possible transformation 
of Europe thanks to Asia. Rolland’s message to Siberian writers, saturated 
with paradoxical symbols and metaphors, in the sense very accurately con-
veys his idea of a new Siberia.
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Paris, Congress of Siberian writers.

В конце 1927 — начале 1928 гг. происходит окончательное 
размежевание Роллана с русскими писателями-эмигрантами, 
жившими в Париже. Эмигрировавшие в Париж русские писа-
тели видели в Роллане «совесть» Запада, Нобелевский лауреат 
обладал высоким моральным авторитетом, был защитником 
гуманистических ценностей западной демократии, противни-
ком войны и всех форм социального насилия, проводником на 
Западе миротворческих устремлений индийского борца с со-
циальной несправедливостью Махатмы Ганди, толстовца и не-
противленца. Многие русские писатели-эмигранты вступили в 
диалог с Ролланом в поисках творческих контактов и надеясь 
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на справедливую оценку Ролланом их положения изгнанников, 
лишенных родины. Ведь и Роллан был изгнанником, вынуж-
денный уехать в Швейцарию в результате травли за пацифизм 
и «национальное предательство» в период Первой мировой 
войны. Роллану писали Константин Бальмонт, Иван Шмелев, 
Иван Бунин и др. Роллан отнесся с большим сочувствием к рус-
ским писателям, высоко оценил их творчество, помогал устано-
вить контакты с литературными журналами и издательствами, 
интересовался новыми переводами и книгами, выходившими 
из-под пера эмигрантов, считая их продолжателями традиций 
«святой русской литературы» (Томас Манн), участвовал в кам-
пании по их выдвижению на Нобелевскую премию. Однако в 
августе 1927 г. разразился скандал, выявивший глубокие проти-
воречия в отношении Роллана к эмиграции и прояснивший его 
позицию по отношению к СССР. 

С августа 1927 г. во французской прессе развернулась кам-
пания против политики СССР по уничтожению русской куль-
туры и литературы. Кампания была вызвана публикацией в 
газете «L’Avenir» анонимного воззвания «Писателям мира», 
подписанного «Группа русских писателей. Россия, май 1927», 
перепечатанного затем в самых влиятельных газетах русской 
эмиграции «Последние новости» и «Возрождение». В воззва-
нии советская власть обвинялась в гибели лучших русских по-
этов и писателей (Блока, Гумилева, Есенина, Сологуба и др.) и 
жестких репрессивных мерах по отношению к печатному сло-
ву: отсутствии у писателей возможности издавать свои произ-
ведения, цензуре, изъятии книг из библиотек и т.п. 29 августа 
1927 г. известный писатель и переводчик Илья Гальперин- 
Каминский, сотрудник газеты «L’Avenir», обратился со страниц 
своей газеты к французским писателям с просьбой поддержать 
русских собратьев. В течение последующих месяцев 1927 г. газе-
та «L’Avenir» публиковала отклики русских писателей-эмигран-
тов (среди них — И. Бунин, Б. Зайцев, Куприн, Мережковский и 
др.) на воззвание, полученное из Советской России. Бальмонт 
направил в октябре 1927 г. большое открытое письмо («вопль-
мольбу») Кнуту Гамсуну («Сегодня». 1927. № 257. 13 ноября. 
С. 4; перепечатано: «За свободу!». 1927. № 267. 20 ноября. С. 5). 
Шмелев поддержал соотечественников со страниц газеты «Воз-
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рождение» (1927. № 779. 21 июля. С. 2). Однако усилия русских 
писателей-эмигрантов, пытавшихся привлечь внимание к по-
давлению духовной свободы в СССР, не вызвали ответной ре-
акции у общественности Запада. Более того, осенью 1927 г., в 
разгар скандала, Роллан направил в СССР поздравительную 
телеграмму в связи с 10-летием Октябрьской революции, что 
еще больше отдалило его от писателей-эмигрантов, глубоко 
возмущенных его двойственной позицией и не простивших 
ему этот жест примирения и поддержки ненавистной им вла-
сти большевиков.

Бальмонт обратил «высоко-яростное проклятие европей-
цам, объединяя их в Ромэне Роллане» (из письма к И.С. Шме-
леву от 9 декабря 1927 г.) [Бальмонт 2002]: «Я, Шмелев, Мереж-
ковский, Бунин, Куприн, Зайцев и еще, и еще другие весьма 
прославленные русские писатели, как уехали, по-вашему, из 
России? Не воображаете ли вы, что это из-за маленьких поли-
тических и литературных распрей мы покинули Родину, — как 
вы, — чтоб в прелестном уединении играть роль совести мира? 
Поверьте, мы не столь бродяги по природе, как это может вам 
казаться. Мы покинули Россию, чтоб иметь возможность в 
Европе попытаться хоть что-нибудь крикнуть о Погибающей 
Матери, крикнуть в глухой слух очерствевших и безучастных, 
которые заняты лишь собой» («За свободу!». 1927. № 289. 17 де-
кабря. С. 3) [Бальмонт 2002]. Добиваясь ответа от прославлен-
ного гуманиста, «притязающего на роль дозорного высокой 
башни, на коей зажжен факел мировой совести», Бальмонт 
вновь выступив в печати с обращением к Роллану, опублико-
ванном в газете «L’Avenir». 12 января 1928 г. в том же номере 
газеты с аналогичным обращением выступил И.А. Бунин. 

Французский писатель обратился за разъяснениями к Мак-
симу Горького, жившему в то время в Сорренто, но пристально 
следившему за литературной ситуацией в Советской России. 
Роллан, вынужденный принять участие в разразившемся скан-
дале и ответить своим оппонентам, просил Горького прислать 
ему список писателей, которые «живут, пишут и издаются в те-
перешней России и довольны своей судьбой» [Архив Горького 
1995: 146]. Горький написал в ответ Роллану большое письмо 
и впоследствии в течение нескольких месяцев постоянно воз-
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вращался к этой теме, находя все новые аргументы для опро-
вержения антисоветских выступлений в печати писателей рус-
ского зарубежья К. Бальмонта, И. Бунина, Д. Мережковского, 
Б. Зайцева, И. Шмелева, А. Куприна и др. Горький приводил 
Роллану свидетельства благополучия культуры и литературы 
в СССР  — «всех литераторов всех национальностей» [Архив 
Горького 1995: 151]. Основываясь на фактах, сообщенных ему 
Горьким, Роллан ответил Бальмонту и Бунину известным пись-
мом, напечатанным в журнале «Europe» 15 февраля 1928 г. под 
названием «Ромен Роллан и Советская Россия. Ответ Констан-
тину Бальмонту и Ивану Бунину» (на русском языке письмо 
печаталось в газете «Сегодня» — 1928. № 52. 23 февраля. С. 12). 
Письмо Роллана было перепечатано в СССР («Вестник ино-
странной литературы». 1928. № 3. С. 133–137). В том же номе-
ре «Вестника» была опубликована статья А.В. Луначарского по 
поводу «фальшивки», сфабрикованной эмигрантской прессой. 
В своем ответе писателям-эмигрантам Роллан сослался на фак-
ты успешного развития советской литературы, приводимые 
Горьким, который подтвердил официальное мнение советской 
прессы о том, что воззвание русских писателей о плачевном по-
ложении литераторов в СССР — фальшивка. 

Просоветский ответ Роллана вызвал новый взрыв негодо-
вания. В письме к И.С. Шмелеву Бальмонт сообщает: «Дере-
вянный Роллан написал глупейший ответ мне и Бунину, а из-
ящные «П<оследние> нов<ости>» поторопились перепечатать 
это кваканье. Я послал в редакцию «П<оследних> н<овостей>» 
решительную брань за это. Написал вчера вулканический от-
вет Роллану и послал Гальперину-Каминскому, а Бюрэ (Эмиль 
Бюре — редактор парижской газеты «L’Avenir» — М.А.) как раз 
просил меня написать ответ. И Бунину сейчас пишу. Капбре-
тон. 1928. 20 февраля. Вечер» [Бальмонт 2002]. 

Бальмонт снова выступил в печати с открытым письмом 
(«Новое письмо К.Д. Бальмонта Ромену Роллану»), опублико-
ванном 16 марта 1928 г. в газете «L’Avenir» (на русском языке в 
газете: «Сегодня». 1928. № 78. 21 марта. С. 2).

Обращаясь к Роллану с просьбой написать писателям-си-
бирякам, Горький в том же письме продолжает: «Бальмонт сно-
ва потревожил Вас письмом, очень глупым, как мне кажется» 
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[Архив Горького 1995: 157]. Горький имел в виду реакцию Баль-
монта на выступление Роллана. Бальмонт опровергал доводы 
Роллана в защиту политики СССР, нацеленной на подавление 

духовной и творческой свободы. Несколькими годами ранее в 
письмах к Роллану 1921–1925 гг. сам Горький протестовал про-
тив уничтожения советским руководством интеллигенции  — 
«ломовой лошади культуры», против политики большевиков в 
области литературы («Свобода слова уродливо ограничена, го-
норары — нищенские, книги продаются плохо, новый читатель 
еще не вырос количественно, а прежнего вдумчивого читателя 
уже почти нет — вымер, эмигрировал» [Архив Горького 1995: 
130]), «чисткой» библиотек, уничтожением книг, написанных 
по дореволюционной орфографии, изъятием из публичного 
доступа философской и религиозной литературы, а также книг 
русских классиков. Однако к 1928 г. Горький значительно «пе-
рековался»: он не поехал на празднование 10-летия Октября, 
но все же взял на себя роль защитника внутренней политики 
СССР и организатора новой пролетарской культуры. Роллан 
сочувственно отнесся к стремлению Горького стать «суровым 

Илл. 1. В.Я. Зазубрин (Зубков, 1895–1937, репрессирован), автор книг 
«Два мира», «Алтайская баллада», «Горы» и др. Фото конца 1920-х гг.
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и любящим руководителем молодой пролетарской интеллиген-
ции» [Архив Горького 1995: 180].

Роллану оставалось только поверить на слово своему иде-
ологически вооруженному корреспонденту. Однако отныне 
практически в каждом письме Роллан задавал «неудобные» 
вопросы, неудобные до такой степени, что в какой-то момент 
Горький решил прекратить переписку с ним, о чем и известил 
Роллана, вообразившего себе, что во имя справедливости он 
имеет право «поучать» советскую власть.

Однако просьбу Горького о написании приветствия сибир-
ским писателям Роллан выполнил, хотя на немецких атласах, 
которыми пользовался, не нашел Новосибирска — города, где 
должен был проходить Съезд (город Новониколаевск получил 
новое название в 1925 году).

Обосновывая свою просьбу, в письме к Роллану 23 марта 
1928 года Горький писал из Сорренто: «Но для меня необходи-
мо сообщить Вам факт, который Вам, может быть, покажется 
не столь значительным, каким вижу его я. Это факт необык-
новенно быстрого развития в России иноплеменной литерату-
ры. За истекшие десять лет все финские, монгольские и тюр-
ко-финские племена Союза Советов получили, как Вы знаете, 
письменность. Поволжские племена  — чуваши, мордва, че-
ремисы — так же, как племена Кавказа и Сибири, уже имеют 
свою прессу, основывают музыкальные школы, музеи, книго-
издательства, выдвигают из среды своей прозаиков и поэтов… 
Вообще — быстро идет процесс слияния с русской культурой.

20-го апреля в Новосибирске будет съезд литераторов-си-
биряков: русских, якут бурят и других племен. Дорогой Рол-
лан, — очень прошу Вас: пошлите этим людям несколько слов 
привета! Не стану говорить о том, какой радостью будет для 
них письмо от Вас, проповедника братства людей. Письмо Ваше 
Вы можете послать прямо в Новосибирск, редакции журнала 
«Сибирские огни» на имя <Владимира> Зазубрина — очень та-
лантливого молодого литератора, он недавно печатался уже в 
одном из парижских журналов, — или пошлите мне, я сам пе-
решлю. Очень прошу Вас об этом» [Архив Горького 1995: 157]. 

Роллана в ответ написал письмо В.Я. Зазубрину с просьбой 
передать его Приветствие Съезду сибирских писателей. Вла-
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димир Яковлевич Зазубрин (наст. фамилия Зубцов, 1895–1937, 
репрессирован) был в тот момент секретарем Сибирского объ-
единения писателей, одним из самых ярких и самобытных си-
бирских прозаиков. По решению Сиббюро РКП(б) с октября 
1923 г. он стал одним из руководящих работников Сибкрайиз-
дата, председателем и секретарем журнала «Сибирские огни». 

Горький высоко оценивал деятельность журнала. По пово-
ду литературной ситуации в Сибири Горький 12 января 1928 
писал из Сорренто своему секретарю П.П. Крючкову: «Гиз’у 
следовало бы обратить внимание на литературу сибиряков. 
В «Сибирских огнях»  — очень талантливо ведется этот жур-
нал! — печатаются интереснейшие вещи. Кроме Караваевой и 
Нины Смирновой, изданных Гиз’ом, там есть и еще даровитые 
люди. Во избежание «сепаратистских» настроений их следовало 
бы почтить вниманием центра. «Новый мир» или «Кр<асная> 
новь», «Молодая гвардия» должны дать хорошую статью на 
тему «Сиб<ирская> литература за 10 лет». Многих поэтов и 
прозаиков Сибири можно очень похвалить. Во всяком случае, 
нельзя давать им замыкаться в своем кругу. Рассказы некото-
рых, напр<имер>, А. Сорокина «Хао-Чан»  — «С<ибирские> 
О<гни>» книга 2-я 27-й год — следовало бы издать в «Дешевой 

Илл. 2.  Г.И. Чорос-Гуркин (1870–1937, репрессирован). 
Жертвоприношение (Той). Х., м. 1906. Анос, Алтай.  
Государственный художественный музей Алтайского края, Барнаул
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библиотеке». «Сибир<ские> огни» праздновали в 27 году свое 
пятилетие, в журналах центра, это, кажется, не было отмечено» 
[Архив Горького 1976: 476–477].

«Толстый» журнал «Сибирские огни» выходил с марта 
1922 г. в Новосибирске. Задумывая журнал, заведующий Сибго-
сиздатом писатель В.П. Правдухин писал в конце 1921 г.: «Жур-
нал объединит самый центр — Госиздат, Сибпечать, Лито, худо-
жественный отдел. Он станет притягивающим со всей Сибири 
центром для литературно-научных сил. Он должен стать шко-
лой для начинающих писателей». Его жена известная писатель-
ница Л.Н. Сейфуллина сумела привлечь хороших авторов из 
бывшей столицы Сибири г. Омска — П. Драверта, А. Сорокина, 
Г. Вяткина, А. Оленича-Гнененко. За образец был взят первый 
«толстый» советский журнал «Красная новь», созданный кри-
тиком А.К. Воронским в 1921 г. при поддержке В.И. Ленина и 
А.В. Луначарского, а также Горького. Правдухин специально ез-
дил в Москву в конце 1921 года для консультаций, чтобы новый 
сибирский журнал не отставал в содержании, форме, развитии 
от центрального, московского.

Приветствие Роллана было опубликовано в журнале 
«Сибирские огни» (1928. Кн. 3. май–июнь. Новосибирск. С. 
223–224), хотя Съезд сибирских писателей не состоялся. В 
конце апреля 1928 г. прошло краевое совещание представи-
телей Ассоциации пролетарских писателей. Итогом совеща-
ния стало образование Сибирской ассоциации пролетарских 
писателей. С образованием СибАПП стало возможным соз-
дание в мае 1928 года Сибирского отделения Федерации объ-
единений советских писателей (ФОСП), куда также вошел и 
Сибирский союз писателей [Литературная столица Сибири 
2005: 507]. 

В письме Зазубрину Роллан писал:

Villeneuve, 2 avril 1928
Cher Vladimir Zazoubrine,
J’espère que ces pages vous arriveront à temps, pour votre 

Congrès. Qu’elles vous portent à tous mon salut fraternel!
Veuillez me tenir au courant des discussions de votre assemblée, 

et, pour la suite, de vos travaux.
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A vous cordialement 
Romain Rolland

Par malheur, je ne lis point en russe, mais si vous pouvez m’écrire 
en français, allemand, anglais, italien ou espagnol, je me ferai traduire 
ce que vous m’enverrez» [Постижение Запада 2015: 59–151]. 

Вильнев, 2 апреля 1928 

(Дорогой Владимир Зазубрин,
Надеюсь, что вы получите эти страницы вовремя, к вашему 

Съезду. Пусть они несут всем вам мой братский привет!
Будьте добры, держите меня в курсе дискуссий, которые бу-

дет происходить на вашем съезде, а затем в курсе вашей работы.
Сердечно Ваш 

Ромен Роллан
К сожалению, я совсем не читаю по-русски, но если вы мог-

ли бы писать мне по-французски, по-немецки, по-английски, по-
итальянски или по-испански, я попросил бы перевести мне то, 
что вы пришлете» [Постижение Запада 2015: 59–151]).
 
Как мы видим по этому письму, Роллан намерен продолжать 

знакомство с сибирскими писателями. Он прямо говорит о том, 
что ждет ответного письма-отчета о Съезде, «о дискуссиях» и хо-
чет быть в курсе литературной ситуации в Сибири, в курсе лите-
ратурной «работы» сибирских писателей. Однако ответных пи-
сем, видимо, не последовало, как это следует из документов Фонда 
Р. Роллана в Национальной библиотеке Франции в Париже. 

В приложенном к письму Приветствии Съезду сибирских 
писателей сказано:

Villeneuve (Vaud — Suisse)
2 avril 1928

Chers amis Sibériens

Maxime Gorki m’apprend que, pour la première fois, se réunit 
à Novosibirsk un Congrès d’écrivains Sibériens de toutes races, et il 
m’engage à vous écrire. 

Je salue avec joie votre assemblée. Dans le printemps de la vieille 
terre, j’entends monter un puissant concert de voix nouvelles, un 
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choeur de peuples, qui se sont tus pendant le morne hiver des siècles. 
Que de trésors de l’âme, que de secrets du Coeur se sont accumulés 
dans le silence, et vont maintenant se répandre, à toute volée, sous le 
ciel clair!

Européen d’Occident, français d’une province du centre celtique, 
aux temps lointains de mon enfance solitaire, où je m’essayais sur ma 
petite flûte nivernaise, j’avais déjà l’oreille aux écoutes, et je rêvais d’une 
immense symphonie de la terre, où tous les peuples, toutes les races 
mêleraient leurs joies, leurs peines, leurs espoirs et leur foi, en des 
accords riches et multiples comme la mer.

Le jour vient. Le jour est venu!
Votre assemblée en est le témoin vivant. Elle commence à tresser 

la splendide corbeille des pensées et de l’Europe et de l’Asie.
J’y mêle mes doigts de travailleur, les pailles de mes chants de 

France, les joncs flexibles de mes rivières nivernaise.
Vous souvenez-vous, mes amis, du beau mythe chrétien? — Après 

que le Fils de l’Homme fut mort et ressuscité, vers cette époque de 
l’année où la Nature réveillée est en fleur, le vent souffle sur l’assemblée 
des hommes du peuple, des simples disciples de l’Homme que les 
publicains, les pharisiens et les prêtres avaient mis en croix et qui 
était sorti du tombeau. Des langues de feu descendirent du ciel et se 
posèrent sur leurs têtes. Et ils fûrent remplis de l’Esprit nouveau. Et 
ils se mirent, enivrés, à chanter en toutes les langues le chant de joie 
et de vie.

Mes amis, la Pâques de sang du peuple russe est passée. Le peuple 
russe est ressuscité. Et vous célébrez aujourd’hui sa Pentecôte, l’hymne 
aux millions de langues de feu de la Liberté!

Je le chante avec vous, et je vous étreins, dans le même amour de 
l’Humanité!

Romain Rolland [Постижение Запада 2015: 59–151].

(Вильнев (Во — Швейцария )
2 апреля 1928 

Дорогие сибирские друзья,
Максим Горький сообщает мне, что в Новосибирске впервые 

собирается Съезд сибирских писателей всех национальностей, и 
просит написать вам.

С радостью приветствую ваше собрание. Весной на нашей 
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старой земле я слышу мощный концерт новых голосов, народ-
ный хор, столетиями молчавший на протяжении всей мертвенной 
зимы. Сколько душевных сокровищ, сколько сердечных тайн на-
копилось в тиши, и сейчас все они раскроются, воспарят под яс-
ным небом!

Европеец Запада, француз, уроженец центра кельтской про-
винции, в далекие дни моего одинокого детства, я играл на ма-
ленькой нивернезской флейте, мечтая и надеясь услышать мощ-
ную мировую симфонию, в которой зазвучат разнообразными и 
глубокими, как море, аккордами радости, горести, чаяния и вера 
всех народов, всех наций. 

Рассвет приближался. День наступил!
Ваше собрание — живое свидетельство этого. Оно начинает 

сплетать в великолепную корзину мысли Европы и Азии.
Я тоже присоединяю к этому свои пальцы труженика, сухую 

траву моих песен Франции, гибкий тростник моих нивернезских 
рек.

Помните ли вы, друзья мои, прекрасный христианский миф? 
После того, как Сын Человеческий умер и воскрес, в пору, когда 
природа пробуждается и расцветает, вдруг над собравшейся тол-
пой народа, над скромными учениками Человека, которого народ, 
фарисеи и первосвященники распяли на кресте и который восстал 
из могилы, пронесся ветер. С неба сошли огненные языки пламе-
ни и коснулись их голов. И они исполнились новым Духом. Тогда, 
опьяненные, они запели на всех языках гимн радости и жизни.

Друзья мои, кровавая Пасха русского народа миновала. Рус-
ский народ воскрес. Сегодня Вы празднуете Троицын День, поете 
гимн Свободе миллионом пламенных языков. 

Я пою его вместе с вами и обнимаю вас с любовью к Челове-
честву.

Ромен Роллан).

Символика письма Роллана очень значима. Письмо содер-
жит музыкальные метафоры («мощный концерт новых голо-
сов, народный хор», «мировая симфония», «аккорды радости», 
«запели гимн радости и жизни», «поете гимн Свободе»), харак-
терные для Роллана, решавшего в юности дилемму, кем стать: 
музыкантом или писателем. Несомненно, в письме звучит му-
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зыка Революции, как ее понимал Роллан,  — всегда писавший 
слово Революция с большой буквы. 

Приподнятый тон письма соответствует приходу весны и 
весеннему настрою как метафоре пробуждения созидательных 
сил природы, распространяющей и на общественные силы. 
Весна, символ обновления жизни, выступает одновременно 
и как синоним Революции в противовес «мертвенной зиме» 
предшествующих веков. 

Однако наиболее яркий образ связан с сошествием Святого 
Духа как огненных языков пламени, исполнивших нового Духа 
всех собравшихся на праздник. В «Деяниях апостолов» (в пере-
сказе Серафима Слободского) так описывается это событие: «По-
сле вознесения Иисуса Христа наступил десятый день: это был 
пятидесятый день после Воскресения Христова. У евреев тогда 
был великий праздник Пятидесятницы в память Синайского 
законодательства. Все апостолы, вместе с Божией Матерью и с 
другими учениками Христовыми и прочими верующими, еди-
нодушно находились в одной горнице в Иерусалиме. <…> Вдруг 
сделался шум с неба, как бы от несущегося сильного ветра, и на-
полнил весь дом, где находились ученики Христовы. И явились 
огненные языки и почили (остановились) по одному на каждом 

Илл. 3. Г.И. Чорос-Гуркин. Хан Алтай. Х., м. 1912.  
Анос, Алтай. Государственный художественный музей Алтайского 
края, Барнаул
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из них. Все исполнились Духа Святого и стали славить Бога на 
разных языках, которых прежде не знали. <…>

Услышав шум, огромная толпа народа собралась около 
дома, где были ученики Христовы. Все в народе изумлялись и 
спрашивали друг друга: «Не все ли они галилеяне? Как же мы 
слышим каждый свой язык, в котором родились? Как они могут 
говорить нашими языками о великих делах Божиих?» И в недо-
умении говорили: «Они напились сладкого вина».

Тогда апостол Петр, вставши вместе с прочими одиннадца-
тью апостолами, сказал, что они не пьяны, но что на них сошел 
Дух Святый, как это и было предсказано пророком  Иоилем, и 
что Иисус Христос, Которого иудеи распяли, воскрес из мерт-
вых, вознесся на небо и излил на них Святого Духа. <…> Про-
поведь Петра так подействовала на слушавших ее, что весь-
ма многие уверовали в Иисуса Христа. <…> Уверовавшие во 
Христа охотно приняли крещение, таких оказалось в этот день 
около трех тысяч человек. Таким образом начало устрояться на 
земле Царствие Божие, т. е. святая Церковь Христова.

Со дня сошествия Святого Духа вера христианская стала 
быстро распространяться, при помощи Божией; число верую-
щих в Господа Иисуса Христа день ото дня увеличивалось. <…> 

Илл. 4. Г.И. Чорос-Гуркин. Озеро горных духов. Х., м. 1910.  
Анос, Алтай. Государственный художественный музей Алтайского 
края, Барнаул
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Первоначально апостолы проповедовали евреям, а потом разо-
шлись по разным странам для проповеди всем народам. <…>» 
(«Деяния Святых Апостолов». Гл. 2, гл. 14, 23).

Как мы видим, Роллан очень точно передает все детали 
этого кардинального для христианского мира события. Ана-
логия очень убедительна: Огонь и Ветер Революции принесли 
Новый Дух в мир, уверовавшие в нее начали строить новое 

Царствие Божие на земле на принципах, близких христиан-
ству, основанному на жертве. Образ Огня, языков пламени 
становится мифологемой Революции, связанной с рождением 
нового космоса, нового мира. К гимну этому событию, кото-
рое воспевается на всех языках мира, Роллан присоединяет и 
свой голос. Новая вера, проповедуемая апостолами Револю-
ции, должна, по мысли Роллана, распространиться по всему 
миру.

При столь убедительной христианской аналогии Роллан 
обращается к образу Троицына дня, имеющему явную языче-
скую подоплеку. Зачем понадобился этот образ Роллану?  Образ 
Троицына дня, связанного с переходом от весны к лету и симво-

Илл. 5.  Письмо Р. Роллана В.Я. Зазубрину. 1927. Автограф.  
Архив А.М. Горького ИМЛИ РАН
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лизирующий расцвет природы, также носит характер посвяще-
ния. Инициация знаменует переход на новую ступень развития 
и включает коллективные обряды, символизирующие переход 
от детства или юношества к взрослому возрасту, символическое 
переживание смерти и нового рождения. Типологически с этим 
образом связан и образ Кровавой Пасхи, символизирующей 
одновременно и смерть («кровавая») и воскрешение («Пасха»). 

Мистическая смерть и воскрешение являются частью гранди-
озного повторения Космогонии, священной истории Мира. 

Обряд посвящения связан с еще одной важной для Ролла-
на мыслью об особенностях пути и судьбы России. Смерть при 
посвящении одновременно означала конец детства, неведения 
и состояния непосвященности. Только после пройденных ис-
пытаний Россия-подросток признается ответственным членом 
сообщества, то есть взрослым, со всеми присущими правами и 
обязанностями в сообществе, по мысли Роллана. Такое видение 
России отражает глубокое убеждение Роллана в том, что Россия 
еще не прошла свой путь и только начинает его. Именно это 
убеждение легло в основу его концепции русской Революции 

Илл. 6.  Ромен Роллан. Фото конца 1920-х гг.
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как возможности для России следовать собственным путем, ко-
торый приведет ее к европейской цивилизации и европейским 
ценностям.

Образ сплетенных в одну корзину мыслей Европы и Азии 
выражает заветную идею Роллана о дополнении европейской 
культуры мудростью Азии, о необходимости обратиться к Вос-
току и воспринять его опыт, более древний, чем опыт Европы. 
Сибирь стоит на пути от Европы к Азии, что делает ее посред-
ником в возможном преображении Европы благодаря Азии. 

Как мы видим, послание Роллана сибирским писателям, 
насыщенное символами и метафорами, по смыслу очень точное 
и несет ряд конкретных констатаций и пожеланий. Было ли оно 
востребовано сибирскими писателями?

Писатель Владимир Зазубрин, к которому обращался Рол-
лан, не был сибиряком по рождению. Тем интереснее его взгляд 
на Сибирь и происходящие в ней революционные преобразо-
вания. Учащийся юнкерского училища в Иркутске, он недол-
го служил в армии А.В. Колчака, а затем перешел на сторону 
красных, почти сразу заболев сыпным тифом. В Канске, где он 
выздоравливал в доме своей будущей жены, он написал свой 
первый роман «Два мира», получивший положительную оцен-
ку Ленина и Горького. Роман, не имеющий сквозного действия 
и состоящий из фрагментов хроники гражданской войны, за-
читывали вслух в воинских частях. В романе много натурали-
стических сцен, жестокости, много символики и резких кон-
трастов, автор «в партийном духе» изобразил Белую армию. 
Следующим крупным его произведением стала повесть «Щеп-
ка» (1923) о буднях Губернской комиссии и красном терроре2. 
В 1927 г. парижский журнал «Revue européenne» (№ 9) опубли-
ковал отрывок из его романа-хроники «Два мира» («Огонь по-
тухает»), который мог прочитать Роллан. В журнале «Сибир-
ские огни» Зазубрин проработал ответственным секретарём 
6 лет — до 1928 г., активно участвуя в становлении советской 
литературы в Сибири, много ездил по региону, изучая литера-
турную ситуацию на местах и знакомясь с жизнью сибиряков. 

2 Впервые была опубликована в 1989 г. в журнале «Сибирские 
огни». В 1991 г. по повести был снят русско-французский фильм 
«Чекист».
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С 1928 г. Зазубрин работал в Москве, в Гослитиздате и журнале 
«Колхозник» по протекции Горького. 

Уже после переезда в Москву Зазубрин написал и опубли-
ковал в «Новом мире» (1933), а через год отдельным изданием 
роман «Горы», о коллективизации на Алтае.

Одна из важных мыслей Зазубрина в его алтайском романе 
«Горы» — мысль о том, что местное население одинаково равно-
душно и к красным, и к белым, как и ко всяким революционным 
преобразованиям, живет своими заботами и по своей «прав-
де»  — вековым обычаям предков. Поразивший писателя образ 
«Алтай-хана» концентрирует особенности восприятия сибиря-
ками-алтайцами мира природы как определяющего их бытие. 
На фоне величия «Алтай-хана» революционные преобразования 
меркнут, они вовсе не обязательны и никак не могут помочь че-
ловеку выжить в суровых условиях Алтая. Их главная опора — 
опыт предков, передающийся из поколения в поколение, а не 
революционные завоевания, к которым принуждают алтайцев 
бывшие красные командиры. Наиболее убедительные сцены ро-
мана связаны с изображением быта алтайцев, охоты на медведя, 
праздника весны с жертвоприношением белой кобылицы. Ри-
туалы алтайцев далеки от христианского мироощущения, здесь 
правит шаманизм. Главный человек в алтайских деревнях именно 
шаман, а не русские партработники, которые так и остались чу-
жаками на Алтае, хотя живут бок о бок с коренными алтайцами.

Приветствие Роллана, хотя и предназначалось писателям 
«всех национальностей», проникнуто европоцентризмом. Да-
лекий от сибирских реалий французский писатель попытался 
привести к общему знаменателю культуру сибирских племен и 
народностей и их российских земляков. Под Востоком Роллан 
понимал Индию и Китай, такая Азия, которую изобразил За-
зубрин, была незнакома европейскому читателю. 
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Илл. 1.  
Участники русско-французского коллокиума  
«Cибирь как поле межкультурных взаимодействий».  
12–16 июня 2017 г., Горно-Алтайск /Телецкое озеро.  
Пансионат Алтын-Кёль
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Илл. 2.  
Открытие коллоквиума «Cибирь как поле межкультурных 
взаимодействий». Слева направо: Мишель Эспань, Павел Алексеев, 
Екатерина Дмитриева

Илл. 3. 
Работа секции «Художественное освоение Сибири»
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Илл. 4, 5.  
В гостях у сотрудников Алтайского государственного  

природного заповедника
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Илл. 6, 7.  
Никита Константинов знакомит участников русско-французского 
коллоквиума «Cибирь как поле межкультурных взаимодействий» 
с музейными собраниями Горно-Алтайского университета 
и археологическими находками недавнего времени
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Илл. 8.  
В гостях у шамана Мегедекова Юрия Самаевича  

(1953 г.р., алтаец, сööк Сойон, г. Горно-Алтайск). 2017.  
Фото А. Дубровского
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Илл. 9.  
Павел Алексеев и Клодин Коэн, 
участники русско-французского 
коллоквиума «Cибирь как поле 
межкультурных взаимодействий»

Илл. 10.  
Ольга Христофорова, Мишель 

Эспань и Екатерина Дмитриева 
(справа налево), участники русско-

французского коллоквиума 
«Cибирь как поле межкультурных 

взаимодействий». 2017

Илл. 11.  
Клеман Жакму и Семен Макаров, 
участники русско-французского 
коллоквиума «Cибирь как поле 
межкультурных взаимодействий». 
2017. Фото П. Алексеева

Илл. 12.  
Анка Дан, участница русско-

французского коллоквиума 
«Cибирь как поле межкультурных 

взаимодействий». 2017.  
Фото П. Алексеева
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Илл. 13.  
Г.И. Чорос-Гуркин. Озеро горных духов.  

Х., м. 1910.  
Анос, Алтай. Государственный художественный музей  

Алтайского края, Барнаул
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Илл. 14.  
Плато Укок — перекресток границ России,  
Монголии, Китая и Казахстана.  
Фото К. Банникова

Илл. 15.  
Вид на плато Укок со стороны Китая.  
Фото К. Банникова
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Илл. 16.   
Плато Укок. Жилой дом зимнего стойбища.  

Фото К. Банникова
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Илл. 17.  
Музей Николая Рериха. Верхний Уймон.  
Республика Алтай. 2014.  
Фото К. Жакму
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Илл. 18.  
Восход солнца над селом Верхний Уймон.  

Республика Алтай. 2014.  
Фото К. Жакму
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Илл. 19.  
Вид на Уймонскую долину и село Верний Уймон.  
Республика Алтай. 2014.  
Фото К. Жакму
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Илл. 20.  
Телецкое озеро.  

Фото А. Дубровского

Илл. 21.  
Телецкое озеро. Вечер.  

Фото А. Дубровского
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Илл. 22.  
Остров Патмос на реке Катунь.  
Фото П. Алексеева
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Илл. 23, 24.  
Река Катунь. Республика Алтай.  

Фото А. Дубровского
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Илл. 25, 26.  
Прощание с Телецким озером.  
Фото П. Алексеева и А. Дубровского
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