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ВВЕДЕНИЕ 
 

Ежегодная Конференция молодых ученых Института этноло-

гии и антропологии Российской академии наук – это уже старая 

добрая традиция. Конференции молодых ученых ИЭА РАН 

предоставляют площадку для обмена научным опытом между 

молодыми исследователями и обсуждения докладов. Это воз-

можность апробировать результаты исследований и коллективно 

обсудить исследовательские проблемы, расширить кругозор и 

посмотреть на некоторые вопросы с новых точек зрения. Участ-

вуя в конференции, можно расширить спектр научных знаний и 

наметить совместные экспедиции и научные проекты. Поэтому 

не удивительно, что сейчас в ней принимают участие молодые 

исследователи и аспиранты не только ИЭА РАН и смежных науч-

ных организаций, но и ученые со всех регионов страны. Среди 

них студенты старших курсов и магистранты, аспиранты и моло-

дые научные сотрудники научных институтов и вузов России, а 

также независимые исследователи и ученые из стран ближнего и 

дальнего зарубежья. 

Очередная ежегодная Конференция молодых ученых «Акту-

альные вопросы этнологии и антропологии» состоялась в ИЭА 

РАН 2–4 декабря 2024 г. Конференция прошла в очном формате. 

В ней приняли участие молодые ученые, студенты, магистранты 

и аспиранты – этнологи, антропологи, историки, политологи, со-

циологи, культурологи, лингвисты. Всего 120 человек, представ-

лявших более 30 научно-исследовательских организаций и уни-

верситетов из разных регионов России и других стран. 

В рамках конференции было проведено 15 секций, охватив-

ших различные направления современной антропологической 

науки: 

• «Антрополог в большом и малом городе» (руководитель 

секции – Е.А. Крыков); 

• «Антропология религии» (руководитель секции – 

А.А. Власенко); 

• «Антропология исполнительского искусства: социокуль-

турные функции танца, музыки, театра и игры» (руководители 

секции – Т.Н. Самарина, А.А. Глазовская); 



8 

• «Антропология научного сообщества: голоса женщин-

ученых» (руководитель секции – О.И. Секенова); 

• «Антропология образования: история и современность» 

(руководители секции – Н.А. Белова, Э.Ф. Рязанова); 

• «Кавказ как “поле”: этнография, антропология, фолькло-

ристика» (руководители секции – М.Э. Сысоева, В.В. Штыбин); 

• «Инфраструктура советского образа жизни» (руководи-

тели секции – М.В. Васеха, Н.В. Крюкова); 

• «Медицинская антропология в XXI веке: практики здоро-

вьесбережения» (руководитель секции – Д.С. Баранов); 

• «Как (не) работают теории: полевые исследования насле-

дия и памяти» (руководители секции – М.А. Мочалова, Д.Г. Чу-

букова, В.А. Танайлова); 

• «Миф и ритуал в культуре народов Урало-Поволжья» (ру-

ководитель секции – Г.Ю. Устьянцев); 

• «Невербальные сигналы: роль биологии, культуры и тех-

нологий» (руководители секции – А.А. Мезенцева, В.В. Ростов-

цева); 

• «Полевые исследования в социально-культурной антро-

пологии: эмпирические и теоретические аспекты» (руководители 

секции – М.П. Кляус, А.В. Журавлева); 

• «Физическая антропология сегодня» (руководитель сек-

ции – Ю.В. Рашковская); 

• «Этнополитические и этноконфессиональные процессы в 

России и мире» (руководители секции – С.А. Орешин, Т.С. Чаби-

ева); 

• «Языковые ситуации и языковое планирование: регио-

нальный, общероссийский и мировой опыт» (руководитель сек-

ции – П.А. Серин). 

Прекрасным дополнением конференции стали научные лек-

ции, которые прочитали ученые ИЭА РАН. Кандидат историче-

ских наук, старший научный сотрудник отдела русского народа 

ИЭА РАН С.С. Алымов выступил с лекцией «История советской 

этнографии как исследовательская проблема». Доктор историче-

ских наук, главный научный сотрудник Центра антропоэкологии 

ИЭА РАН С.В. Соколовский сосредоточил свое внимание на про-

блемах современной антропологии. Состоялся традиционный ки-
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нопоказ документального антропологического кино (организа-

торы – Е.С. Данилко и А.Э. Оганезов). Участникам конференции 

был продемонстрирован фильм А. Жердевой и Е. Ларкиной «Раз-

говоры с предками. Соседство с духами», посвященный самобыт-

ной духовной культуре алтайцев Каракольской долины. Прошла 

презентация монографии доктора исторических наук, главного 

научного сотрудника Центра этнополитических исследований 

ИЭА РАН В.А. Шнирельмана «В погоне за предками: этногенез 

и политика» (М.; СПб.: Нестор-История, 2024). 

В рамках конференции был проведен круглый стол, посвящен-

ный опыту совместной полевой работы сотрудников ИЭА РАН и 

студентов Учебно-научного института антропологии и этнологии 

Российского государственного гуманитарного университета. Руко-

водителями круглого стола выступили заместитель директора ИЭА 

РАН по научной работе, кандидат исторических наук Р.А. Стар-

ченко и научный сотрудник Центра по изучению межэтнических от-

ношений, кандидат исторических наук М.Ю. Донежук. 

Подготовкой альманаха занималась редакционная группа, 

куда входили молодые ученые нашего института: научный со-

трудник Центра по изучению межэтнических отношений ИЭА 

РАН М.Ю. Донежук, научный сотрудник отдела Кавказа ИЭА 

РАН М.Э. Сысоева, младший научный сотрудник отдела Севера 

и Сибири ИЭА РАН М.А. Мочалова, младший научный сотруд-

ник Центра антропоэкологии ИЭА РАН Т.А. Сюткина, младший 

научный сотрудник Центра по изучению межэтнических отноше-

ний ИЭА РАН Д.Г. Чубукова. Направленные для публикации ста-

тьи прошли строгий отбор. Сперва их рассмотрели руководители 

секций, после этого редакционная группа произвела дополни-

тельный отбор. Были отобраны наиболее интересные работы, 

представляющие особую научную и практическую ценность. 

Члены редакционной группы приняли активное участие в науч-

ном редактировании представленных в альманахе статей не 

только с целью устранить ошибки и опечатки, но и помочь четче 

выразить свои мысли. В процессе редакторской работы авторам 

статей предлагалось рассмотреть прежде незнакомые им источ-

ники и литературу по тематике их исследований, познакомиться 

с работами ключевых авторов в соответствующих областях. Ре-
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дакционная группа считает, что опыт работы над этим сборни-

ком, безусловно, научно обогатил как авторов статей, так и участ-

ников самой группы. 

Отобранные статьи были объединены в четыре тематических 

блока: «Исследования религиозных практик, ритуалов и идентич-

ности», «Гендерные исследования и роль женщин в науке и об-

ществе», «Городская антропология: человек в городе», «Культур-

ное наследие и память». 

Первый раздел «Исследования религиозных практик, ритуа-

лов и идентичности» посвящен тому, как религия выступает в 

роли средства создания и выражения нашей идентичности. Пред-

ставленные в разделе статьи показывают, как религия позволяет 

людям представлять себя в публичном пространстве при помощи 

одежды и отдельных других внешних маркеров. Особое внима-

ние авторы уделяют тому, как традиционные религиозные прак-

тики и обрядность трансформируются в современных условиях. 

Это приводит к появлению новых религиозных практик и новых 

границ между «своими» и «чужими». 

Раздел открывает статья Е.Н. Колпаковой, посвященная изу-

чению восприятия ношения никаба в Кабардино-Балкарской Рес-

публике. Исследователь раскрывает причины, по которым сейчас 

никаб набирает все большую популярность, рассматривает то, 

почему девушки носят его и как общество реагирует на такой эле-

мент одежды. Работа основана на корпусе структурированных и 

полуструктурированных интервью. Исследователь замечает, 

насколько сложным является этот феномен, как в нем сочетаются 

религия, личные убеждения и идентичность. 

В работе «Исламская одежда как отражение религиозной при-

надлежности (по материалам Кабардино-Балкарской Респуб-

лики)» С.Д. Брехова показывает, как через одежду в Кабардино-

Балкарии выражается религиозная идентичность, вызывающая 

споры и конфликт, зачастую перерастающий в межпоколенче-

ский. Также особое внимание было уделено разнообразному 

рынку исламской одежды в республике: ассортименту, подбору 

одежды в соответствии с нормами шариата и современной модой. 

В совместной статье Д.Р. Самигулина и А.К. Малич предста-

вили свое исследование, посвященное шиитской общине г. Дер-

бента. Авторы показали, как местная община формирует свою 
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идентичность через траурные обряды Ашуры, как они трансфор-

мируются под воздействием различных причин, среди которых 

как террористические атаки лета 2024 г., так и бурный туристи-

ческий поток. 

Современной похоронно-поминальной традиции осетин, со-

хранению ее основ и трансформации в целом посвящена работа 

А.А. Рахманиной. Как показывают результаты исследований, 

проведенных в Республике Северная Осетия – Алания, похорон-

ные традиции осетин проявляют удивительную устойчивость. В 

частности, это касается таких важных их компонентов, как фа-

мильная взаимопомощь, поминовения, совершаемые на протяже-

нии трех пятниц, и строгий порядок обрядовой трапезы с четким 

разделением обязанностей по возрастному и гендерному принци-

пам. 

Об уникальном примере «социально вовлеченного буддизма» 

повествует статья А.А. Карасева. В ней рассказывается о таком 

малоизученном явлении, как «социальная отара». Ее можно рас-

сматривать как новое прочтение буддийской практики даяния, 

где во главу угла поставлена задача улучшения благосостояния 

всего общества, помощь ее членам. 

Среди опубликованных в этом сборнике работ присутствуют 

статьи, основанные на архивных документах. Одной из таких яв-

ляется публикация «О деятельности служителей культа и “знаю-

щих” этнорелигии мари в 1930–1940-х годов (по материалам 

ГАРМЭ)», автор которой Р.А. Саберов повествует о необычной 

активизации марийской этнорелигии в предвоенные годы, в годы 

Великой Отечественной войны и некоторое время после нее. Не-

смотря на активную антирелигиозную деятельность в стране в 

указанное время, этнорелигия не просто сумела выжить, но и 

смогла усилить свои позиции среди мари. 

А.К. Малич в своей работе, посвященной роли конфессио-

нального фактора в формировании этнической идентичности 

хорватов, показывает, какое большое значение в таком полиэтни-

ческом и поликонфессиональном регионе, как Балканы, занимает 

вопрос религии. По сути, конфессия в таких пограничных местах 

становится ярким маркером противопоставления «своих» и «чу-

жих».  
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Второй раздел «Гендерные исследования и роль женщин в 

науке и обществе» повествует о забытых биографиях женщин-

ученых, о сложностях при преодолении системных барьеров. Ав-

торы демонстрируют, что городская среда и академическая 

жизнь не гендерно нейтральны. В них, построенных не только во-

круг гендерных стереотипов, но и через призму европоцен-

тризма, многие женщины, в том числе женщины-исследователь-

ницы, сталкивались и продолжают сталкиваться с «невидимой» 

дискриминацией. 

Относительно молодому междисциплинарному направлению 

антропологии академической жизни, в частности академической 

жизни женщин-ученых, посвящена статья кандидата историче-

ских наук О.И. Секеновой. В этой работе большое внимание уде-

лено тому, как проводились гендерные исследования, что иссле-

довалось (дискриминационные практики, проблемы, возникав-

шие у женщин при попытке совмещения семьи и науки, то, как 

сильно семья и культура в целом влияли на возможности карьер-

ного роста). Эта статься показывает, что составной частью науки 

являются не только и не столько идеи, сколько социальные, эко-

номические и культурные конструкции, которые образовывают 

самовоспроизводящиеся системы. 

В сложный для истории страны период с 1910-х по 1920-е 

годы в России формируется уникальная для своего времени науч-

ная школа иммунологии. Ее руководителем был Л.А. Тарасевич. 

В его коллективе две трети работников составляли женщины, что 

было невообразимым для того времени. Несмотря на скепсис, 

окружавший открытый им институт, эти исследовательницы 

внесли весомый вклад в развитие отечественной иммунологии и 

тем самым спасли немало жизней. Этой титанической работе и 

роли женщин-ученых, принимавших в ней участие, посвящена 

работа В.В. Слисковой. 

«Невидимый» женский опыт и сформированный в томском 

общественном транспорте «гендерный режим» стали основным 

исследовательским вопросом С.А. Лопатко. В своей статье она 

освещает проблему «не-нейтральности» городского обществен-

ного транспорта, т.к. в нем формируются практики, отражающие 

существующие представления о гендерных ролях. Автор не 

только показывает, какие проблемы существуют в этой сфере, но 
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и призывает сформировать по-настоящему комфортную для всех 

городскую среду. 

Тему роли женщины-ученого в приращении и осмыслении 

научного знания поднимает Э.М. Титкова. На примере Кристины 

Тривульцио ди Бельджойозо автор показывает, что, помимо ген-

дерных стереотипов, многим женщинам, посвятившим себя 

науке, приходилось преодолевать и ее европоцентричность. 

Преодоление гендерных стереотипов для признания в науч-

ном сообществе зачастую означало, что женщинам приходилось 

работать заметно больше, чем мужчинам. При этом усиленная ра-

бота не гарантировала ни признание, ни карьерный рост. Этому 

посвящен сборник биографий индийских женщин-ученых «До-

чери Лилавати», обозреваемый А.П. Грибашовой. 

Третий раздел «Городская антропология: человек в городе» 

рассказывает о сложном и динамичном социальном ландшафте 

города, о том, что эта социальность опирается на общие практики 

и ценности, которые постоянно возникают, меняются и исчезают. 

Авторы убедительно доказывают, что городские сообщества мо-

гут возникать не только на основе протеста, но также и как твор-

ческое объединение, не только как плотная и гомогенная среда, 

но также и как сообщество, продолжающее сохранять свою иден-

тичность, несмотря на расстояние. 

«Музыкальная городская сцена в социальной антропологии 

(на примере панк-сцены города Якутска)» – так называется статья 

В.Д. Большакова, повествующая о трансформации значения тер-

минов «субкультура» и «сцена». Автор показывает, как панк-

сцена г. Якутска перестала в полной мере соответствовать поня-

тию субкультуры, т.к. она не строится на протесте; скорее в ее 

основе лежит творчество, общие ценности и эмоции. 

Исследование А.В. Пахоминой посвящено феномену трансло-

кальности, рассматриваемому на примере миграции жителей 

аварского села Кванхидатли (Дагестан) в Астрахань. Видно, что 

эта миграция не является обычным переездом, скорее это расши-

рение пространства, занимаемого представителями общины. Так, 

установленные родовые, семейные и дружеские связи постоянно 

поддерживаются общинностью, взаимопомощью и представле-

ниями о связи с общей землей. 
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А.А. Саморукова в работе о русскоязычном мигрантском со-

обществе, образовавшемся в 2022 г. в Тбилиси, показывает, как в 

условиях «иной» среды выстраиваются новые взаимоотношения 

и предпринимаются попытки воссоздания привычной жизни. Но 

после периода подъема и своеобразного расцвета это движение 

начало распадаться. Во многом это было связано с возвращением 

части мигрантов в Россию и сопутствующим разрывом контактов 

в мигрантской среде. 

Исследование А.Р. Нугаевой затрагивает все более актуаль-

ную в связи с растущей долей городского населения тему город-

ской идентичности. Автор раскрывает эту проблему на примере 

жителей Алма-Аты. Она показывает, как борьба за историческую 

память и экологию сплотила население города, поспособствовав 

усилению городской идентичности жителей. 

Заключительным стал раздел «Культурное наследие и па-

мять», посвященный постоянному диалогу настоящего с про-

шлым, попыткам реконструировать то, что давно уже минуло. 

Весь раздел объединяет важный вопрос: как сообщества и иссле-

дователи «оживляют» прошлое через материальность? Авторы 

показывают, как именно память воплощается в пространстве, 

письменности и обликах умерших. 

Еще одной статьей о формировании коллективной идентично-

сти, теперь на основе отношения к прошлому, является работа 

Д.С. Малых. За основу автором взяты места памяти с. Белоусово 

Иркутской обл., сформированные вокруг старинного кладбища и 

включающие в себя различные мемориалы, в том числе мемориал 

Великой Отечественной войне. Видно, что материальное вопло-

щение памяти становится одной из основ самоидентификации 

жителей с. Белоусово. 

К.И. Одегова в этом сборнике представила свою работу, по-

священную церковному приходу пгт Санчурска Кировской обл. 

и его месту в исторической памяти местных жителей. Показано, 

как на примере изучения церковного прихода можно реконстру-

ировать культурную и духовную жизнь русского провинциаль-

ного города. Причем автор демонстрирует, что в дореволюцион-

ный период этот приход выполнял не только духовные функции, 

но также социальные и административные. 
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Монгольская культура письма имеет свою отличительную 

особенность – на протяжении долгой истории монголы использо-

вали более десятка различных систем письменности, что вызы-

вает определенные сложности в изучении истории народа. 

А.А. Смирнова в своей статье отследила основные системы 

древнемонгольского письма и показала, что каждая из них явля-

ется ответом на те или иные исторические вызовы и задачи. 

Заключительной работой сборника является статья «Рекон-

струкция внешнего облика средневекового населения Восточно-

Европейской равнины (по материалам города Полоцка)» 

Е.А. Юсуповой (Акиловой). В статье представлены результаты 

антропологической реконструкции внешнего облика нескольких 

жителей средневекового Полоцка (XII–XIV вв.). Для реконструк-

ции использовался метод М.М. Герасимова, совмещенный с ис-

пользованием программы «Алгоритм внешности». Основу иссле-

дования составили краниологические данные из раскопок Верх-

него и Нижнего замков Полоцка. 

*** 

В заключение хочется выразить искреннюю благодарность ор-

ганизаторам конференции, руководителям секций, научным ре-

цензентам, дирекции Института этнологии и антропологии РАН, 

а также всем, кто оказывал необходимую поддержку и помощь в 

процессе редактуры сборника и в решении организационных во-

просов. 

М.Ю. Донежук 
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РАЗДЕЛ I 
ИССЛЕДОВАНИЯ РЕЛИГИОЗНЫХ ПРАКТИК, 

РИТУАЛОВ И ИДЕНТИЧНОСТИ 
 

Колпакова Елена Николаевна 

НИКАБ В СОВРЕМЕННОЙ КАБАРДИНО-БАЛКАРИИ: 
МОТИВЫ, ВОСПРИЯТИЕ И СОЦИАЛЬНЫЙ КОНТЕКСТ 

 

Аннотация: В статье на основе опубликованных научных ра-

бот, а также интервью с представителями различных поколений 

и этнических групп, проживающих в республике, рассматрива-

ются предпосылки появления никаба в Кабардино-Балкарии в 

наши дни. Кроме этого, обсуждаются причины его ношения, со-

циальное восприятие и реакции со стороны местного общества, а 

также то, как никаб сопрягается с религиозной практикой, тради-

циями и модой и какие трансформации социальной и культурной 

жизни фиксируются в регионе. Широкий спектр мнений и оценок 

этого явления проявляется в ответах респондентов как при про-

ведении интервьюирования, так и при массовом опросе населе-

ния Кабардино-Балкарской Республики в 2024 г. 

Ключевые слова: ислам, никаб, Кабардино-Балкария, мода, 

женская одежда 

 

Kolpakova Elena Nikolaevna 

 

NIQAB IN MODERN KABARDINO-BALKARIA: 

MOTIVES, PERCEPTION AND SOCIAL CONTEXT 

 

Abstract: The article examines the prerequisites for the emergence 

of the niqab in modern Kabardino-Balkaria based on interviews with 

representatives of different generations and ethnic groups living in the 

republic. It also relies on a number of published scientific papers and 

analyzes the reasons for wearing it, social perception, reactions from 

the local community, as well as its association with religious practice, 

traditions, and fashion. The article also discusses how the niqabs are 

associated with social and cultural transformations in the region, as 

evidenced by a wide range of responses and assessments from 
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respondents during interviews and a mass survey of residents of the 

Kabardino-Balkarian Republic in 2024. 

Keywords: Islam, niqab, Kabardino-Balkaria, fashion, women’s 

clothing 

 

Вопрос о необходимости для женщин покрывать голову (с по-

мощью хиджаба, никаба и т.д.) давно обсуждается в обществе. 

Обязательно стоит отметить, что в Коране нет однозначного ука-

зания для всех женщин закрывать лицо и кисти рук, за исключе-

нием жен Пророка (Эксперт 2016). Однако, когда речь идет о ре-

лигиозных требованиях, то, как подчеркивают некоторые авторы 

(Бочарова 2010: 4; Албогачиева 2020: 582), дискурс не сводится 

только лишь к обсуждению кусочка ткани на голове – речь идет 

и о «внутреннем» хиджабе, подразумевающем скромное поведе-

ние, целомудрие, особую «манеру держаться» (Бочарова 2010: 4; 

Албогачиева 2020: 583). 

В большинстве стран мира понятие «хиджаб» ассоциируется с 

платком, закрывающим волосы и шею. Такая одежда должна обя-

зательно отвечать критериям непрозрачности, свободного покроя 

и скромности, т.е. не привлекать внимания (Бочарова 2010: 5). 

В женской исламской одежде присутствуют культурные рас-

хождения. Несмотря на предписания Корана и Сунны, женская 

одежда разных народов вариативна, интегрирована в местную тра-

дицию (Албогачиева 2020: 583). Так, например, никаб (полностью 

закрывающий лицо, оставляя прорезь для глаз) и паранджа (длин-

ный халат, иногда с сеткой для обзора, или бурка) – более строгие 

варианты женской одежды, характерные для ряда стран Ближнего 

Востока, Афганистана, Пакистана. В ряде случаев эти формы не 

соотносятся с каноническими предписаниями ислама, а считаются 

частью местных адатных норм (Там же: 584). 

В Кабардино-Балкарии, согласно данным опроса из статьи 

З.Х. Соблировой, проведенного в г. Нальчике, встречаются самые 

разные образы: от отвечающих трендам глобальной моды до за-

крытых платьев и хиджаба (Соблирова 2016: 58). С усилением ре-

лигиозности в начале 2000-х годов часть девушек переняла ислам-

ские нормы внешнего вида, но общество сперва реагировало 

настороженно, особенно после нападения боевиков в 2005 г. (Там 
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же: 59). Но со временем стереотипы начали уходить, и сегодня хи-

джаб все чаще рассматривается как форма проявления религиоз-

ной или культурной идентичности. Никаб же, как более закрытый 

и строгий вариант исламской одежды, все еще стигматизирован и 

вызывает опасения у местного населения республики (ПМА 2024). 

В июне 2024 г. в ходе реализации исследовательского проекта 

Института этнологии и антропологии имени Н.Н. Миклухо-Ма-

клая Российской академии наук (ИЭА РАН) совместно с Учебно-

научным центром социальной антропологии Российского госу-

дарственного гуманитарного университета (УНЦСА РГГУ) был 

проведен опрос населения г. Нальчика, г. Тырныауза и некоторых 

других районов республики (с. Хасанья, мкр-н Долинск, с. Ша-

лушка, п. Первомайский). Участниками интервью были местные 

жители в возрасте от 18 лет и старше. 

Цель исследования автора состояла в том, чтобы установить 

отношение мусульман Кабардино-Балкарской Республики к но-

шению никаба. Для реализации этой цели были поставлены сле-

дующие задачи: 1) Определить период появления моды на никаб 

в этом регионе; 2) Выявить причины и мотивации, подталкиваю-

щие респонденток к ношению никаба; 3) Выяснить, как населе-

ние в целом относится к ношению никабов. 

Анкетирование проводилось в форме устного интервью. Во-

просы носили как прямой, так и косвенный характер. 

В ряде мусульманских стран в первой половине XX в. государ-

ственная политика была направлена на отказ от традиционных 

форм одежды. Так, официальные запреты на ношение хиджаба 

впервые появились в 1925 г. в Турции и Иране, в 1928 г. – в Афга-

нистане, а в 1929 г. – в Тунисе. Следовательно, женщины нередко 

переходили на европейский стиль (Албогачиева 2020: 583). 

Начиная с конца XX в. в разных регионах мира набирает силу 

реисламизация, возвращение к мусульманским практикам, в том 

числе и к исламскому дресс-коду (Такова 2016: 273; Албогачиева 

2020: 587). Формально мусульманское население Северного Кав-

каза заново училось молитвам, посту, получая информацию по 

основам религии от проповедников – местных или иностранных 

(Ярлыкапов, Адиев 2021: 63). В разных частях региона реислами-

зацией занимались либо местные суфии, либо турецкие пропо-



19 

ведники (ханафитский мазхаб), либо салафиты. Последние со-

здали молодежные сообщества, которые вначале сотрудничали с 

ДУМ (Духовное управление мусульман Российской Федерации), 

но с 2005 г. вступили с ним в конфронтацию, закончившуюся тер-

актом (Там же: 63–64). Власти заняли сторону «традиционного» 

ислама (суннизм ханафитского мазхаба), а сторонников иных те-

чений стали клеймить «ваххабитами». Подобное упрощение иг-

норировало многообразие салафитских групп даже внутри су-

физма, в которых тоже были оппозиционные шейхи (Там же: 64). 

Хотя многие респонденты говорили, что по шариату хиджаб 

обязателен, а никаб можно носить по своему усмотрению, суще-

ствует и другое мнение, что никаб – пришлый элемент из арабской 

культуры, не являющийся канонически предписанным (ПМА 

2024: № 1, № 2, № 3, № 9, № 10, № 11, № 14, № 15). В условиях 

ближневосточных пустынь он носил в том числе утилитарное зна-

чение (служил для защиты от песка, солнца, насекомых). В част-

ности, кабардинка 1991 г.р. указала, что в шариате нет строгого 

требования скрывать лицо и руки, а в местной традиции женщина, 

даже если покрывается, обычно не закрывает лицо (ПМА 2024: 

№ 10): «Это [никаб] перенесли и думают, что это по шариату. Это 

не по шариату. Покрываются у нас, чтобы закрыть аурат <...> ни-

кабы носили арабы в пустыне, чтобы насекомые ни в рот, ни в нос, 

ни куда-либо еще не заползали. А тут у нас, я не знаю, почему они 

начали носить» (ПМА 2024: № 1). Два других респондента (адыг 

1985 г.р., даргинец 1956 г.р.) также упомянули об арабском проис-

хождении никаба, добавив, что этот головной убор имел еще одно 

утилитарное значение, а именно оберегал арабских женщин от по-

хищений (ПМА 2024: № 2, № 3). 

Анализ интервью выявил три основные группы причин, по ко-

торым девушки и женщины в Кабардино-Балкарии надевают ни-

каб: 1) религиозные убеждения; 2) мода; 3) личные убеждения и 

цели. При этом в каждой группе выделяется несколько частных 

мотивов, подкрепленных конкретными примерами из жизни ре-

спондентов. 

1.1. Собственно религиозные убеждения 

Первой из выделенных причин являются религиозные убеж-

дения; так, одна из респонденток (русская 1970 г.р.) подчеркнула, 
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что надеть никаб было ее личным решением. Перед тем, как ре-

шиться на этот шаг, она спросила совета у мужа: «Я спросила 

мужа, не против ли он. Он сказал: “Если тебе так будет ком-

фортно, можешь надевать”. Мне комфортно. Аль-Хамду лил-

Ллях, был 2020-й год, пандемия. Сначала масочки, потом, думаю: 

“Ну вот, Всевышний создал причину”. И очень комфортно себя 

чувствую» (ПМА 2024: № 4). В ходе интервью респондентка не-

однократно отмечала, что со стороны «традиционных» мусуль-

ман часто встречается с непониманием. Однако сама она убеж-

дена, что это вполне логично, когда вместе с пришедшим от ара-

бов исламом в регион проникают и специфические арабские 

формы одежды (ПМА 2024: № 5). 

1.2. Желание скрыть себя от взглядов окружающих 

Вторая религиозно-этическая причина – стремление к благо-

нравию, сокрытие женских форм от взора окружающих. Это 

очень частая причина, которую отмечали респондентки в никабе. 

Основываясь на хадисах, они считают, что мусульманке стоит 

скрывать не только тело под широким платьем, но и красоту сво-

его лица под никабом, дабы посторонние мужчины не бросали на 

нее взгляды. Об этом в ходе интервью упомянула чеченка 

2004 г.р. в никабе (ПМА 2024: № 12). 

Респондентка в хиджабе (балкарка 1993 г.р.) также уверена в 

том, что соблюдающая религиозные предписания мусульманка 

должна прятать свою красоту от окружающих под одеяниями: 

«…Религия обязывает, чтобы девушка покрывала свои запретные 

места <...> Можно открывать только кисти рук и лицо. Это все 

связано с тем, что красоту женщины не должны видеть посто-

ронние мужчины. То есть вся ее красота принадлежит мужу, 

если она замужем, исходя из той мысли, что должно быть со-

хранно целомудрие девушки и ее статус» (ПМА 2024: № 6). 

В каком-то смысле никаб и хиджаб выступают в сходной роли 

– в роли защитного элемента одежды. Как отметила одна из ре-

спонденток (кабардинка 2006 г.р.), хиджаб является гарантом 

безопасности, который стимулирует окружающих соблюдать со-

циальную дистанцию при взаимодействии с ней: «Я, например, 

не люблю, когда ко мне лишний раз прикасаются. И когда на мне 

хиджаб, некоторые понимают это и стараются лишний раз не 
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прикасаться» (ПМА 2024: № 7). Интересно еще и то, как кабар-

динец 1987 г.р. объяснил желание женщин носить никаб: «Я знаю 

причину, которая должна быть для никаба. Это богобоязнен-

ность. Чтобы на красоту девушки не засмотрелся мужчина или 

другая девушка, без разницы. Чтобы не возникло в их разуме ка-

ких-нибудь фантазий. Чтобы сердца остались целы и невредимы 

<...> Одеяние девушки – это часть ее благонравия. Если она 

надевает это одеяние, чтобы уберечь мой взор от соблазнитель-

ных частей тела, то это супер» (ПМА 2024: № 8). Таким обра-

зом, никаб в данном контексте интерпретируется как механизм, 

оберегающий мужчин от «греховного» поведения. 

2. Мода 

Респонденты неоднократно подчеркивали, что никаб может 

быть частью молодежной субкультуры или даже своеобразным 

«декоративным» элементом, призванным выделить девушку из 

толпы и быть маркером ее веры для общественности. Аварец 

(примерно 70 лет) комментировал: «Хотят отличиться, пока-

зать, что они мусульманки, а на самом деле… Форму надевают, 

а никакие законы религии не соблюдают» (ПМА 2024: № 10). 

Балкарка 1987 г.р. вторит подобной идее, отмечая, что в 16 лет 

возможность видеть лишь глаза девушки выглядит привлека-

тельно и вызывает интерес у мужчин, создает для них некую «за-

гадку». Кроме того, по ее словам, часто возникает соперничество 

между подругами, когда каждая пытается «сделать еще больше» 

и превзойти другую в демонстративной религиозности (ПМА 

2024: № 5). В таком ключе никаб может восприниматься как 

часть «конкуренции» между подругами либо инструмент привле-

чения внимания. 

3. Личные убеждения и цели 

Некоторые девушки надевают никаб, чтобы попасть в поле 

зрения религиозных молодых людей «с бородой», как их назы-

вали некоторые респонденты, которые сами ищут более консер-

вативную жену. Аварец (примерно 70 лет) пояснил: когда де-

вушке сложно выйти замуж, она может решиться на никаб с 

надеждой привлечь внимание именно таких верующих мужчин. 

Если же ожидаемого результата не наступает, то, по его словам, 

многие возвращаются к обычной одежде (ПМА 2024: № 10). Его 
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супруга (балкарка 1948 г.р.) подтвердила это, сказав, что слы-

шала о подобных случаях от подруг (ПМА 2024: № 9). 

Часть респондентов указывала, что никаб может служить 

своеобразной «маскировкой». В диалоге с кабардинцем 1987 г.р. 

упоминается, что за закрытым лицом порой скрывают «ошибки 

юности» – неудачные пластические операции и прочее: 

– Может быть, в некоторых случаях за никабом – ошибка 

юности. Допустим, накаченные губы, скулы и так далее… 

 – То, что стыдно показать? 

 – Теперь уже стыдно… (ПМА 2024: № 8) 

Похожий пример в диалоге привела и кабардинка 2006 г.р., 

рассказывая о знакомой девушке, которая была бы не против за-

крыться полностью, «лишь бы спрятать свое лицо» из-за недо-

вольства собственной внешностью: девушка призналась, что со-

гласилась бы на никаб, если бы ее не ограничивали в этом, по-

скольку она недовольна тем, как выглядит. Некоторые, как добав-

ляла респондентка, используют религиозные аргументы лишь 

для того, чтобы оправдать свое решение скрыть лицо (ПМА 2024: 

№ 7). 

Балкарец 1960 г.р. в шуточной форме назвал таких девушек 

«страшилищами», описав ситуацию, в которой у них «сдувает ни-

каб», и обнаруживается «такой нос», что, по его словам, стано-

вится понятным желание спрятать лицо: «...Страшилища какие-

нибудь [носят никаб]. У одной ветром сдуло [никаб]» (ПМА 2024: 

№ 11). 

Несколько информантов подчеркнули, что ношение никаба 

само по себе еще не гарантирует примерного религиозного пове-

дения. Кабардинец 1987 г.р. упомянул о конфликтных ситуациях 

в торговом центре, где девушки в никабах проявляли грубость, 

нецензурно выражались и агрессивно реагировали на замечания 

(ПМА 2024: № 8). Подобные эпизоды укрепляют у части населе-

ния настороженность или негатив по отношению к никабу. Были 

и такие респонденты, которые выразили опасение, что одежда, 

скрывающая лицо, может стать удобной маскировкой для совер-

шения преступлений. Даргинец 1956 г.р. вспомнил боевой опыт 

в Афганистане, где «мужики надевали никаб и стреляли в наших 

ребят» (ПМА 2024: № 2), а аварец 1940–1950-х гг.р. привел в 
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пример случай «убийцы в никабе», сумевшего скрыться после со-

вершения преступления в Махачкале (ПМА 2024: № 10). Упомя-

нутые прецеденты формируют убеждение отдельных граждан, 

что никаб потенциально опасен. 

С другой стороны, сами девушки в никабе неоднократно упо-

минали, что «традиционные мусульмане» и старшее поколение в 

целом крайне негативно относятся к ним из-за их внешнего вида. 

Причину этого одна респондентка (русская 1970 г.р.) находит 

в «необразованности» таких людей (ПМА 2024: № 4). В ходе ин-

тервью она отметила, что носит никаб по собственному желанию, 

добавив, что это ее право на определение своего внешнего вида. 

Она подчеркивала, что не видит основания снимать его лишь по-

тому, что кому-то это может быть неудобно, особенно учитывая, 

что в обществе допустимы гораздо более откровенные формы 

одежды. По ее словам, выбор собственного внешнего облика – 

это личное право каждого (Там же). 

Молодая чеченка 2004 г.р. также поделилась своим опытом: 

«Старшие считают, что хиджаб и никаб нельзя [носить], нужно 

платок. Они считают, что вот предки наши так ходили, и все» 

(ПМА 2024: № 12). Многие девушки в никабе, по словам респон-

дентов, предпочитают общаться лишь в узком кругу единомыш-

ленников, минимизируя контакты с широкой общественностью. 

Балкарка 1987 г.р. отметила: «Им не интересны эти традиции, 

обычаи… Это люди, которые и так бы не пошли танцевать на 

свадьбе… Была б она в никабе или не в никабе» (ПМА 2024: № 5). 

Пожилой аварец (примерно 70 лет) считает, что «в хиджабах и 

никабах не ходят на светскую свадьбу. Туда надо красиво оде-

ваться. А она будет как чучело там» (ПМА 2024: № 10). 

Девушки в никабах аргументировали желание дистанциро-

ваться от традиционных мероприятий (свадеб с национальными 

танцами и т.д.) тем, что их религиозные установки зачастую про-

тиворечат светским обычаям. Несмотря на это, девушки в ни-

кабах подчеркивают, что не считают себя отошедшими от куль-

туры своего народа. Напротив, по их словам, закрывать волосы и 

тело – это часть традиционного понимания скромности (ПМА 

2024: № 7, № 8). При этом никаб рассматривается ими как более 

глубокая форма реализации этих принципов. Подобными мыс-
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лями делились и респонденты-мужчины. Так, например, дарги-

нец 1952 г.р. напрямую связал вид покрытия головы девушки с 

глубиной ее духовности и воспитанием, отмечая, что ношение 

никаба соответствует стремлению жить согласно мусульманским 

обычаям и сохранять высокий уровень нравственности (ПМА 

2024: № 2). 

По заверениям респондентов, в Кабардино-Балкарии не при-

нято, чтобы мужчина подходил к незнакомой девушке, однако, 

согласно наблюдениям, все зависит от ситуации. В контексте 

внешнего вида девушки – будет ли она покрыта хиджабом или 

никабом – все становится куда интереснее. Респонденты чаще 

выражают недоверие к незнакомым девушкам в никабе, чем в хи-

джабе (ПМА 2024: № 8, № 11). Некоторые даже стараются избе-

гать общения с первыми. Балкарец 1960 г.р. в разговоре с другом 

говорил, что с девушкой в хиджабе для него «нет проблем» заго-

ворить на улице, а вот с девушкой в никабе уже могут возникнуть 

сомнения: «Мало ли это мужик стоит?» (ПМА 2024: № 11). 

Однако не всегда причина того, что респондент предпочтет не 

подходить к незнакомой девушке в никабе, кроется в его 

предубеждениях насчет последних. Иногда респонденты предпо-

чли бы не вступать с ними в контакт из уважения к их возможным 

религиозным взглядам. Об этом сказал кабардинец 1987 г.р. 

(ПМА 2024: № 8). 

С другой стороны, чеченка 2004 г.р. заметила, что при необ-

ходимости она могла бы сама подойти к кому-то и задать вопрос, 

даже если одета в никаб. Но как будут реагировать мужчины – 

вопрос открытый, поскольку многим необычно, когда человек 

скрывает лицо: 

– …Может ли к вам подойти незнакомый мужчина и что-то 

спросить? 

 – Когда в никабе – не знаю, а так – да, когда я в хиджабе – 

любой может (ПМА 2024: № 12). 

По словам респондентов и сведениям из литературы, никаб 

начал распространяться в Кабардино-Балкарии еще с 1990-х го-

дов, когда во время религиозного возрождения в республике в 

конце 1980-х – начале 1990-х годов множество молодых людей 

уехали на обучение в иностранные духовные образовательные 
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учреждения (Такова 2016: 260). А.Н. Такова со ссылкой на дан-

ные Н.М. Емельяновой пишет, что «в 1994/95 гг. около сотни сту-

дентов из Кабардино-Балкарии проходили обучение в Саудов-

ской Аравии (Университет Мухаммада бен Сауда), Египте, Си-

рии, Иордании и Турции» (Там же: 261). По возвращении образо-

ванной молодежи домой в кабардино-балкарское общество стали 

проникать новые элементы мусульманской формы одежды. Вос-

поминания одной из респонденток (балкарка 1948 г.р.) также 

подтверждают эту информацию: «Вообще все пошло с пере-

стройки, тогда посылали учиться в Турцию, куда-то [еще]. От-

туда уже возвращались покрытыми» (ПМА 2024: № 9). 

Важно отметить, что традиционно для кабардинок и балкарок 

вариант покрытия головы хиджабом и тем более никабом не 

практиковался. Девушки не прятали свои волосы, носили платки 

и шапочки, иногда дополняемые шалью, которая не закрывала 

лицо. Согласно сообщениям Е.А. Нальчиковой, М.А. Текуевой, 

А.И. Мусукаева, Б.С. Кагазежева, голландский путешественник 

Я. Стрейс в книге «Три путешествия» во второй половине XVII 

в. «описывая внешность черкешенок, отмечал, что женщины 

лица не закрывали, волосы заплетали вокруг головы в семь или 

восемь косичек; носили “красивые двойные черные шапочки”, а 

сверху “черный бархатный чепчик”» (цит. по: Нальчикова и др. 

2017: 132). 

У балкарок и карачаевок также было принято носить не-

сколько видов шапочек. Кроме того, существовало до 30 спосо-

бов завязывания платка на голове (Карачаевцы. Балкарцы 2014: 

251–254). Однако они не закрывали лиц (Аккиева 2008: 153). Се-

годняшняя практика ношения никаба – это новая трактовка рели-

гиозных норм, сопряженная с глобальным исламским влиянием. 

Вполне возможно, что на фоне «исламского бума» ношение 

никаба обрело религиозные обоснования. Об этом говорит 

А.А. Ярлыкапов в контексте роли паранджи на Ближнем Во-

стоке: «Мусульманские нормы обеспечили дополнительную ле-

гитимацию паранджи и подобных видов женской одежды – не-

смотря на то, что требования закрывать лицо при посторонних 

мужчинах нет даже в строгих исламских нормах. “Превышение” 

исламских требований как раз свидетельствует о культурных 

корнях этой одежды» (Ярлыкапов 2016). 
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Однако очень важно то, какое значение сами женщины вкла-

дывают в свое решение носить никаб. Как пишет К.М. Аманта-

ева, можно заключить, что семантика может быть разнообразной. 

Например, религиозное значение, которое может заключаться в 

глубокой религиозной вере. Психологическое значение может го-

ворить о том, что женщина в никабе чувствует себя более защи-

щенно и аутентично, являет собой некий символ возвращения к 

исламским корням. Культурное значение может отражать, по 

словам К.М. Амантаевой, «публичное подтверждение верности 

целомудрию и скромности» (Амантаева 2021: 245). 

Временные рамки появления и активизации ношения никаба 

спорны. По утверждениям опрошенных, никаб стал заметен в ре-

гионе от 1 года до 7 лет назад. А.Н. Такова отмечает, что «тен-

денция к появлению жесткого дресс-кода – исключительно чер-

ной мешкообразной одежды, перчаток, скрывающих руки жен-

щины, и даже, порой, никабов» появилась приблизительно в 

начале 2010-х годов, но дальнейшего развития не получила (Та-

кова 2016: 273). Заметной частью жизни в Кабардино-Балкарии 

никаб стал только недавно, когда девушек в нем стало больше. 

Одной из важнейших предпосылок появления нового формата 

женской одежды в регионе стало религиозное возрождение в 

СССР и тем более в постсоветский период, в конце 1980-х – 

начале 1990-х годов, когда религиозная жизнь кардинально изме-

нилась. Так, в это время в Кабардино-Балкарии случился настоя-

щий «исламский бум», фиксируемый на основе статистики: «За 

период с 1990 по 2000 г. было построено около 100 мечетей, в 

основном на средства верующих. Финансовая помощь также 

была оказана арабскими странами и Турцией. К 2007 г. в КБР уже 

действовали 132 мечети и 5 находились на стадии строительства» 

(Аккиева 2010: 48–49). 

Появление новой, более консервативной женской одежды 

легло на благодатную почву массового интереса к религии. Но 

важно учитывать, что интерес к исламу сопрягался с местными 

этнокультурными традициями. Как пишет А.Н. Такова, на фоне 

«исламского бума» в республике появилась новая социальная 

группа верующей молодежи, так называемых «молящихся», ко-

торые резко контрастировали с местным социумом в целом. 

Представители этой группы сформировались в период кризиса 
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советской идеологии и поиска альтернативных ценностей (Та-

кова 2016: 257). Они отличались более строгим соблюдением ре-

лигиозных норм, за пределами характерной для региона ситуа-

тивной религиозности (похороны, свадьбы, праздники). Моло-

дежь активно перенимала «внешние и поведенческие маркеры 

ислама» (ношение бороды, длинных юбок, хиджаба), что впо-

следствии дополнилось появлением никаба. 

В научной среде «молящихся» называли «салафитами», в 

СМИ их стигматизировали «ваххабитами». Этот термин, по сло-

вам А.Н. Таковой, «в российской общественной среде стал фак-

тически синонимом понятия “исламский экстремизм”» (Такова 

2016: 263–264). Примечательно, что в ходе исследования деву-

шек в никабе чаще причисляло к «ваххабизму» старшее поколе-

ние респондентов, т.е. те, кто отчетливо помнит события конца 

1900-х – начала 2000-х годов. На вопрос «Действительно ли ни-

каб связан с ваххабизмом и терроризмом?» один из опрошенных 

экспертов ответил следующим образом: «От того, что здесь 

были ваххабиты, это 2005 год, их нападение. Потом часть ушла 

в подполье и делали какие-то террористические вылазки. А в 

обыденной жизни девушки в никабах вызывают больше вопро-

сов. Они [люди] говорят: “У нас никогда такого не было”. Их 

воспринимают как угрозу. Они закрываются, чувствуют себя 

более защищенными, а все вокруг чувствуют опасность от них» 

(ПМА 2024: № 13). 

В Кабардино-Балкарии никаб остается дискуссионным эле-

ментом женского костюма, к которому относятся совершенно по-

разному: от полного неприятия до защиты его религиозной 

оправданности. Для носительниц он может являться инструмен-

том выражения глубокой веры, демонстрации личных убеждений 

и способом найти психологический комфорт и защиту от внеш-

него мира. При этом многие признают и наличие иных, не столь 

возвышенных мотивов, включая попытку спрятать лицо из-за 

проблем принятия своей внешности или просто следовать мод-

ному тренду. В любом случае никаб не всегда является маркером 

глубокой религиозности. Тем не менее часть опрошенных, пред-

ставители молодого поколения в большей степени, относится к 

этому элементу женской одежды либерально, видит в нем вари-
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ант самовыражения. У более старшего поколения имеет место об-

ратная тенденция, выражающаяся в негативном отношении к ни-

кабу, т.к. последний не только не типичен для кабардинской и 

балкарской культур, но и стигматизирован в общественном со-

знании, воспринимается как атрибут «ваххабитов» и «террори-

стов». 

Женская мусульманская одежда в Кабардино-Балкарии – ре-

зультат многослойных процессов адаптации ислама, субкультур-

ного влияния «молящейся» молодежи в конце XX – начале XXI в. 

и сохранения национальных традиций. Стоит признать, что с ис-

торико-культурной точки зрения никаб не типичен для кабарди-

нок и балкарок. В частности, поэтому девушки в никабах встре-

чаются с неодобрением со стороны большинства членов обще-

ства, особенно представителей старшего поколения. Среди по-

следних много тех, кто имел личный негативный опыт, связан-

ный с никабом (слышал новости о преступлениях, совершенных 

в одежде типа никаба), или ассоциирует его с экстремизмом. Это 

усиливает негативное восприятие никаба как «замаскированной» 

угрозы. Ситуацию в разные года усугубляли СМИ, поддерживая 

такую риторику. Все это вынуждает девушек, носящих никаб, 

сильно ограничивать свой круг общения и формировать безопас-

ное окружение из людей, которые не будут их осуждать или пы-

таться переубедить. 
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ИСЛАМСКАЯ ОДЕЖДА КАК ОТРАЖЕНИЕ РЕЛИГИОЗНОЙ 
ПРИНАДЛЕЖНОСТИ (ПО МАТЕРИАЛАМ 

КАБАРДИНО-БАЛКАРСКОЙ РЕСПУБЛИКИ) 

Аннотация: Объектом данного исследования является му-

сульманская одежда как важный социокультурный элемент в Ка-

бардино-Балкарской Республике. Ислам, как устоявшаяся рели-

гия многих народов Северного Кавказа, формирует значимую 

часть культурной идентичности местного населения изучаемого 

региона. Исследование иллюстрирует разнообразие подходов к 

выбору мусульманской одежды в республике, конфликты между 

традиционными нормами и современными тенденциями, а также 

изменения в религиозной идентичности молодежи на этом фоне. 

Подчеркнуто разнообразие исламской одежды, доступной в мест-

ных магазинах, что может указывать на возросший интерес мо-

лодежи к данным товарам. Уделяется внимание активному ис-

пользованию социальных сетей как платформы для распростра-

нения современных интерпретаций исламской религии и пере-

смотра культурных норм и традиционных практик, особенно в 

отношении одежды. Работа направлена на анализ этих динамик и 

подчеркивает, как молодое поколение стремится адаптировать 

духовные установки к современным условиям, утверждая свою 

индивидуальность в контексте религиозных норм. Исследование 

также стремится к более глубокому осмыслению процессов фор-

мирования и трансформации религиозной идентичности через 

призму модных тенденций и повседневного выбора одежды в 

данной культурной среде. 

Ключевые слова: ислам, исламская одежда, исламская мода, 

Кабардино-Балкарская Республика 
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ISLAMIC CLOTHING AS A REFLECTION OF RELIGIOUS 

AFFILIATION (BASED ON THE MATERIALS FROM 

THE KABARDINO-BALKARIAN REPUBLIC) 

Abstract: The object of this research is muslim clothing as an 

important socio-cultural element in the Kabardino-Balkarian 
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Republic. Islam as an established religion of many peoples of the 

North Caucasus forms a significant part of the cultural identity of the 

local population of the studied region. The study illustrates the 

diversity of approaches to choosing Muslim clothing in the republic, 

conflicts between traditional norms and modern trends, as well as 

changes in the religious identity of young people against this 

background. The variety of Islamic clothing available in local stores 

is emphasized, which may indicate an increased interest of young 

people in these products. Attention is being paid to the active use of 

social media as a platform for the dissemination of modern 

interpretations of the Islamic religion and the revision of cultural 

norms and traditional practices, especially in relation to clothing. The 

work is aimed at analyzing these dynamics, emphasizing how the 

younger generation strives to adapt spiritual attitudes to modern 

conditions, asserting their individuality in the context of religious 

norms. The research also seeks to gain a deeper understanding of the 

processes of formation and transformation of religious identity 

through the prism of fashion trends and everyday clothing choices in 

a given cultural environment. 

Keywords: Islam, Islamic clothing, Islamic fashion, Kabardino-

Balkarian Republic 

 

Ислам является традиционной религией многих народов Се-

верного Кавказа уже не одно столетие. Проникновение ислам-

ской религии на территорию Северного Кавказа началось с араб-

ских походов в регион в VII–VIII вв. Становление ислама нача-

лось с Дагестана в XV–XVII вв., оттуда исламизация шла в Чечню 

и Ингушетию в пределах XVI–XVIII вв. Религия также распро-

странялась с черноморского побережья благодаря турецким и 

крымским миссионерам уже среди адыгских народов в пределах 

XVI–XVIII вв. В условиях преобладания антирелигиозной поли-

тики в период СССР осуществлять религиозные практики оказа-

лось практически невозможным. Однако после 1991 г. многие ре-

гионы России, в том числе Кабардино-Балкарская Республика, 

столкнулись с процессами реисламизациии, и восстановление ре-

лигиозной идентичности стало одной из главных задач мусуль-

манской части населения. Этот процесс сопровождался значи-
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тельным ростом религиозной активности, особенно среди моло-

дежи. Столкновение «нового ислама», представляемого молоде-

жью, с «традиционным исламом», который существовал до рас-

пада Советского Союза, способствовало появлению новых кон-

фликтов. Молодежь, обращаясь к современным интерпретациям 

ислама, активно использует социальные сети, что приводит к воз-

никновению новых взглядов на религиозные практики и культур-

ные нормы. Это стремление к обновлению сталкивается с консер-

вативными установками более старшего поколения, что и стано-

вится источником конфронтации (Ислам… 2023). 

Продолжает увеличиваться количество молодых людей, счи-

тающих себя последователями ортодоксального ислама, салафи-

тами, в то время как для старшего поколения кабардинцев и бал-

карцев всегда был характерен народный ислам, менее ортодок-

сальный (Такова 2016: 257–259). Помимо этого, средства массо-

вой информации и социальные сети изобилуют контентом, 

направленным на распространение идей ислама. 

Повышенный интерес к религии сопровождается и заинтере-

сованностью в исламских нормах в одежде, что актуально для мо-

лодых людей, стремящихся заявить о своей идентичности и при-

верженности к религиозным традициям, ведь в постоянно меня-

ющемся мире одежда является важным инструментом для выра-

жения собственного мнения. 

Целью работы является исследование практики ношения му-

сульманской одежды в Кабардино-Балкарской Республике с ак-

центом на влияние религиозной идентичности при выборе 

одежды среди населения в г. Нальчике. Для достижения этой 

цели были поставлены следующие задачи: 

1) выявить отношение к мусульманской одежде и опреде-

лить причины ее выбора; 

2) проанализировать ассортимент одежды в магазинах ис-

ламских товаров и мусульманской одежды в Нальчике, провести 

сравнительный анализ представленных товаров; 

3) определить различия в подходе к выбору одежды между 

религиозными группами разных возрастов. 

В июне 2024 г. Институт этнологии и антропологии Россий-

ской академии наук совместно со студентами Учебно-научного 

центра социальной антропологии Российского государственного 
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гуманитарного университета организовал в Кабардино-Балкар-

ской Республике масштабное этносоциологическое исследова-

ние, посвященное изучению этнокультурных и языковых предпо-

чтений жителей региона. В рамках этого проекта я провела соб-

ственное исследование, объектом которого стала современная 

исламская мода в Кабардино-Балкарии. В рамках индивидуаль-

ной работы мною были взяты 13 полуструктурированных интер-

вью у сотрудников исламских магазинов и покупателей – жите-

лей г. Нальчика. 

Н.М. Калина и К.Е. Усова замечают, что мусульманские се-

мьи, соблюдая нормы ислама, в то же время склонны к модерни-

зации одежды: «Это в свою очередь привело к появлению “ев-

рохиджаба”, то есть мусульманской одежды, в которой сочета-

ются модные тенденции и нормы Шариата» (Калина, Усова 2018: 

223). Индивидуальность каждой женщины можно подчеркнуть за 

счет разнообразия мусульманской одежды (Там же). Но это не от-

меняет необходимости соблюдения правил, таких как «полное 

покрытие головы, свободный крой верхней одежды, отсутствие 

вызывающих расцветок, максимальная длина одеяния, то есть от-

крытыми могут быть только кисти рук и стопы» (Там же: 224). 

Также Н.М. Калина и К.Е. Усова указывают на меньшую подвер-

женность мужчин модным тенденциям и, напротив, появление 

исламских модельеров для детей (Там же). 

С.А. Ляушева и Т.С. Позднякова характеризуют современную 

религиозную моду следующим образом: «Во-первых, элементы 

религиозного одеяния, атрибуты религий активно вливаются в 

современную индустрию моды, переходя с подиума в повседнев-

ный обиход, принимая модное значение <…> Во-вторых, стрем-

ление современных мусульманок соблюдать требования ислам-

ской традиции и при этом вести активный образ жизни привело к 

созданию “еврохиджаба”. Под этим понятием подразумевается 

мусульманская одежда, в которой могут сочетаться веяния моды 

и нормы шариата…» (Ляушева, Позднякова 2016: 152–153). 

Также С.А. Ляушева и Т.С. Позднякова отмечают, что дизайнеры, 

занимающиеся проектированием мусульманской одежды, ис-

пользуют народные мотивы, орнаменты украшения различных 

исламских стран: «Саудовской Аравии, Пакистана, Ливана и Тур-

ции» (Там же: 154). Рассуждая об особенностях исламских норм, 
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регулирующих ношение одежды, И.А. Бочарова пишет: «Одежда 

мусульманских женщин должна отличаться от одежды немусуль-

манок. Одна из основных функций хиджаба заключается в том, 

чтобы показать, что носящая ее (так в оригинале. – С.Б.) женщина 

– это мусульманка. В частности, не следует носить одежду, ими-

тирующую национальные наряды других народов. Ярким приме-

ром таких совершенно неприемлемых для ислама тенденций яв-

ляется мода на платья в индийском стиле, получившая распро-

странение среди некоторых мусульманских женщин Азии» (Бо-

чарова 2010: 5). 

И.М. Федоров, рассматривая такое явление, как «modest 

fashion», т.е. «скромная мода», пишет, что «…версия исламской 

идентификации включает в себя также и стиль “modest fashion”» 

(Федоров 2021: 202). В.В. Маренинова, обозревая требования к 

выбору мусульманской одежды согласно Корану, указывает на 

примеры предписаний для мужчин, среди которых запрет на но-

шение золотых украшений или регламентирование длины 

одежды, подол которой должен быть на уровне щиколотки (Ма-

ренинова 2014: 18). В отношении женщин также действуют табу: 

«Им воспрещается подвязывать накладные волосы <…> жен-

щины должны прикрывать места, видные в вырезе одежды; также 

им следует избегать ношения ярких цветов, сверкающих украше-

ний и тканей» (Там же: 19). 

Е.Л. Капустина в своей работе «Рынок исламских товаров и 

услуг в Дагестане: практики потребления и общественные дис-

куссии» рассматривает функционирование сектора исламских 

товаров и услуг в Дагестане, в частности роль исламского биз-

неса, включая финансовые учреждения, в формировании условий 

для существования и развития современной исламской моды в 

Дагестане. Основываясь на своих наблюдениях, автор указывает 

на тенденцию расширения рынка специфических исламских то-

варов: «Арабская парфюмерия, фармацевтика, косметика, ис-

пользование которых или компоненты для которых одобрены в 

исламе, получили особенное распространение. Например, ак-

тивно завоевывают рынок такие до недавнего времени экзотич-

ные для Дагестана и известные лишь выпускникам университе-

тов Ближнего Востока товары, как наборы для хиджамы – крово-



35 

пускания, сивак – палочка для чистки зубов, а также масло чер-

ного тмина – универсальное средство от болезней» (Капустина 

2016: 180). Также она отмечает, что женскую одежду в основном 

привозят из Турции, в меньшей степени – из ОАЭ, совсем редко 

(из-за дороговизны) – из Саудовской Аравии (Там же: 186). В по-

следнее десятилетие в Махачкале становится все больше ателье, 

специализирующихся на пошиве платьев по нормам ислама, а 

производимой в Дагестане одежде придается местная этническая 

специфика (Там же). 

Вопросы исламского возрождения, а также основные этапы 

реисламизации Кабардино-Балкарской Республики и в целом Се-

верного Кавказа рассмотрены в работах И.Л. Бабич (Бабич 2003), 

Е.Х. Апажевой и А.Н. Таковой (Апажева, Такова 2014), Т. Гятова 

(Гятов 2014). 

В целом такая одежда отличается свободным кроем и выпол-

нена преимущественно из натуральных и смешанных, иногда из 

синтетических тканей. Мужскую одежду поставляют из Турции, 

Саудовской Аравии, Египта, иногда стран Средней Азии, а также 

шьют в России. В основном магазины с мужской одеждой посе-

щают мужчины средних лет и молодого возраста, женщины по-

жилого возраста (ПМА № 1). 

Модная индустрия постепенно меняет современный облик му-

сульманина, расширяет ассортимент мужской одежды, стремясь 

одновременно соответствовать требованиям к скромности и совре-

менным трендам, а социальные сети и мусульманские инфлюен-

серы используют платформы не только для распространения идей 

ислама, но и для демонстрации различных стилей и модных рели-

гиозных образов, тем самым привлекая все больше людей. 

В г. Нальчике большой выбор магазинов исламских товаров и 

мусульманской одежды. Так, только в центре города их насчиты-

вается около пяти. Намного больше подобных магазинов можно 

увидеть на местном рынке, а также по всему городу. По площади 

они небольшие, однако ассортимент одежды в них представлен 

разнообразный. Продавцами в таких местах работают молодые 

девушки, реже мужчины. 

Мужская одежда представляет из себя рубашки и брюки – ка-

мис, джалабию – и головные уборы, например чалму или куфию. 
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Продавец мужской одежды упомянул: «Обычно камисы или ру-

башки свободные у нас берут для походов в мечеть или на наши 

праздники религиозные. А так в обычной жизни не ходят в ней» 

(ПМА № 3). Помимо этого, в продаже представлена одежда для 

совершения Хаджа и Умры, она состоит из двух частей – это 

ихрам, в традиционном белом цвете и без декоративных элемен-

тов. Как правило, зимние варианты одежды, например, верхняя 

одежда, в таких местах не продаются: «Тут только одежда на 

весну и лето представлена. Зимней нет у нас, пуховики можно и 

на рынке взять, они везде свободного кроя» (ПМА № 3). Мужская 

одежда в подобных магазинах делится на повседневную и празд-

ничную, но различий в них практически нет, кроме скромного 

разнообразия цветов: светлые оттенки (белый, песочный, светло-

серый) – для праздничных мероприятий и темные оттенки (чер-

ный, темно-синий) – для повседневной носки. 

Главными показателями религиозности у мужчин, по мнению 

моих респондентов, является не столько одежда, соответствую-

щая нормам шариата, сколько густая борода и стрижка. Так, мо-

лодая кабардинка в разговоре упомянула: «Я особо не вижу, 

чтобы парни носили специальную религиозную одежду вроде ка-

миса. Могут просто широкую носить, которая аурат скры-

вает» (ПМА № 2). Об этом сказали также молодые балкарки 

старше 20 лет: «Ну, мужчины у нас в основном обычную одежду 

только носят, камис редко. Это такое арабское мужское пла-

тье. Его надевают для намаза или похода в мечеть. Сейчас камис 

носят вместе с огромной бородой. Мы думаем, что именно по 

наличию бороды можно понять, религиозен ли мужчина» (ПМА 

№ 5). Опрошенные мною респонденты поделились на два лагеря: 

одна половина считает, что борода – это некая современная за-

мена традиционной исламской мужской одежде, она выражает 

принадлежность человека к религии, другие убеждены, что бо-

рода – это лишь часть современной моды. Сторонницей мнения о 

религиозной функции бороды оказалась молодая девушка ар-

мяно-балкарского происхождения: «Борода – это очень стильно, 

правда. И я бы хотела замуж именно за бородатого парня. Как 

мне кажется, это серьезный показатель религиозных намере-

ний» (ПМА № 6). 
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Учитывая, что Пророк носил бороду, для многих верующих 

это становится важным элементом следования его примеру. В не-

которой степени борода – это проявление скромности и символ 

зрелости. Однако имеет место и отличное мнение: «Я считаю, 

что это совсем негигиенично, для начала, да и наши деды нико-

гда себе не позволяли отращивать такую шевелюру, было 

стыдно показаться на людях» (ПМА № 1). По мнению некото-

рых респондентов старшего возраста и молодых девушек, с кото-

рыми мне удалось пообщаться, внешний вид – единственное, 

чему молодые люди Кабардино-Балкарской Республики стара-

ются следовать, совсем забывая о нравственной стороне религии. 

К примеру, пожилой балкарец сказал: «Сейчас очень много пар-

ней ходят бородатыми. Они мне, грубо говоря, не нравятся, это, 

в первую очередь, непорядочно, и поэтому уровень нравственно-

сти в обществе снижается из-за таких» (ПМА № 7). Кабар-

динка средних лет подчеркнула: «Мой дедушка был очень рели-

гиозен, но никогда не ходил в мечеть и делал пятикратный намаз 

дома. А про бороду и говорить нечего. Он ее не носил, женщинам 

не нужно смотреть на такой срам» (ПМА № 1). 

Требования к одежде и внешнему виду женщины в исламе ре-

гламентированы более строго. Главное предписание к облику му-

сульманской женщины –тщательное сокрытие всего тела, откры-

тыми могут быть оставлены лишь лицо и кисти рук. Одежда 

должна быть такой, чтобы скрыть ее силуэт. Приталенный крой, 

открытые участки тела совершенно недопустимы. Одежда 

должна быть сшита из непрозрачных тканей (Одежда по шари-

ату…). 

В г. Нальчике большой выбор магазинов мусульманской 

одежды для женщин. Женская одежда представлена широкой но-

менклатурой товаров: головные уборы, платья, юбки, костюмы 

из туники и брюк, накидки-абайи, спортивная одежда (в том 

числе для плавания), одежда для намаза, а также домашняя 

одежда. Головные уборы включают в себя хиджаб (накидку, по-

крывающую голову), подхиджабник (поддев под платок), бони 

(шапочку, которую можно носить без платка, например, для 

спорта), никаб (головной убор, закрывающий лицо, с прорезью 

для глаз), шаль-шейлу (длинный шарф, который можно обернуть 
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вокруг головы, концы положив на плечи), хиджаб-амирку (ша-

почку с шарфом), химар (длинный платок, покрывающий голову 

и переднюю часть груди) (ПМА № 4). 

Одежда также делится на повседневную и праздничную, но 

различий, по сравнению с мужской, в ней намного больше: 

«Праздничная одежда отличается цветом и тканью, еще декор 

может быть яркий. Например, многие на праздники любят 

брать платья из струящейся ткани, с какими-нибудь узорами 

или стразами. Платки тоже выбирают с декором каким-то или 

просто ярких цветов. В целом от праздничной светской одежды 

нет сильных различий. Старшие женщины у нас любят яркую 

одежду, а молоденькие темные цвета обычно выбирают, совсем 

редко белый» – пояснила продавец (ПМА № 4). Повседневная 

одежда выполнена из натуральных тканей: хлопка, льна, трико-

тажа, одна из популярных тканей для такой одежды – калифор-

ния, идеально подходящая для ежедневной носки в местном кли-

мате. Праздничная одежда шьется из шелка, сатина или шифона 

с подкладкой, а для создания праздничного вида используются 

более яркие цвета, цветочные или геометрические узоры, а также 

стразы и вышивка (ПМА № 4). 

В некоторых магазинах представлена и детская мусульман-

ская одежда, в первую очередь для девочек и реже для мальчиков. 

Можно встретить хиджабы, подхиджабники и платья для девочек 

от 7 лет и старше, а также одежду подростковых размеров. Вла-

делица одного из магазинов, балкарка средних лет, упомянула: 

«Я в свой магазин и детскую одежду привожу. Обычно она от 7 

лет идет, и спрос есть на нее. Некоторые родители начинают с 

малых лет надевать на девочек хиджабы, прививают ношение 

такой одежды, чтобы во взрослом возрасте им не было сложно 

быть покрытыми» (ПМА № 8). Однако на это мнение есть и про-

тивоположное. Кабардинка 16 лет, работающая в магазине ис-

ламских товаров, говорит: «Я покрылась в раннем возрасте в 

школе, лет в 11, но я бы никогда не покрывала своих детей в та-

ком возрасте, это слишком рано, нужно дать девочкам еще 

насладиться разными прическами» (ПМА № 4). 

Спрос на женскую одежду большой, и молодые девушки от-

дают предпочтение темным тонам и свободному крою, иногда 

выбирают пастельные оттенки, а женщины постарше выбирают 
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светлые цвета с яркими элементами (ПМА № 8). Основная ауди-

тория магазинов с такими товарами – молодые девушки и жен-

щины средних лет: «Молодые девушки у нас темную одежду бе-

рут, темные платки, а вот бабушки и взрослые выбирают свет-

лую одежду. Но вообще редко кто в старшем возрасте покры-

тый есть, довольно редко такое» (ПМА № 8). 

Мои респонденты имели разное мнение на счет религиозной 

женской одежды. Кто-то считает, что вера в сердце и она никак 

не проявляется в одежде, другие же придерживаются мнения, что 

не носить хиджаб – значит не верить вовсе (ПМА № 9). Кабар-

динка старше 50 лет в разговоре сказала: «Сейчас много девушек 

у нас покрытые ходят. Конечно, не нравится нам. Молодежь 

больно религиозная пошла, только религией и интересуется. А 

насчет одежды – я видела, что девушки выбирают черные хи-

джабы и никабы, по крайней мере, в нашем магазине берут та-

кой цвет. Я думаю, что это вредно, летом же жарко, перегре-

ются быстро» (ПМА № 10). 

Многие представители старшего поколения убеждены, что, 

если девушка решает надеть платок, она всю оставшуюся жизнь 

обязана вести себя правильно, делать благие дела и быть отлич-

ным примером безупречного религиозного воспитания (ПМА № 

13). Но если она не уверена в себе и в силе своего имана, ей не 

стоит этого делать, ведь по ней смогут судить о верующих и ре-

лигии в целом. Кабардинка средних лет сказала: «Девушки под 

никабом и хиджабом только свое гнилое нутро прячут. А потом 

снимают, будто и не было ничего» (ПМА № 12). Старшее поко-

ление также имеет склонность верить, что ношение религиозной 

одежды в современной Кабардино-Балкарской Республике не что 

иное, как модные веяния, не имеющие отношения ни к религии, 

ни к скромному поведению девушки, предписанному шариатом. 

Балкарка старше 60 лет подчеркнула: «В нашей культуре такого 

не было никогда. Хиджабы и никабы – это просто арабизация 

наших детей, они совсем забыли свои корни» (ПМЭ № 1). Также 

существует мнение, что без хиджаба и никаба сейчас не найти 

мужа в республике. Кабардинки старше 40 лет утверждают: «Эти 

девушки таким образом замуж хотят выйти, даже не первыми, 

а вторыми, третьими и даже четвертыми женами. А потом 

снимают, как цель достигнут» (ПМЭ № 1). 
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Некоторые респонденты ссылались на то, что к ношению хи-

джаба и одежды свободного кроя молодых девушек иногда при-

нуждают мужья: «Я вообще против всей этой пропаганды. По-

крытые девушки просто в себе не уверены, думают, что замуж 

без этого не выйдут. А мужчины эти, мужья их, сами фанатики, 

только спрятать девушек хотят» (ПМА № 11). 

Что касается молодых девушек и юношей, опрошенных на эту 

тему, их мнение сильно отличается от мнения старшего поколе-

ния. Молодые люди считают, что ношение хиджаба и свободной 

одежды – это не просто стиль или мода, это искренние намерения 

и духовная цель, которые можно выразить через религиозную 

одежду (ПМЭ № 1). Они полностью не согласны с мнением стар-

шего поколения в вопросе религии: «Старшие не имеют знаний 

в религии, они говорят, что их бабушки и дедушки не носили та-

кой одежды, не были такими религиозными, но это не значит, 

что мы должны следовать их примеру, и уж точно не значит, 

что они правы» (ПМА № 2). 

Некоторые респондентки рассказали, что, когда они начали 

одеваться в соответствии с канонами ислама, их речь изменилась 

в лучшую сторону, поменялся образ жизни: «Я перестала позво-

лять себе обсуждать других, обрела спокойствие и стала уде-

лять больше времени саморазвитию» (ПМА № 2). Балкарка сред-

них лет утверждает: «Несмотря на мой возраст, мои родители 

тоже не одобряют такую одежду на мне. А я вообще считаю, 

что платки и свободная одежда – это наша балкарская тради-

ционная одежда. Поколение моих родителей и мое почему-то 

про это забыло» (ПМА № 5). Несмотря на то, что родители могут 

исповедовать ислам и делать намаз, некоторые из них не одоб-

ряют решение дочерей в выборе одежды. Однако такое мнение 

провоцирует обратную реакцию: у девушек только укрепляется 

желание покрыться полностью, чтобы доказать свою веру. 

Одним из самых популярных локальных магазинов религиоз-

ной женской одежды в Нальчике является WAFA. Владелица 

сама создает коллекции для магазина, экспериментирует со сти-

лем и цветами в одежде. Яркие цвета, мятые и рваные фактуры, 

традиционные элементы в одежде, например, орнамент – это ви-

зитная карточка бренда. Владелица не считает, что подобная 
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одежда является вызывающей или «неправильной» для мусуль-

манской женщины. Наоборот, соблюдая каноны шариата и при-

внося дизайнерское решение в одежду, девушки могут проявлять 

свою принадлежность к исламу и индивидуальность одновре-

менно. Такая одежда способна обеспечить комфорт, необходи-

мую скромность и самовыражение: «Наш ассортимент не со-

всем формальный, кому-то даже покажется, что не по религи-

озным законам, потому что она выделяется. Но как есть разные 

стили в светской одежде, так и у нас есть. Но несмотря на то, 

что наша одежда фактурная, рваная и необычная, она скрывает 

очертания фигуры» (ПМА № 4). 

В Кабардино-Балкарии популярны онлайн-магазины с неза-

мысловатыми названиями, вроде «Женская одежда. Нальчик» 

или «Showroom Nalchik», товары которых представлены в соци-

альных сетях. Их ассортимент такой же большой, но они специа-

лизируются конкретно на женской одежде. Самое интересное, 

что в таких магазинах представлена одежда-трансформер. Она 

свободного кроя, но также в ассортименте имеются различные по-

яса и подвязки, способные подчеркнуть фигуру. Поэтому такая 

одежда пользуется большой популярностью не только у религиоз-

ных девушек, но и у «светских». Что интересно, неверующие тоже 

покупают одежду как в обычных мусульманских магазинах, так 

и в подобных онлайн-магазинах. По мнению моих респондентов, 

в этом проявляется не только желание выразить уважение к рели-

гии и культуре, но и некая «мода» на скромность (ПМА № 4). 

Таким образом, можно заключить, что исламская одежда в Ка-

бардино-Балкарской Республике является важным маркером ре-

лигиозной идентичности. Мусульманские девушки и парни ста-

раются продемонстрировать свою принадлежность к мусульман-

ской религии посредством ношения соответствующей одежды, 

сочетая при этом стиль и религиозные каноны. Ассортимент 

местных магазинов соответствует широкому спросу и позволяет 

удовлетворить потребности покупателей. 

Однако распространение религиозной одежды провоцирует 

конфликт между поколениями. Люди старшего возраста часто 

критически относятся к мусульманской одежде как слишком «фа-

натичной» и «не традиционной». В то же самое время молодежь 

стремится адаптировать религиозные требования к одежде под 
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современные модные тенденции, пытаясь при этом выразить 

свою индивидуальность. 
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Аннотация: В статье анализируется идентичность современ-

ной азербайджанской шиитской общины г. Дербента через 

призму траурных обрядов Ашуры – ключевого элемента религи-

озной и этнической саморепрезентации. Исследование опирается 

на исторические, религиозные, медийные источники, а также на 

материалы полевых исследований Кавказской этнографической 

экспедиции (2020–2024). Особое внимание уделено влиянию 

транснациональных связей с шиитскими центрами Ирана и Ирака 

на формирование религиозной и культурной идентичности об-

щины. Также рассматриваются гендерные аспекты проведения 

траурных обрядов, изменения организационных подходов в усло-

виях социально-политических вызовов 2024 г. и их влияние на 

религиозные практики общины. 
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Abstract: The article analyzes the identity of the modern 

Azerbaijani Shiite community in Derbent through the prism of Ashura 

mourning rituals, a key element of religious and ethnic self-

representation. The study is based on historical, religious, and media 

sources as well as materials from field research conducted by the 

Caucasian Ethnographic Expedition (2020–2024). Special attention is 

paid to the impact of transnational connections with Shiite centers in 
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Gender-based aspects of mourning practices, changes in 

organizational approaches in response to socio-political challenges in 

2014, and their effects on the religious practices of the community are 

also explored. 

Keywords: Shiite community, Derbent, Ashura, terrorist attack, 

gender roles, male, female 

Дербент, особенно историческая часть города – магалы, явля-

ется своеобразным фронтиром мусульмано-шиитской и азербай-

джанской культуры. 

«XXI столетие будет для ислама веком шиитов» (Мирский 

2005: 126) – такие предсказания можно слышать в наши дни, ко-

гда шиитский Иран стремится к гегемонии на Ближнем Востоке, 

шииты доминируют в Ираке, а немногочисленные шиитские об-

щины, окруженные суннитами, начинают осознавать себя как 

«те, кто не согласны с общепринятым течением событий в мире 

<…> те, кто способен идти против течения» (ПМКЭЭ 2023: 513). 

Ирано-американский ученый Вали Наср пишет, что новые отно-

шения на Ближнем Востоке «будут формироваться в плавильном 

тигле шиитского возрождения и суннитского ответа на него <…> 

Когда пыль уляжется, центр тяжести будет находиться не в араб-

ских суннитских странах, а в шиитских» (Nasr 2006: 254). Эти вы-

сказывания небезосновательны. Мусульмане-шииты, имея яркие 

формы религиозности, формы обрядности, отличимые от суннит-

ских, активно популяризируют религиозные идеи и взгляды на 

широкую аудиторию. Кроме того, такие факторы, как арабо-из-

раильский конфликт, расширение экономических связей России 

и Ирана, попытки создания шиитских организаций в Урало-По-

волжском и Северо-Кавказском регионах создают условия для 

налаживания межкультурных коммуникаций и укрепления 

трансграничных шиитских связей (Сальников 2021: 286). 

С 1990-х годов значительно усиливается религиозный фактор, 

в том числе в общине мусульман-шиитов, которая компактно 

проживает в пределах современного Дагестана. Здесь после рас-

пада СССР наблюдаются процессы реисламизации (Steinbach 

1993; Heine 2003) и консолидации общества по религиозному ас-

пекту, обращение к ранним формам обрядности (Капустина 

2008: 107–108; Рамазанов, Нагиева, Исмаилова 2019: 124), нала-

живается диалог с мусульманской уммой других государств (в 
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частности, с Ираном, Ираком, Саудовской Аравией и т.д.), влия-

ние также оказывает деятельность международных исламских 

организаций (Донцов 1997: 73, 62; Беренкова 2018: 123). 

На сегодняшний день Дагестан является единственным ме-

стом компактного проживания шиитов в России, ядро его состав-

ляет древняя устойчивая община центрального района Дербента 

и его окрестных сел, лезгинское селение Мискинджа и немного-

численные группы в городах Махачкале, Буйнакске, Кизляре и 

его окрестностях (Муртузалиев 2019: 129). В России примерно 

600 тыс. активно верующих мусульман-шиитов, включающих не 

только граждан РФ (из Республики Дагестан преимущественно), 

но и мигрантов из Азербайджана, Ирана, Ирака и других стран 

(Сулейманов 2021: 1). 90% всех дагестанских шиитов проживают 

в Дербенте, что составляет 30–40 тыс. человек (Сальников 2021: 

286). Шиизм в Дербенте имеет давнюю традицию, но в то же 

время современные жители ориентируются на мусульманскую 

умму Ирана, что обусловлено географической близостью регио-

нов и идейно-религиозным единством шиитского мира. Эти про-

цессы проявляются через религиозно значимые события, и глав-

ным религиозным событием года для шиитов является Ашура. 

Именно в траурные дни шиитская община Дербента ощущает 

свое конфессиональное единство как некий противовес суннит-

скому окружению, а также формирует и проявляет собственную 

уникальную, «передовую» идентичность относительно общерос-

сийских шиитских общин и мусульманских в целом. 

Работа посвящена исследованию идентичности современной 

азербайджанской шиитской общины г. Дербента и ее дискурсу на 

одной из самых ярких площадок репрезентации религиозной и 

этнической культуры – во время траура по имаму Хусейну 

(Ашура). Цель исследования – выявить некоторые рамки репре-

зентации гендерных ролей, «мужского» и «женского» в период 

проведения траурных дней. Для этого будет представлена общая 

характеристика дискурса и практик проведения Ашуры в совре-

менном Дербенте в 2020–2024 гг. с акцентом на фиксации причин 

и специфики современных трансформаций мужских и женских 

функций и ролей в декаду Мухаррам. 
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В том, что касается научной разработанности темы, отметим, 

что в настоящее время в научном дискурсе исследования о про-

ведении Ашуры в магалах Дербента имеют междисциплинарный 

характер и проводятся в рамках политологических исследований, 

религиоведения, антропологии и этнографии. 

Современные шииты-мусульмане стали «видимым» полем 

для исследователей в связи с политизацией ислама и исламской 

революцией в Иране 1978–1979 гг. Ученые сосредоточились на 

изучении религиозной традиции шиитского Ирана, в которой от-

четливо проглядывали ценности, идеи и установки, определив-

шие лицо последней иранской революции. В частности, традиция 

траурных обрядов и Ашура стали рассматриваться с точки зрения 

политологии и теории международных отношений. Ф. Гаффари, 

И. Накаш, С.В.Р. Наср, Р. Нортон, Д. Аль-Адиб и Дина аль-Адиб, 

Х. Абир, А.В. Баранов, А.Ю. Скаков, М.А. Алонцев и Н.А. Сма-

гин, А.В. Сальников, Н.А. Беренкова (напр.: Gaffary 1984; Nakash 

1992, 1993; Norton 2005; Al-Adeeb 2008; Баранов 2015; Скаков 

2016; Алонцев, Смагин 2022 и др.) акцентируют внимание на пуб-

личной значимости религиозных практик и их изменчивости в за-

висимости от политико-идеологической обстановки, уделяя осо-

бое внимание современности. Однако в политологических иссле-

дованиях большее внимание уделяется так называемым странам 

шиитского полумесяца: Ирану, Ираку, Ливану, Йемену, тогда как 

исследования России представлены фрагментарно. 

В отечественной науке интерес к исламу, в том числе шиизму, 

возрос в 1980‒1990 е годы в связи с политико-идеологическими 

и культурными изменениями на советском и постсоветском про-

странстве. Общие работы, в которых учитывалось современное 

состояние и изменения в шиитском сообществе Дагестана, опи-

саны А.Ф. Ахадовым, Г.Н. Сеидовой, И.Р. Гибадуллиным, 

Р.О. Рамазановым и др. (Ахадов 1980; Сеидова 2000; Гибадуллин 

2014; Рамазанов, Нагиева, Исмаилова 2019). 

Локальные исследования шиизма в Дагестане сосредоточены 

на изучении шиитской общины Дербента, которая остается ядром 

шиитского ислама в России, а Дербент – историческим и религи-

озным центром для мусульман-шиитов всего региона. Об общих 

особенностях религиозной жизни Дербента пишут О.И. Брусина, 
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Г.Н. Сеидова, М.Ш. Абдулаева, К.Г. Махмудова, А.Р. Шихсаи-

дов, А.В. Сальников и др. (Шихсаидов 2010; Абдулаева, Махму-

дова 2018; Сеидова 2018; Брусина 2021; Сальников 2021). Поле-

вые этнографические исследования Е.Л. Капустиной и М.В. Со-

лоненко, О.И. Брусиной и Э.М. Сеитова посвящены специфике 

проведения Ашуры в этом городе (Капустина, Солоненко 2007; 

2008; 2011; Брусина 2021). 

Различные аспекты траурных ритуалов в декаду Ашуры рас-

сматривают в своих работах Г.Н. Сеидова, Д.А. Гусенова, 

А.В. Баранов, И. Накаш, С.М. Саидов. Г.Н. Сеидова подходит к 

шиитским ритуальным практикам как к сценическому искусству 

(Сеидова 2010: 37). Работы Д.А. Гусеновой рассматривают этот 

вопрос в контексте внедрения драматургии шиитских мистерий в 

сферу туризма (Гусенова 2016: 60). А.В. Баранов видит в прове-

дении Ашуры идеологическую составляющую, стимулирующую 

консолидацию и мобилизацию широких масс населения под ло-

зунгами исламской солидарности мусульман-шиитов (Баранов 

2015: 168, 179). И. Накаш также указывает, что ритуалы Ашуры 

влияют на политическую консолидацию шиитской уммы, спо-

собствуют не просто защите шиитского ислама от уничтожения, 

но «укреплению самобытности и коллективной памяти» (Nakash 

1993: 162). С.М. Саидов акцентирует внимание на общемусуль-

манской традиции почитания святых, которая восходит к 

древним религиозным верованиям, и на том, что они затем разви-

лись в собственных локальных вариантах (Саидов 1997). 

Таким образом, наряду со значительным количеством науч-

ных публикаций о религиозной жизни мусульман-шиитов наблю-

дается потребность в специализированных работах, посвящен-

ных современному состоянию шиитской общины г. Дербента в 

реалиях XXI в., особенно с учетом событий 2020-х годов. 

Исследование проходило на территории Республики Дагестан 

в рамках Кавказской этнографической экспедиции 2020–2024 гг. 

под руководством Д.Н. Караваевой. География экспедиции то-

чечно охватывает города и села разных районов Дагестана, и в 

частности Южный Дагестан – г. Дербент. 

В работе применялись полевые этнографические и социологи-

ческие методы: метод интервьюирования (для данного исследо-
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вания привлечено порядка 160 глубинных полуструктурирован-

ных интервью, проведенных участниками экспедиции в Дербенте 

за 4 года в период Ашуры), наблюдение, в определенных ситуа-

циях переходившее во включенное (участие в качестве волонте-

ров на площадке Ашуры в Дербенте под руководством организа-

тора Н. Зейналова, посещение с местными проводниками цере-

монии Ашуры в Мискиндже с подъемом на священную гору 

Шалбуздаг, посещение коллективных собраний в мечетях, в до-

мах и иных пространствах). В работе также использовался метод 

визуально-антропологической съемки для фиксации обычаев и 

ритуалов Ашуры (в Дербенте). 

Обратимся к этнографическому описанию обрядов и практик 

Ашуры. Более консервативный вариант традиции траурных цере-

моний представлен у лезгин, проживающих в селении Мис-

кинджа. Основным условием для участия в мероприятии явля-

ется определенный режим секретности: действует (не)гласный 

запрет на фото- и видеофиксацию, что связано с неудачным опы-

том освещения обряда, который в медиапространстве окрестили 

«кровавым» (ПМА(А) 2024). В интернет-пространстве образ ши-

изма представлен символами самобичевания («кровавый празд-

ник шахсей-вахсей» (Мусульмане-шииты… 2014), радикальным 

фанатизмом («купание в грязи») (Шиитский обряд 2021) и анти-

пода исламу, больше напоминающего секту («шиизм к исламу от-

ношение не имеет») (Это не ислам… 2017). 

Символом «кровавого действа» представляется обряд «шахсей-

вахсей». Он выражается в самобичевании и проживании верую-

щим боли и скорби за убитых в Кербеле. По словам респондентов, 

традиция «шахсей-вахсей» ранее подразумевала буквальное нане-

сение ран плеткой или кинжалом, сейчас же публично проводить 

обряд нежелательно, впрочем, как и в Иране. Ранее в Дербенте 

предлагалась альтернатива ‒ сдача донорской крови (респонденты 

в 2024 г. говорили, что практику сдачи донорской крови в Дер-

бенте отменили, т.к. она не пользовалась популярностью) 

(ПМАКЭЭ 2024: 246). Однако феномен Мискинджи и объяснение 

закрытости церемонии заключается в проведении этого обряда. 

Мы проследили четкое разделение на женское и мужское про-

странства: место проведения церемонии представляет собой есте-

ственный амфитеатр, где на склоне горы женщины собираются 
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до начала основного шествия (местные раздают угощения, назы-

вая это «садака»), на противоположной стороне от женщин и в 

низине располагаются мужчины, в том числе аксакалы. Местная 

проводница по нашей просьбе комментировала происходящее во 

время сбора людей, другие на разговор настроены не были. Во 

время ожидания начала церемонии женщины друг с другом не 

разговаривают, если говорят, то на лезгинском и не настроены на 

общение с «чужаками». 

Само шествие начинается от Джума-мечети Мискинджи и 

движется к священной горе Шалбуздаг. В шествии участвуют 

мужчины разного возраста, начиная от мальчиков, открывающих 

движение и несущих знамена с именем Хусейна, плакаты и 

флажки, заканчивая пожилыми людьми, завершающими процес-

сию. Шествие имеет определенную структуру: у каждой группы 

своя молитва, стиль движения и очередность. Сначала идут муж-

чины с барабанами, далее группа несет деревянный ковчег (сим-

вол палатки Касема, племянника Хусейна), украшенный изобра-

жениями мучеников Кербелы, в том числе имама Али (отца Ху-

сейна). За ним следуют мальчики с плакатами и процессия «зин-

жир-дюган» – группа мужчин в черном, ритмично бьющих себя 

«зинджилями» (плетками с цепями) через длинные прорези в ру-

бахах. Эта группа открывается мужчиной, который пятится перед 

основной частью, он читает мерсию и задает ритм движения 

(ПМА(А) 2024). 

Следующие далее разновозрастные знаменосцы сменяются 

мужчинами в белых одеждах с порезанными головами, которые 

во время движения периодически наносят себе удары клинками 

(обряд «баш-чапан»). Примечательно, что данный обряд совер-

шает также группа, перемещение людей в которой выглядит 

иначе, чем у предыдущих групп, – это две обращенные друг к 

другу шеренги, движущиеся перпендикулярно общему направле-

нию. Целостность шеренги обеспечивается телесным контактом: 

левая рука сжимает край одеяния человека слева, правой совер-

шаются удары в лоб (ПМА(А) 2024). Группы «зинжир-дюган» и 

«баш-чапан» чередуются несколько раз. Завершают ход пожилые 

люди в черной одежде без особой структуры движения. Процес-

сия совершает три круга, после чего можно подойти к ковчегу и 

начать спуск вниз, чтобы продолжить траур непосредственно в 
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доме. На горном плато остаются 40 мужчин, которые совершают 

молитву и также возвращаются вниз в поселение. 

Наблюдение за процессией в Мискиндже гораздо лучше пока-

зывает, что эффект Ашуры усиливается благодаря «коллектив-

ному вспоминанию» тех событий, когда степень эмпатии имеет 

наибольшую выраженность (Капустина 2008: 106). Можно трак-

товать ритуалы Ашуры как феномен эмоциональной разрядки 

для человека и достижение катарсиса, т.е. религиозного очище-

ния. С точки зрения И.А. Зражевского, этот обряд можно отнести 

к гипнотическому трансу (особенно при совершении «шахсей-

вахсей»): эмоциональное состояние участников, которого они до-

стигают во время обряда, помогает им как будто стирать границы 

между участниками ритуала и героями событий в Кербеле (Се-

данкина 2019: 566). 

Традиция Ашуры в Дербенте сравнительно демократична, но 

в то же время антинонимична. Опираясь на методику включен-

ного наблюдения в роли участника религиозных собраний и по-

луструктурированного глубинного интервью с «коренными жи-

телями магалов» (как называют себя сами азербайджанцы), мы 

пришли к следующим выводам. В связи с террористическими 

атаками, которые произошли в июне 2024 г., когда вооруженные 

боевики совершили серию нападений и убийств, в результате ко-

торых погибло 22 человека, заметны структурные изменения в 

проведении Ашуры. Уточним, что Ашура и приуроченные к ней 

траурные дни в 2024 г. начались 6 июля, а кульминационный мо-

мент пришелся на 16 июля. Таким образом, между религиозным 

мероприятием и террористическим актом прошло совсем не-

много времени. Помимо усиления контроля со стороны государ-

ственных органов, обострился скептический настрой к мусульма-

нам-суннитам, кроме того, произошел всплеск внешне негатив-

ных, но внутренне сложных настроений по отношению к пред-

ставителям радикальных направлений ислама, дезинтеграция от 

других «неазербайджанских» этнических сообществ города, а 

также формирование новых сюжетов о божественной защищен-

ности Джума-мечети и проживающих вокруг нее коренных ма-

гальцев. Помимо этих изменений, немаловажным, а порой осно-
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вополагающим для самих шиитов стало перераспределение обя-

занностей, которые ранее были отведены женщинам – в 2024 г. 

«женскими» делами занимались только мужчины. 

Это наблюдение подтолкнуло нас к формулированию следую-

щего исследовательского вопроса. В связи с террористическими 

атаками июня 2024 г. наблюдается нарастание внутреннего 

напряжения в регионе. Каким образом теракты в Дербенте 

2024 г., спровоцировавшие рост внутреннего напряжения в реги-

оне, повлияли на изменения в репрезентации «мужского» и «жен-

ского» в шиитской общине г. Дербента? 

Материалы Кавказской этнографической экспедиции позво-

ляют очертить гендерные роли и формы репрезентации «муж-

ского» и «женского» в период проведения траурных дней, выде-

лить пространственно-географический, психоэмоциональный и 

практико-функциональный уровень. 

Пространственно-географические рамки отчетливо заметны в 

организационном моменте. В дни Ашуры пространство Джума-

мечети и примыкающие к нему улицы магалов многолюдны. В 

мероприятии принимают участие азербайджанцы-шииты Дер-

бента, шииты из других регионов России (Ингушетии, Москвы, 

Санкт-Петербурга), иммигранты из Ирана, Ирака, которые 

учатся и работают в России, а также туристы, которые приезжают 

в летний период в регион и обязательно посещают Дербент, что 

порой выпадает на дни траура по имаму Хусейну. Со стороны 

мужчин наблюдается стремление оградить мусульманок – «убе-

речь ее от лишнего взгляда, от нехорошего взгляда» (ПМКЭЭ 

2023: 582). Обеспечить организацию массовых площадок меро-

приятия – непосредственная обязанность мужчин. Они, рассуж-

дая о практике организации женских шатров, говорят: «Это же 

все немаленький труд, это адский труд, это все приготовить, 

здесь стоять, понимаете? С пяти-шести часов вечера стоят до 

двенадцати раздавать это все и так далее. Допустим, разжечь 

самовар, приготовить плов. Понимаете, это же все женщины 

не смогут сделать» (ПМКЭЭ 2024: 218). 

Магалы Дербента стали активной площадкой для дискурса о 

демократизации шиитской культуры, и в частности Ашуры. На 

основе статистических данных (Таблица 1), собранных в ходе 

личных бесед авторов статьи с жителями магалов в 2024 г., 
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можно выявить две позиции по отношению к современной тради-

ции Ашуры в Дербенте. 

Первая позиция, как правило, представлена мужчинами моло-

дого и среднего возраста (от 20 до 45 лет), которые считают, что 

Ашура в Дербенте продолжает успешно развиваться как пло-

щадка для привлечения российских туристов, иностранных гос-

тей в лице мусульман, шиитов из других регионов России. 

Иными словами, Дербент представлен как религиозное и тури-

стическое место притяжения. Идейный лидер, который берет на 

себя большую часть организационных дел, директор культурно-

просветительской организации «НУР» Н.А. Зейналов, выражает 

общие настроения: «…Я даже хочу, чтобы это мероприятие по-

сещали туристы» (ПМКЭЭ 2023: 513). 

Сторонники второй позиции не столь оптимистичны. Пред-

ставители более старшего поколения мужчин, девушки и жен-

щины, не принимающие деятельного участия в организации ша-

тров и палаток, стали более скептично относиться к внешним ак-

торам, особенно после теракта. Вовлеченность в траурные меро-

приятия не-шиитов кажется им проявлением обмирщения куль-

туры магальских азербайджанцев, размыванием границ между 

светскостью и религиозно-сакральными смыслами, доступными 

только для мусульман-шиитов. Проявляется противоречивое от-

ношение к туристам. Например, одна из жительниц магалов за-

нимается торговлей, и привлечение туристов для нее экономиче-

ски выгодно, как отмечает сама респондентка. Но присутствие 

туристов и не-шиитов на площадке Ашуры привело к тому, что 

«здесь не интересно», «здесь все перемешаны», и именно «там в 

Мискиндже вообще такая сильная сторона» (ПМА(Д) 2024: 

232). Сторонники этой позиции считают, что не стоит вовлекать 

большие массы туристов в религиозное мероприятие, т.к. оно но-

сит глубокий сакральный смысл. Они тяготеют к более закрытым 

формам обрядности в дни Ашуры, что прослеживается в сохра-

нении обряда «шахсей-вахсей» в специально отведенных местах. 

Дистанцируясь от публично-туристической сферы в траурные 

дни, мусульманки имеют собственные площадки для репрезента-

ции своей идентичности. Это выражается в существовании про-

странств и действий, организованных и контролируемых самими 
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женщинами: отдельных молельных комнат для женщин, занима-

емых ими определенных мест во внутреннем дворе Джума-ме-

чети, хождения женскими группами в ночь с Тасуа на Ашуру к 

Каспийскому морю, столов с угощениями для жителей магалов в 

местах, где начинается шествие (ПМА(Д) 2024). 

Особенно из-за июньских событий 2024 г. женщина в публич-

ном пространстве остается в тени. В предыдущие годы женщины 

активно участвовали в организации шатров в специально отве-

денных местах близ Джума-мечети. Они занимались презента-

цией и дарением литературы, дарением платков и других предме-

тов религиозного и просветительского значения. В этом же году 

они отказались от этой практики (ПМА(Д) 2024: 262). В 2024 г. 

респонденты не раз упоминали о возможной террористической 

атаке на шиитскую мечеть. Из уст местных жителей не раз мы 

слышали историю: «Стрелки ходили по всем магалам, ворвались 

в закрытую церковь и синагогу, а Джума-мечеть всегда от-

крыта. Могли спокойно зайти в мечеть, но они почему-то не сде-

лали этого, потому что мусульмане-шииты следуют правиль-

ному пути, истинной вере. И даже если террористы пойдут на 

мечеть, то шииты не испугаются умереть, ибо “умрут ради Ху-

сейна”» (ПМА(Д) 2024: 232, 246, 220). 

Все же на протяжении траурных дней местом притяжения для 

азербайджанских шииток остается Джума-мечеть (ПМА(Д) 2024: 

219), но предпочтительнее, особенно для вечернего времени, со-

хранить приватность, оставаясь дома и не участвуя в массовом ме-

роприятии. Одна из жительниц магала отмечает: «Лучше здесь по-

сидим, еду приготовим, чем идти вечером за мужчинами в ме-

четь» (ПМА(Д) 2024). Публичный образ Ашуры во многом фор-

мируется мусульманами-мужчинами, что в первую очередь свя-

зано с мерами безопасности в 2024 г. и религиозно-этическими по-

ложениями ислама в целом. Из-за возможности повторения тер-

акта в Дербенте была усилена система безопасности: увеличено 

число лиц, контролирующих правопорядок и общую обстановку 

(так называемые лица в гражданском); усилена система проверки 

и допуска на площадку мероприятия (напр.: ПМКЭЭ 2024: 252); 

для оперативного решения вопросов привлечены мессенджеры 

(напр.: ПМКЭЭ 2024: 218); введен дополнительный трансфер до 

стен Джума-мечети (мобили) (напр.: ПМКЭЭ 2024: 262). 
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В траурные дни в общине наблюдаются процессы дифферен-

циации от других этнических и религиозных сообществ города. 

Организаторы в 2024 г. в целях минимальной вовлеченности лю-

дей сократили маршрут шествия в районе магалов, которые хоть 

и этнически мозаичны, но считаются «азербайджанскими»: «Из-

за теракта шествие перенесли до 7 магала, а год назад до 9 ма-

гала доходили»; «Несколько лет в Дербенте собирались, где в 

центре мечеть, но с этого года сказали там, где площадь. Перед 

площадью там есть дорога наверх, то есть наверх на магалы» 

(ПМА(Д) 2024: 219). Если ранее утреннее шествие начиналось от 

площади, примыкающей к 1-му магалу, и шествие шло вверх до 

9-го магала, то в нынешнем году – со 2-го на 7-й магал. Кроме 

того, количество шатров, в которых раздается пища и книги, со-

кратилось. 

В день Ашуры проявление «мужского» и «женского» отража-

ется на психоэмоциональном уровне. Модели поведения ген-

дерно обусловлены и тесно сопряжены с репрезентацией нарра-

тивных сюжетов, связанных с событиями в Кербеле. Скорбь у 

женщин проявляется в молчаливом плаче, постукивании себя ла-

донями в определенном ритме. Причинение физической боли не 

характерно для женщин, т.к. в дни Кербелы женщины были взяты 

в плен и были бессильны, тогда как мужчины, по рассказам, би-

лись до последней крови. Если женщина занимает роль пассив-

ного наблюдателя, то мужчины совмещают роль «воина-защит-

ника» и глубоко скорбящей, оплакивающей фигуры: «Мы опла-

киваем то, что они пережили, то, что их мучили» (ПМККЭ 

2023: 521). Плач, рыдания, постукивание себя ладонями, желание 

физически прочувствовать боль, которую испытал имам Хусейн, 

– все эти внешние признаки скорби говорят о достижении чело-

веком состояния экзальтации. Подобное состояние позволяет ве-

рующим отождествлять себя с делом Хусейна и выражать сожа-

ление о невозможности реального присутствия в Кербеле, чтобы 

помочь выиграть битву. Это одна из тех культур, в которых муж-

ской плач не считается табуированным, а напротив, является 

одобряемым коллективным актом (ПМА(А) 2023, 2024). 

В практико-функциональном плане активная вовлеченность 

мужчин в организацию и проведение Ашуры рационально обу-

словлена, во-первых, бо́льшей финансовой самостоятельностью 
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и возможностью вложить свои средства как в поддержку религи-

озных структур, так и непосредственно в организацию религиоз-

ных мероприятий, во-вторых, наличием развитой сети социаль-

ных контактов как внутри шиитской общины, так и за ее преде-

лами, в-третьих, активными межнациональными контактами с 

духовными лицами Ирака и Ирана; в-четвертых, стремлением 

привлечь в Дербент российского туриста, весьма «иноземного» 

для жителей магалов. 

В декаду Махаррам мусульманки предпочитают заниматься ре-

шением бытовых дел, в частности готовкой еды и угощением род-

ственников и соседей. Женщинам отведена сакральная роль вос-

питания и передачи знаний подрастающему поколению. Встреча-

ются единичные случаи активной интеграции мусульманок в сферу 

организации и реализации траурных дней в Дербенте. Однако 

внутри женского сообщества имеются собственные женщины-ли-

деры, которые становятся основательницами благотворительных 

фондов (ПМА(А) 2023: 278), участвуют в коллективном чтении тек-

стов из Корана (ПМА(Д) 2024), организуют меджлисы вне офици-

альных мест проведения Ашуры (ПМА(Д) 2024). Одна из органи-

заторов благотворительного фонда «Ахли-Бейт» родилась в ино-

культурной среде, в семье сибирских мусульман-суннитов, но вы-

брала путь шиизма, обучалась теологии в Москве и Иране, сейчас 

с мужем и детьми живет в Дербенте (ПМА(А) 2023: 458). 

Реисламизация как процесс возвращения к исламским ценно-

стям и нормам оказывает влияние на переосмысление ролей в об-

ществе. Традиционные нормы исламской практики становятся 

основой для формирования новой идентичности как мужчин, так 

и женщин. Политизация ислама привносит в празднование 

Ашуры новые акценты. В контексте современных политических 

реалий как мужчины, так и женщины могут оказывать влияние на 

общественные процессы, что отражается на их ролях в религиоз-

ных церемониях.  

Дестереотипизация шиизма способствует устранению пред-

взятых мнений о нем как о закрытой или исключительно мужской 

практике, что, в свою очередь, позволяет женщинам играть более 

активные роли в общественной и религиозной жизни в месяц Му-

харрам. Одновременно происходит преодоление негативных 
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установок благодаря популяризации шиитской культуры и уве-

личению знаний о шиизме через развитие образовательных про-

грамм. Развитие внутреннего туризма в России также меняет кон-

текст проведения Ашуры, поскольку увеличение числа туристов 

способствует расширению культурного обмена и общественному 

диалогу о роли ислама и его традициях, включая участие в траур-

ных церемониях. 

Таблица 1 
Общественный дискурс о демократизации традиции Ашуры 

в магалах Дербента 2024 г.* 

№ Шифр Г.р. Сфера  
деятельно-

сти 

Отношение к 
нововведе-

ниям  
(к палаткам, 

шатрам и пр.) 

Отношение к 
внешним ак-
торам (к ту-

ристам) 

Позиция: 
много/мало 
участников,  

причина 

1 Ж.211 2000 домохозяйка нейтральное нейтральное «теперь 
страшно хо-

дить в мечеть 
с ребенком» 

2 Ж.212 1999 воспита-
тельница 

поддержка нейтральное людей 
меньше, при-
чина: теракты 

3 Ж.216 1992 торговля нейтральное источник до-
ходов 

туристов 
меньше, при-
чина: «может, 
стало неинте-

ресно» или 
теракты 

4 Ж.219 2005 студент нейтральное трансляция 
идей 

людей 
меньше, при-
чина: теракты 

5 Ж.232 1988 торговля без одобрения, 
в Мискиндже 
«сильная сто-

рона» 

из-за туристов 
«все переме-

шалось», 
только как ис-
точник дохо-

дов 

туристов 
меньше, при-
чина: теракты 

6 Ж.242 1975 учительница поддержка, те-
перь «больше 

молятся» 

трансляция 
идей 

«всегда много 
людей» 

7 Ж.242 1964 пенсионер поддержка трансляция 
идей 

людей 
меньше, при-
чина: теракты 
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8 М.246, 
247 

1952 работник 
мечети 

тяготение к 
традиционной 

обрядности 

трансляция 
идей 

людей 
меньше, при-
чина: теракты 

9 М.258 1984 художник деятельное 
участие 

источник до-
ходов 

людей 
меньше, при-
чина: теракты 

10 М.262 1954 эксперт об-
щественной 
палаты по 
вопросам 
развития 
культуры 

деятельное 
участие 

«много лиш-
него взгляда», 
мешают траур-

ным дням  

туристов 
меньше, при-
чина: теракты 

11 М.262 1979 теолог, пере-
водчик 

деятельное 
участие 

трансляция 
идей 

туристов 
меньше, при-
чина: теракты 

12 М.262 2003 студент деятельное 
участие 

трансляция 
идей 

туристов 
меньше, при-
чина: теракты 

*Полевые материалы одного из автора статьи, 2024 г. 

Траурная церемония Ашуры становится не только важным ре-

лигиозным событием, но и культурной площадкой для укрепле-

ния взаимопонимания и социальных взаимодействий. Привлече-

ние туристов влечет за собой необходимость создания программ, 

которые учитывают как интересы местного населения, так и ин-

тересы приезжих, что вызывает необходимость в новых формах 

взаимодействия. Таким образом, трансформация мужских и жен-

ских функций и ролей в декаду Мухаррам является сложным и 

многогранным процессом, который находится под влиянием не 

только внутренних, но и внешних факторов, таких как теракт 

июня 2024 г.  
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Рахманина Арина Антоновна 

ПОХОРОННЫЕ ТРАДИЦИИ ОСЕТИН 
НА ОСНОВЕ ПОЛЕВЫХ ДАННЫХ 

Аннотация: Похоронно-поминальные практики осетин явля-

ются достаточно консервативной частью традиционной куль-

туры. Эта статья посвящена характерным чертам осетинских ри-

туальных практик, тому, насколько консервативны они в сего-

дняшней действительности. Задачей работы является определе-

ние их устойчивости в современном обществе. Основным мате-

риалом для исследования служат интервью, проведенные в ходе 

совместного полевого выезда Института этнологии и антрополо-

гии РАН и ЦСА РГГУ в июне 2022 г. в Северную Осетию – Ала-

нию, и результаты онлайн-анкетирования в октябре 2024 г. В этой 

работе автор приходит к выводу, что наиболее устойчивыми от-

личительными чертами осетинских похоронных практик явля-

ются те, что напрямую связаны с общественным устройством 

группы, ее семейно-родовой структурой. 

Ключевые слова: осетины, похоронные традиции, традиции в 

современности 

Rakhmanina Arina Antonovna 

CURRENT FUNERAL TRADITIONS OF OSSETIANS BASED 

ON FIELD DATA 

Abstract: Like these of many nations, the funeral and memorial 

practices of Ossetians are a fairly conservative part of their traditional 

culture. This article discusses the characteristic features of these ritual 

practices and how conservative they are today. The task is to 

determine whether they have any sustainability in modern society. For 

the research, materials from interviews conducted during a field 

expedition in North Ossetia – Alania in June 2022 were used, as well 

as the results of an online survey conducted in October 2024. In this 

study, the author came to the conclusion that some of the most stable 

features of Osetian funeral practices relate to social structures, such as 

families and clans. 

Keywords: Ossetians, funeral traditions, traditions in modern times 
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Похоронно-поминальные традиции содержат в себе элементы 

духовной и материальной культуры, отражают представления об-

щества о жизни и смерти. Однако изменения условий жизни не 

могли не отразиться и на обычаях похоронной обрядности. Опи-

раясь на этнографические и археологические работы, можно вы-

делить несколько составляющих этого обрядового комплекса, 

виды погребальных конструкций, погребальный инвентарь, 

время и порядок выполнения ритуальных действий. Задачей 

этого исследования является выделение характерных особенно-

стей осетинской похоронной культуры и определение их актуаль-

ности на сегодняшний день. 

Осетинская культура в общем и похоронная традиция как ее 

неотъемлемая часть вызывает интерес у интернет-пользователей. 

По данным сервиса Yandex Webmaster, в своих запросах в поис-

ковой системе пользователи наиболее часто обращаются к осе-

тинским обычаям и тостам на похоронах. Запросы, касающиеся 

специфических аспектов, таких как тексты на осетинском языке 

или конкретные детали обрядов, привлекают меньше внимания. 

Целью исследования является изучение обрядовой составляю-

щей в похоронный и поминальный периоды. Объект исследова-

ния – форма захоронения как материальное проявление тради-

ции. Для решения поставленной цели были выделены следующие 

исследовательские задачи: 

1. Выяснить, влияет ли существование патронимических 

групп, объединенных одной фамилией, на похоронную и поми-

нальную обрядность. 

2. Описать характерные для осетин способы погребения и 

выяснить, актуальны ли они на сегодняшний день или были вы-

теснены общехристианским способом захоронения. 

3. Установить, какой погребальный инвентарь актуален в 

наше время. 

4. Выяснить, как сейчас принято оплакивать усопшего. 

5. Определить, сохраняется ли половая и возрастная диффе-

ренциация в поминальной обрядности в наши дни. 

6. Выяснить, какие правила проведения поминальной тра-

пезы существуют в осетинской традиции и как они соблюдаются 

сегодня. 
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7. Определить, сколько длится поминальный период и по 

каким дням семья поминает своих усопших родных. 

В июне 2022 г. в г. Владикавказе Институт этнологии и антро-

пологии Российской академии наук совместно со студентами 

ЦСА РГГУ организовал массовый этносоциологический опрос 

населения. В рамках этого коллективного проекта мной было 

проведено индивидуальное исследование похоронной обрядно-

сти осетин. На основе собранных данных в октябре 2024 г. по ука-

занной теме был проведен опрос в социальных сетях. Всего было 

опрошено 62 человека в возрасте от 21 года до 65 лет, указавших 

свою национальность «осетин(ка)». Из них большинство роди-

лись во Владикавказе (52%) и других районах Республики Север-

ная Осетия – Алания (36%). Среди респондентов преобладало 

мужское население (55%). 

Первое описание похоронного обряда осетин встречается у 

академика В.Ф. Миллера, совершившего пять поездок в Осетию 

в период с 1879 по 1886 г. Более подробно его описали такие уче-

ные, как Л.А. Чибиров, Б.М. Каргиев, B.C. Уарзиаты (Дарчиева 

2009). Также описанию обряда погребения посвящены работы 

кандидата исторических наук А.Б. Кокоевой. Довольно подроб-

ное описание материальной культуры осетин, в том числе погре-

бальных атрибутов, приводит в своих работах археолог, доктор 

исторических наук Р.Г. Дзаттиаты. 

Говоря о видах погребальных сооружений, можно выделить 

два основных: фамильные склепы и каменные ящики. Первый яв-

ляется неотъемлемой частью пейзажа горной части Северной 

Осетии, однако не уникален для исследуемого региона: фамиль-

ные склепы также встречаются в Ингушетии, Чечне и Карачаево-

Черкесии (историческая область Карачай). Датируются они пре-

имущественно ХVII–ХVIII вв. (Дзаттиаты 2001: 9). 

В равнинных районах Осетии были распространены фамиль-

ные и родовые кладбища (Калоев 1971: 192). Это является мате-

риальным отражением характерного для осетинского общества 

типа социального устройства – групп патронимии, ведущих про-

исхождение от общего предка и имеющих общую фамилию, об-

разованную от имени этого предка («мыггаг»). Следует отметить, 

что характерной чертой мыггаг, также отразившейся на похорон-

ной обрядности, является взаимопомощь носителей фамилии, их 
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активное взаимодействие в подготовке и проведении ритуала 

(Там же: 193). 

Другой распространенный в Осетии вид погребальных соору-

жений – каменные ящики. Р.Г. Дзаттиаты в своей работе «К во-

просу о культовом характере средневековых погребальных па-

мятников верховьев р. Большой Лиахви» данный тип погребаль-

ных сооружений описывает как конструкцию из шиферных плит, 

составных по бокам и целых с торца, которая засыпается землей 

(Дзаттиаты 2001: 117). 

Следует упомянуть о существовании одного не очень распро-

страненного, но интересного элемента осетинской похоронной 

практики. Р.Г. Дзаттиаты в своей работе сообщает, что при рас-

копках раннесредневекового погребения на территории Южной 

Осетии в грунте были обнаружены остатки древесного угля, что 

может указывать на разведение ритуального огня во время похо-

рон. Исследователь предполагает, что это может свидетельство-

вать о проведении обряда очищения огнем, который, по археоло-

гическим данным, восходит на Центральном Кавказе к глубокой 

древности (Дзаттиаты 2001: 117). Как отметил один из респон-

дентов, сейчас только в редких случаях встречается похоронный 

ритуал, связанный с огнем. По его словам, он проводится следу-

ющим образом: «Разводится костер около могилы. Родственники 

греют свои руки и прикладывают их к могиле, чтобы согреть по-

койного» (ПМА № 2). 

По свидетельствам информантов, погребение усопшего, как 

правило, совершается на третий день после смерти, однако вос-

кресенье считается нежелательным днем для проведения похо-

рон: «Воскресенье – Божий день» (ПМА № 1). Такие же данные 

были получены в процессе опроса: о том, что погребение совер-

шается на третий день, сообщили 87% опрошенных, однако 

встречается и информация о проведении похорон на второй день 

– на это указали 5% респондентов. Правда, это различие может 

быть связано с религиозной принадлежностью опрошенных. Об 

этом также пишут в сети Интернет: «Похороны обычно бывают 

на второй или третий день» (Tabol 2016). Такое различие можно 

объяснить религиозной дифференциацией в обществе. Похороны 

в день смерти или на следующий день проводятся у мусульман, к 

числу которых относится часть населения Осетии (Резван 1991: 
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58). Другая причина, по которой похороны могут проводиться на 

второй день, – запрет хоронить в воскресенье (Там же: 71). 

Подготовка к похоронам сопровождается рядом ритуальных 

действий. Особое значение придается изготовлению гроба, кото-

рый должен быть «освящен» старшим членом семьи через произ-

несение особой речи. Гроб выстилают покрывалами, которые 

преподносятся не только ближайшими родственниками умер-

шего, но и родней супруга/супруги, а также соседями, что под-

черкивает важную роль соседской взаимопомощи в осетинской 

культуре: они помогают в подготовке могилы в день похорон, 

«строя покойнику дом», чем чаще всего занимается молодежь 

(Цахилов 2007). Эту традицию некоторые респонденты ассоции-

руют с ранее существовавшим обычаем, когда подготовкой мо-

гилы занимались именно молодые соседи, в благодарность полу-

чая подарки от семьи покойного (ПМА № 1). 

Опрос показал, что обряд очищения могилы огнем не сохра-

нился, но костер на могиле разводят после похорон. В своей ра-

боте «Погребальный обряд осетин: дорожные к солнцу» А.Б. Ко-

коева описывает этот обычай: на второй день после похорон, 

рано утром, родные усопшего относят ему его «долю огня». При 

проведении обряда присутствуют только женщины, по предполо-

жению автора, как хранительницы очага. Они греют у костра ла-

дони, затем прикладывают их к могиле, таким образом передавая 

усопшему «его долю огня» (Кокоева 2013). 

В горных районах, где каменистая почва затрудняет рытье мо-

гилы, исторически сложилась практика строительства склепов. 

Этот вид конструкции, по словам одного из респондентов (муж-

чина, 62 года), называли «новым домом» для усопшего (ПМА 

№ 1). Эта традиция сохраняется и сегодня: современные захоро-

нения часто осуществляются в ящиках, сооружаемых из четырех 

бетонных плит, либо в ложносводчатых склепах. В обоих случаях 

соблюдается табу: гроб не должен соприкасаться с землей, что 

отражает древнее представление о необходимости оградить тело 

умершего от почвы (ПМА № 1). В наши дни осетинские погре-

бальные ящики в основном сооружаются из кирпичей и/или бе-

тонных плит. Конструкция этих ящиков бывает двух типов: пред-

полагающая, что гроб заносят сверху или с торца. Последняя кон-

струкция своим устройством напоминает фамильные склепы. 



68 

Так, 38% респондентов отметили, что захоронения производятся 

без дополнительных сооружений, 52% указали на использование 

специальных полостей, вымощенных камнем, кирпичом или бе-

тоном. Однако традиция хоронить в фамильных склепах, как и на 

фамильных кладбищах, по мнению респондентов, не имеет ши-

рокого распространения. На это указали 63% опрошенных, а 26% 

отметили, что эта традиция до сих пор существует. 

В гроб кладут личные вещи усопшего – предметы, которые он 

ценил при жизни: для мужчин это может быть фуражка, одеколон 

или сигареты, для женщин – украшения. При этом категорически 

запрещено класть фотографии живых родственников, т.к. счита-

ется, что умерший может «забрать с собой» изображенного чело-

века. Можно помещать в гроб лишь фотографию самого покой-

ного. Вместе с тем, как отмечает один из респондентов, соблюде-

ние этой практики сегодня необязательно: решение о том, класть 

или не класть вещи к усопшему, принимается его семьей (ПМА 

№ 1). 

На следующее утро после похорон родные снова посещают 

кладбище. Затем наступает поминальный период, «три пят-

ницы»: на протяжении трех недель каждую пятницу проводятся 

поминки («шабат иижар»). Несмотря на то, что в православной 

традиции поминальным днем считается суббота, осетины прово-

дят поминки в пятницу вечером, объясняя это тем, что вечерняя 

служба относится уже к следующему дню (ПМА № 1). В эти дни 

на могилу приносят подношения, в частности сердце барана, за-

колотого к поминальной трапезе. В течение года также выделя-

ются специальные поминальные дни для всех умерших в теку-

щем году, а также поминки на сороковой день и на годовщину. 

Трехпятничный период поминовения, свойственный осетинской 

погребальной обрядности, связанные с ним ритуальные подно-

шения и символику трапезы как часть ритуальной практики 

своих семей упомянули 76% респондентов, и в то же время 15% 

отметили, что в их семьях такое не встречается. Чаще всего опро-

шенные назвали три пятницы – «сабаты изар» («Сабатизæр»). 

Также среди ответов часто встречается слово «Майрæмбон» 

(осет. «пятница») (ПМА № 2). 

Особое место в ритуале занимает поминальная трапеза 

(«къуыд»). За столом мужчины и женщины сидят раздельно. На 
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это указало 97% опрошенных. Возрастная дифференциация 

также сохранена, однако соблюдается не повсеместно: 52% ре-

спондентов указали, что в их окружении за поминальной трапе-

зой молодые люди остаются стоять, а 27% указало, что те сидят. 

Важно понимать, по какой причине молодые люди не садятся за 

стол во время поминальной трапезы: младшие из числа близких 

усопшего и его семьи принимают активное участие в подготовке 

поминок. К ним относятся не только родственники, но и соседи. 

Молодые люди, являющиеся гостями траурного застолья, участ-

вуют в трапезе наравне с остальными. Во время поминального за-

столья соседи, особенно молодые люди, активно помогают с ор-

ганизацией, тогда как за стол садятся приехавшие издалека род-

ственники и носители фамилии вне зависимости от возраста. Так 

один из респондентов объясняет традицию, согласно которой мо-

лодые люди во время поминальной трапезы не садятся со всеми 

за стол (ПМА № 2). 

Обычно перед поминальным застольем читается молитва, но 

иногда под молитвой может подразумеваться чтение речи стар-

шим, на что также указало 73% опрошенных. Еще 11% заявили, 

что такая молитва не зачитывается, 10% затруднились с ответом. 

Существует обычай посвящения угощений покойнику: перед 

тем, как блюда будут поданы на стол, старшие произносят над 

ними посвятительную речь, желая усопшему попасть в рай и 

чтобы эти блюда оказались перед ним. После произнесения речи 

угощения посыпают солью и прикасаются к ним ножом. Если к 

блюду не прикоснулись ножом, считается, что оно не попадет на 

тот свет (Цахилов 2007). 

Обязательным элементом застолья являются пироги: на поми-

нальный стол подают два пирога (56%), хотя в остальных случаях 

– три (36%), но после молитвы один пирог убирают, оставляя два 

на столе. Это количество символизирует трехчастную структуру 

мироздания: небо, землю и загробный мир, – а также три осново-

полагающих стихии: солнце, землю и воду (ПМА № 1). 

Важной фигурой на похоронах является «умеющий говорить» 

человек – оратор, который произносит речь в память об усопшем. 

По словам респондентов, даже о самом недостойном человеке 

нужно сказать что-то хорошее, иначе его душа не обретет покоя 

(ПМА № 1). 
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Некоторые респонденты рассказывают о существовавшем ра-

нее обычае оплакивания с нанесением себе увечий (царапины 

ногтями у женщин, удары плетью у мужчин, «чтобы проступила 

кровь»), в современности не практикующемся. Однако если че-

ловек прожил долгую жизнь, его не оплакивают, а напротив, бла-

годарят Бога за дарованные годы (ПМА № 1). Так, большая часть 

опрошенных указала, что практиковавшееся ранее приглашение 

плакальщиц или людей с добрыми словами об усопшем на похо-

роны ныне не практикуется (90%), а приглашает их менее деся-

той части респондентов – 8%. 

Таким образом, осетинская обрядовая деятельность имеет 

ярко выраженный коллективный характер. Для людей, относя-

щихся к одной фамилии, существует ряд предписаний, обязыва-

ющих принимать совместное участие в обрядовой деятельности. 

Подобное предписание существует и для соседей семьи усоп-

шего. Характерным для Осетии способом является погребение в 

каменных ящиках. По результатам исследования, это наиболее 

распространенный способ захоронения в современной Осетии, 

сосуществующий с захоронением в могиле без использования до-

полнительных конструкций. 

Половая дифференциация сохраняется в порядке рассадки 

гостей за поминальным столом: женщины и мужчины сидят раз-

дельно. Возрастная дифференциация также сохранена, однако со-

блюдается не повсеместно. Важно понимать, по какой причине 

молодые люди не садятся за стол во время поминальной трапезы: 

младшие из числа близких усопшего и его семьи принимают ак-

тивное участие в подготовке поминок. К ним относятся не только 

родственники, но и соседи. Молодые люди, являющиеся гостями 

траурного застолья, участвуют в трапезе наравне с остальными. 

Во главе стола садится старший, в его обязанности входит 

произнесение речи перед началом трапезы. Также он читает мо-

литву над пирогами, которые являются обязательной частью лю-

бого осетинского застолья.  

Поминальный период длится сорок дней. Но помимо харак-

терной для православной традиции поминать покойного на девя-

тый и сороковой день, у осетин существует традиция «саббаты 

иизар» – поминовения усопшего каждую пятницу на протяжении 
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трех недель. Также в году существует несколько дней, по кото-

рым принято поминать своих ушедших родных. Эти дни отчасти 

совпадают с православным календарем, однако есть несколько 

характерных для осетинской традиции праздников, например 

«Артгананта», основным смыслом которого является передача 

огня усопшим на тот свет. 
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СОЦИАЛЬНО-ЭКОНОМИЧЕСКИЕ АСПЕКТЫ  
БУДДИЗМА В БУРЯТИИ 

Аннотация: Бурятское скотоводство претерпело процесс 

трансформации, который привел к смене его характера и видо-

вого состава скота. Особенности политики Советского Союза по 

ведению сельского хозяйства привели к тому, что буряты пере-

шли к оседлому скотоводству, которое преимущественно было 

представлено овцеводством. После распада Советского Союза, к 

концу 1990-х годов – началу XXI в. хозяйственный комплекс Бу-

рятии был фактически разрушен. В начале 2010-х годов неожи-

данно к попыткам возрождения традиционного скотоводческого 

хозяйства подключилась Бурятская Сангха, создав проект «Соци-

альная отара». Его суть заключается в популяризации традицион-

ного образа жизни и поддержке сельского хозяйства при помощи 

буддийских практик. 

Ключевые слова: Буддизм, скотоводство, «социальная отара», 

народное хозяйство, традиционная культура, традиционные спо-

собы ведения хозяйства 

Karasev Andrei Alexeevich 

SOCIAL AND ECONOMIC ASPECTS  

OF BUDDHISM IN BURYATIA 

Abstract: Buryat cattle breeding went through a process of 

transformation, leading to a change in the type and species composition 

of livestock. Due to the specifics of the agricultural policy of the Soviet 

Union, the Buryats shifted to sedentary cattle breeding, primarily sheep 

breeding. Following the collapse of the USSR, by the late 1990s and 

early 21st century, the economic situation in Buryatia deteriorated. In 

the early 2010s, the Sangha of Buryatia unexpectedly joined efforts to 

revive traditional cattle farming, launching the “Social Flock” project. 

This project aims to promote traditional ways of life and support 

agriculture through Buddhist practices. 

Keywords: buddhism, cattle breeding, "social flock", folk 

economy, traditional culture, traditional methods of farming 

С конца ХХ в. бурятское скотоводство переживает серьезный 

упадок. Распад Советского Союза и последовавшие радикальные 
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реформы, направленные на формирование рыночной экономики, 

привели к тому, что выстроенная в патерналистских условиях си-

стема хозяйства оказалась в глубоком кризисе. Одновременно с 

этим в бурятском обществе наметился курс на национальное и 

религиозное возрождение. Одним из наиболее явных и влиятель-

ных акторов этого процесса является Буддийская Традиционная 

Сангха России – наиболее крупная религиозная буддийская об-

щина в Бурятии. Одним из проектов Сангхи является проект «Со-

циальная отара», который, по мнению его организаторов, спосо-

бен изменить социально-экономические условия в регионе. 

Настоящая статья подготовлена на основе литературных источ-

ников и сообщений из медиа. Традиционная культура бурят и из-

менения, которым она подверглась в XX в., рассмотрены в боль-

шом числе отечественных и некоторых зарубежных публикациях. 

Так, том «Буряты» серии «Народы и культуры» (Буряты 2004), со-

держит главы, посвященные как материальной и духовной бурят-

ской культуре, так и отдельно хозяйству, а статья А.С-Д. Балдано-

вой рассматривает, как у бурят менялось традиционное природо-

пользование в конце XIX – начале XX в. (Балданова 2011). Книга 

К. Хамфри посвящена экономическим и политическим особенно-

стям Баргузинского района (Humphrey 1998). Бурятский буддизм 

также подробно изучен в отечественной науке. Ему посвящено 

множество исследований, включая такие работы, как «Буддизм в 

истории и культуре бурят» (Гарри 2014), «О буддизме и будди-

стах. Статьи разных лет» (Жуковская 2011), «Тибетцы в Бурятии: 

новый феномен в этническом и культурном многообразии Рес-

публики» (Ванчикова 2012). 

Научных исследований, посвященных современной вовлечен-

ности буддистской Сангхи в традиционное скотоводство, мало. 

Среди них можно выделить статьи «Без овечьей отары достойной 

жизни не будет»: установление границы религии в контексте со-

циально вовлеченного буддизма в Бурятии» и «Социальные про-

екты буддийской традиционной сангхи России» (Йонутите 

2020), (Бадараев 2024). Они преимущественно посвящены про-

екту «Социальная отара».  

Традиционно у бурят выделяют 5 основных, также их еще 

называют священными, вида скота – лошади, КРС, овцы, козы и 

верблюды. Видовой состав скота варьировался в зависимости от 
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локальных особенностей климата и природных условий. Тем не 

менее важно обозначить, в хозяйстве бурят до 1930-х годов стада 

состояли из 3–5 видов скота. Также у бурят различался характер 

скотоводства. Западное – полукочевое, восточное – кочевое. Ну 

и конечно, на тот момент (конец XIX – нач. XX в.) стада бурят 

состояли из местных пород скота. Именно это позволяло им со-

хранять полу- и кочевой характер скотоводства. 

Земельная реформа 1896 г. привела к серьезному кризису в хо-

зяйственной сфере, который вызвал сокращение пастбищных 

площадей, что, в свою очередь, стало одной из причин сокраще-

ния поголовья скота. Согласно сельскохозяйственной переписи 

1917 г. поголовье скота у западных бурят сократилось на 28%, а 

у забайкальских бурят на 19% уменьшилась обеспеченность ско-

том на 100 человек (Предварительные итоги... 1918: 12). 

Впоследствии уже советское правительство, в попытках ре-

шить этот кризис, обозначило БМАССР как один из форпостов 

овцеводства. Поддержка местного хозяйства выражалась во внед-

рении новых технологий в земледелие, что поспособствовало 

увеличению урожая кормовых культур, и внедрении в бурятское 

хозяйство мериносов. 

В 1928–1929 гг. началась политика коллективизации и раску-

лачивания по всему Советскому Союзу. Таким образом, изме-

нился тип хозяйствования – с личного на коллективный. Также 

Н.П. Ковригин пишет, что в том же 1929 г. был осуществлен пе-

ревод к оседлому образу жизни кочевых и полукочевых скотово-

дов (Ковригин 1938: 13–14).   

В 1951 г. в БАССР насчитывалось около 600 тыс. голов овец 

(Яковлев 2023: 221). В 1955 г. было принято решение об увеличе-

нии поголовья. В том же году в республику стали завозить мери-

носную породу овец. Вероятно, причина заключается в том, что 

первая волна внедрения тонкорунных овец, которую проводили 

в середине 1920-х годов, привела не к полному замещению мест-

ной породы мериносами, а к метисации части отар. К 1961 г. по-

головье овец увеличилось почти до 1,5 млн (Иванов 2022: 233–

234). В дальнейшем их число продолжало расти. При этом в те же 

годы, на фоне увеличения численности овец, в других отраслях 

скотоводства наблюдался спад: значительно сократилось количе-

ство лошадей и крупного рогатого скота (Яковлев 2023: 221). 
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Необходимо отметить, что в дальнейшем меры по восстановле-

нию поголовья предпринимались только по отношению к круп-

ному рогатому скоту. 

Государственная политика в сфере сельского хозяйства внесла 

значительные коррективы в традиционное бурятское хозяйство. 

Это привело к тому, что традиционные методы ведения хозяйства 

вытеснялись новыми, что, в том числе, нарушило преемствен-

ность в передаче знаний о скотоводстве. Немалую роль в измене-

нии статуса традиционных знаний и занятий бурят сыграла до-

ступность образования. Для молодых людей с образованием ра-

бота в сфере сельского хозяйства ассоциировалась с «прошлым», 

что отталкивало молодых специалистов от данной сферы 

(Humphrey 1998: 231–232).  

С 1974 г. наблюдается плавное снижение численности поголо-

вья скота. Наиболее сильно кризис, который наметился как раз к 

первой половине 1970-х годов, оформился после распада Совет-

ского Союза. Наибольший урон был обусловлен резким перево-

дом экономики на рыночные отношения и отсутствием государ-

ственных заказов на натуральное шерстяное сырье. Из-за не-

хватки финансирования закрылись шерстеперерабатывающие 

предприятия. Вышеперечисленные процессы привели к обвалу 

стоимости продукции животноводства и, соответственно, сниже-

нию ее производства. К. Хамфри приводит цитату неназванного 

бывшего министра сельского хозяйства БАССР: «Мы совершили 

большую ошибку, когда решили держать столько овец», «Фер-

меры не могут повысить цены на шерсть, потому что фабрики пе-

ренесут это на розничные цены. Нам не хватает покупателей, к 

тому же появилась конкуренция более дешевой шерстяной 

одежды из Китая» (Humphrey 1998: 454). 

Как итог, социальные, политические и культурные процессы, 

которые произошли с бурятским обществом с начала XX в., при-

вели к качественному изменению бурятского хозяйства. Сначала 

переселение крестьян в рамках решения аграрного вопроса при-

вело к сокращению пастбищ и, как следствие, сокращению пого-

ловья скота. В дальнейшем это стало одним из факторов упадка 

производства продукции сельского хозяйства в регионе, для ре-

шения которого Бурятия позже была определена одним из фор-



76 

постов овцеводства. Последствием избранной советским прави-

тельством политики оказался переход бурят от кочевого ското-

водства к оседлому. С 1930-х по 1970-е годы в республику ак-

тивно завозили овец, которые, в отличие от местной породы, об-

ладали лучшей фертильностью, но не были адаптированы к мест-

ным условиям. С одной стороны, данная мера привела к быстрой 

прибавке поголовья. Это, в свою очередь, дало овцам занять гла-

венствующую роль в хозяйстве. Поэтому, вероятно, по-настоя-

щему традиционным скотоводством в восприятии современных 

бурят является та система, которая сложилась в 1960-е годы, ко-

гда овцеводство стало основной отраслью бурятского хозяйства. 

При этом, за относительно долгий советский период успело сме-

ниться несколько поколений, что привело к тому, что традицион-

ные скотоводческие знания предыдущих поколений бурят были 

забыты, при этом выработаны новые знания, которые отвечают 

особенностям современного скотоводства.  

Экономические реформы 1990-х годов, снижение инвестиций 

и отсутствие государственной поддержки сельскохозяйственного 

комплекса привели к долгосрочному упадку скотоводства в реги-

оне. В то же время среди бурят повысился интерес к традицион-

ным религиям. Важно упомянуть, что на тот момент, на фоне кри-

зиса бурятской идентичности, сформировалась тенденция на бу-

рятское национальное возрождение. Буддизм, некогда сыграв-

ший одну из главных ролей в формировании бурятской нацио-

нальности, представлялся тем самым элементом, который высту-

пил бы в качестве связующего между традицией и современно-

стью. В целом, важно указать, что именно религия многими вос-

принимается хранителем традиции, и, зачастую, ее ассоциируют 

с традиционной культурой (Амоголонова 2011: 143). 

Наиболее значительные перемены начались в 1995 г., когда на 

пост Пандито Хамбо-ламы был избран Дамба Бадмаевич Аю-

шеев. Он стал ключевой фигурой возрождения буддизма в Рос-

сии. Его деятельность не ограничивается сферой религии – одним 

из направлений его деятельности является сохранение бурятской 

культуры (Амоголонова 2017: 37). По инициативе Пандито 

Хамбо-ламы Дамбы Аюшеева в настоящее время реализуется 

множество проектов в данном направлении. Среди них можно 

выделить проекты, направленные на восстановление буддизма в 
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Бурятии и возрождение бурятской культуры. Например, детский 

конкурс «Эхэ хэлэн – манай баялиг» («Язык матери – наше богат-

ство»), нацеленный на сохранение и развитие бурятского языка. 

Для возрождения традиционных ремесел, все так же по инициа-

тиве Сангхи, на территории Иволгинского дацана была открыта 

мастерская «Эрхим Дархан» («Искусный мастер»). Также были 

запущены радиостанция «Бураяд ФМ» и телеканал «Селенга 

ТВ». Все они в той или иной степени способствуют сохранению 

и популяризации бурятской традиционной культуры. Однако все 

еще недостаточно изученным и крайне необычным является про-

ект развития «социальных отар», целью которого декларируется 

возрождение традиционного бурятского хозяйства.  

В качестве отправной точки проекта можно взять 2012 г., по-

скольку большинство источников приводят именно этот год 

началом работы проекта (Патриархат и овцы… 2020), (Овцевод-

ческий стартап… 2021), (В Бурятии набирает обороты… 2022). 

Суть проекта заключается в том, что чабаны делятся припло-

дом с другими участниками проекта. Так, например, участник 

«социальной отары» бесплатно получает сотню овец от Сангхи, а 

через некоторое время, когда у него появился выводок, передает 

то же количество, то есть сотню подросших овец, другому (Бада-

раев 2024: 66). Одними из основных целей проекта «Социальная 

отара» называются поддержка молодых семей и развитие сель-

ских хозяйств. Соответственно, если рассматривать проект с 

точки зрения функционализма, то обретение бурятским буддиз-

мом социально-экономических аспектов является ответом на по-

требности общества.  

Также «социальная отара» нацелена на возрождение традици-

онного бурятского скотоводства. Если видовой состав скота со-

стоял преимущественно из аборигенных пород, что являлось од-

ним из факторов возможности осуществлять кочевки, то в XXI в. 

местные породы скота почти что не использовались в хозяйстве, 

а сам характер скотоводства стал оседлым. Проект «Социальная 

отара» предполагает замещение овец породы меринос овцами 

местной породы буубэй, то есть нацелен в том числе на восста-

новление местных бурятских пород в регионе. Важно отметить, 
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что данный проект является актуальным в условиях, с одной сто-

роны, религиозного и национального возрождения, а с другой 

стороны, удручающего состояния хозяйства в Бурятии. 

Однако, необходимо понимать, что одно введение в хозяйство 

овец местной породы – недостаточно. Ранее было упомянуто, что 

в ХХ в. изменялся не только состав бурятского скота, но и спо-

собы ведения хозяйства. Произошел переход от кочевого ското-

водства к оседлому животноводству. Были забыты традиционные 

скотоводческие знания. Все это не может не являться серьезным 

препятствием для возвращения бурят к кочевому скотоводству.  

Таким образом, возрождение именно дореволюционного ско-

товодства действительно является не только трудновыполни-

мым, но и бессмысленным. В то же время, в целом реализация 

«социальной отары» приносит положительные результаты, по 

крайней мере, мы можем сделать такой вывод, основываясь на 

комментариях участников проекта и сообщений новостных изда-

ний. В качестве примера можно привести цитату одного из участ-

ников проекта: «Уход за овцами “буубэй” минимален. Они не-

прихотливые, – рассказывает И.С. – Всю зиму на выпасе снег ко-

пытят и сами добывают себе корм. У нас эта зима была теплой, 

ниже –42 градусов не опускалось, поэтому овцы не похудели. В 

самые морозы мы их держали в легком загоне. Как потеплело вы-

гоняли в открытый загон» (Овцеводческий стартап 2021).   

Возникает, на наш взгляд, интересный вопрос, при чем здесь, 

собственно, буддизм? С одной стороны, помимо того, что проект 

«Социальная отара» был инициирован Пандито Хамбо-ламой, 

буддизм и скотоводство никак не переплетаются. В самом деле, 

деятельность Сангхи никогда не была нацелена на улучшение по-

казателей сельского хозяйства и, уж тем более, на распределение 

овец среди чабанов. По всей видимости, в этом случае мы можем 

наблюдать появление новшества в деятельности буддийской 

церкви. С таким выводом не все согласны. Например, К. Йо-

нутите считает, что «социальная отара» как раз является приме-

ром «социально-экономических процессов и моральной эконо-

мики бурятского буддизма» (Йонутите 2020: 108). По ее мне-

нию, данный проект можно рассматривать как пример социально 

вовлеченного буддизма. В этой связи можно вспомнить, что со-
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циально вовлеченный буддизм – это термин, который использу-

ется для обозначения буддийских акторов в решении светских 

проблем (политических, социальных, экономических и т.д.). Сле-

довательно, социально вовлеченный буддизм предполагает пере-

осмысление разграничения светской и религиозной сфер жизни. 

Процессы, которые происходят с бурятским буддизмом, явля-

ются уникальными по своей природе. Буддизм в Бурятии приоб-

рел качественно новые черты, которые не присущи какому-либо 

другому направлению или виду буддизма. Это стало возможным 

благодаря особенностям процесса религиозного возрождения в 

Бурятии, а также политическим, экономическим и социальным 

процессам, которые происходили в период перестройки и после 

распада Советского Союза. Данный этап в истории Бурятии, и 

страны в целом, с одной стороны, является периодом глубокого 

кризиса во всех сферах жизни, который можно охарактеризовать 

одним словом – развал. Развал хозяйства, общества, страны. С 

другой стороны, данный период дал начало процессам, которые 

не только способствовали преодолению кризиса, но и сказались 

на дальнейшем развитии социальных, религиозных, политиче-

ских институтов.  

Выросшее в Советском Союзе поколение перешло в принципи-

ально новую систему, к которой оно не было готово. Слабое на тот 

момент государство не было способно оказать помощи гражданам. 

Более того, оно и позже оказалось неспособно решить все послед-

ствия, которые достались в наследство от развала 1990-х годов. То-

гда на помощь людям пришел бурятский буддизм, который приоб-

рел экономическую функцию в ответ на запросы общества. 

В то же время можно сказать, что методы реализации проекта 

и риторику, с помощью которой он продвигается, можно считать 

примером социокультурного неотрадиционализма, когда декла-

рируемая цель – это возрождение традиций, присущих предше-

ствующим историческим эпохам, с их адаптацией к современным 

условиям жизни конкретного общества.  

Проект «социальная отара» в полной мере представляет эту 

новую социально-экономическую функцию бурятского буддизма 

и довольно четко соотносится с потребностями общества. С од-

ной стороны, предоставление овец тем, кто имеет в них потреб-
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ность, дает возможность людям улучшить благосостояние и, од-

новременно с этим, положительно сказывается на экономической 

ситуации в регионе. При этом удовлетворяется запрос общества 

на возрождение традиционной культуры, так как данный проект 

предполагает популяризацию скотоводства, которое является 

традиционной отраслью хозяйства бурят. Однако наиболее важ-

ным является то, что «социальную отару» можно определить как 

практику даяния. Для начала обратимся к традиционной версии 

данной практики. Вкратце, ее цель заключается в достижении 

просветления не ради достижения просветления, а для помощи 

всем остальным в достижении просветления. Соответственно, 

если наложить данную систему на «социальную отару», цель за-

ключается не столько в получении овец и занятию скотовод-

ством, сколько в получении овец и передаче выводка другому. 

Данная концепция популяризации традиционного образа жизни 

является переосмысленной формой традиционной буддийской 

практики, что как раз говорит нам о том, что данный проект яв-

ляется примером социально-экономического аспекта буддизма.  
Финансирование: Работа выполнена в рамках НИР «Этносоци-

альные отношения и конфликты, измерение культурного многооб-

разия» (2024–2026). 
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Саберов Рушан Анвярович 

О ДЕЯТЕЛЬНОСТИ СЛУЖИТЕЛЕЙ КУЛЬТА 
И «ЗНАЮЩИХ» ЭТНОРЕЛИГИИ МАРИ В 1930–1940-Е 

ГОДЫ (ПО МАТЕРИАЛАМ ГАРМЭ) 

Аннотация: Результаты исследования основаны на работе с 

архивными материалами, при изучении которых автор ставил за-

дачу по анализу развития института служителей культа и «знаю-

щих» марийской этнорелигии в 1930–1940-х годах. Были изу-

чены делопроизводственные документы, хранящиеся в Государ-

ственном архиве республики Марий Эл в фондах Марийского об-

ластного общества краеведения Центрального общества краеве-

дения РСФСР, Марийского республиканского Совета Союза во-

инствующих безбожников СССР и Марийского областного коми-

тета ВКП(б) г. Йошкар-Ола. В ходе исследования удалось зафик-

сировать несколько особенностей, которые были характерны для 

автохтонной религии мари в рассматриваемый период: сохране-

ние марийским деревенским социумом своего этнокультурного 

наследия, активизация деятельности служителей культа – картов, 

ворожцов и провидцев, попытки оформления статуса священно-

служителей в середине 1940-х годов. 

Ключевые слова: ХХ век, Среднее Поволжье, марийская тра-

диционная религия, жречество, Союз воинствующих безбожни-

ков 

Saberov Rushan Anvyarovich  

ON THE ACTIVITIES OF PRIESTS AND 

«KNOWLEDGEABLE» OF THE MARI 

TRADITIONAL RELIGION IN THE 1930–1940S 

(BASED ON GARME MATERIALS) 

Abstract: The results of the study are based on archival material. 

During the study, the author set a task to analyze the development of 

the institution of priests and "knowledgable" in the Mari ethnoreligion 

in the 1930–1940s. The records kept in the State Archives of the 

Republic of Mari El were studied in the funds of the Mari Regional 

Society of Local History, the Central Society of Local Historians of 

the RSFSR, and the Mari Republican Committee of the All-Russian 

Communist Party of Bolsheviks in Yoshkar-Ola. In the course of the 
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research, several features were recorded that were characteristic of the 

Mari indigenous religion during this period: the resilience of the 

village society with respect to its ethnic and cultural heritage, the 

intensification of activities of religious leaders - priests, sorcerers and 

seers, and attempts to formalize the status of religious figures in the 

mid-1940's. 

Keywords: 21st century, Middle Volga region, mari traditional 

religion, priesthood, Union of Militant Atheists 

Изучение религиозной идентичности мари в настоящее время 

не потеряло свою актуальность. Это во многом обусловлено со-

хранностью на протяжении множества столетий этнорелигии 

данного этноса, что, в частности, подтверждают результаты со-

циологических исследований последних лет (Шабыков 2021: 98–

99). Сегодня в священных рощах продолжают активно прово-

диться моления, активизируется деятельность служителей культа 

в «Централизованной религиозной организации Марийской Тра-

диционной Религии Республики Марий Эл». Одной из перелом-

ных вех в истории развития автохтонных верований мари явля-

ется период, охватывающий предвоенные десятилетия, годы Ве-

ликой Отечественной войны и последовавший первый послево-

енный 5-летний этап восстановления народного хозяйства. Це-

лью проводимого исследования является попытка анализа свиде-

тельств о деятельности служителей культа, иных духовных лиц 

(«знающих»), определения тенденции развития института жрече-

ства на основании полученных данных в рассматриваемый исто-

рический период. Сохранение автохтонной обрядовой практики. 

В годы советской власти наиболее плодотворными периодами 

в изучении религиозной обрядности с участием в ней служителей 

культа являются 1920–1930-е и 1960–1980-е годы. Особенностью 

работ советского периода становится оценка рассматриваемого 

феномена с позиций научного атеизма, что позволяет детально 

«препарировать» различные стороны этнорелигий рассматривае-

мых этносов, в том числе жречества. Комплекс исследований 

ХХ в. основывается, как правило, не только на ранних сведениях 

– исторических источниках XVIII–ХIХ вв., но и на полевых ма-

териалах авторов. Интересны работы таких исследователей, как 

В.М. Васильев (Васильев 1927), Н.М. Маторин (Маторин 1929), 
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И.В. Зыков (Зыков 1932). В отличие от ученых дореволюцион-

ного периода научное сообщество 1920–1930-х годов в своих тру-

дах все больше акцентирует внимание на служителях культа, 

чаще рассматривая их с позиций классовой и антирелигиозной 

борьбы. 

Во многом, отправной точкой для проведения данного иссле-

дования стала публикация 2023 г. группы ученых О.А. Кошки-

ной, М.В. Пеньковой, Н.С. Петровой «К вопросу о проведении 

марийских молений в годы Великой Отечественной войны (1941–

1945)» (Кошкина, Пенькова, Петрова 2023). Поднятая в работе 

проблема тесно связана с определением особенностей развития 

института жречества этнорелигии мари Среднего Поволжья в 

XVIII – начале XXI вв., включая наименования и функциональ-

ные обязанности духовных лиц, иерархию священнослужителей 

и их помощников в прошлом и настоящем, на базе Нижегород-

ского государственного педагогического университета им. 

К. Минина с 2012 г. по настоящее время. 

На факты проведения молений мари в годы войны в своих ра-

ботах неоднократно указывали исследователи А.Ф. Ярыгин 

(Ярыгин 1976), Н.С. Попов (Попов 2002), Т.И. Алыбина (Алыбина 

2017). Современные служители культа автохтонной религии 

мари (карты, онаеҥ) в собранных полевых материалах (записи 

интервью) подтверждают практику проведения массовых моле-

ний в указанные периоды (Саберов 2014). 

Подчеркнем, что этнорелигиозная тематика мари и в настоя-

щее время является одним из важных направлений этнографиче-

ских исследований финно-угорских народов (Шабыков 2021; Че-

мышев 2021; Евсеев 2022; Абукаева 2023; Саберов 2024). 

Основу проводимого исследования составили источники, 

включающие делопроизводственные документы, выявленные в 

Государственном архиве республики Марий Эл. Ценные матери-

алы, характеризующие уровень сохранности традиционных веро-

ваний мари в период 1930-х годов, были выявлены в документах 

фонда Марийского областного общества краеведения Централь-

ного общества краеведения РСФСР. Областное общество вело до-

статочно широкую деятельность: как исследовательскую (по 

сбору сведений по этнографии, истории, экономике и другим во-

просам), так и просветительскую (организация лекций). Из поля 
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внимания Общества не выпадали и религиозные вопросы. Боль-

шое внимание было уделено анализу развития марийского синкре-

тического движения «Кугу-Сорта» («Большая свеча»), что зафик-

сировано в плане работы общества на 1929–1930 гг. Меры, пред-

принимаемые по борьбе с автохтонной религией, с суевериями 

мари, а также практика описания проводимых в священных рощах 

молений в районах Марийской АССР в предвоенные годы и пе-

риод Великой Отечественной войны (документация за период с 

1938 по 1943 г.), были изучены на основе докладных записок, от-

четов и служебной корреспонденции Марийского республикан-

ского Совета Союза воинствующих безбожников СССР (далее – 

СВБ). Ценность для проводимого исследования также представ-

ляли материалы фонда Марийского областного комитета ВКП(б) 

г. Йошкар-Ола. Отметим, что архивные материалы, представлен-

ные в этой публикации, более объемно опубликованы в двух ста-

тьях автора в журналах «Гуманитарные науки и образование» 

(2024, № 4) и «Вестник Балтийского федерального университета 

им. И. Канта. Серия: Гуманитарные и общественные науки» (2025, 

№ 1). В ходе исследования автор опирался на принцип историзма, 

источниковедческий анализ документального материала, исполь-

зовались общенаучные методы (анализ, синтез, сравнение). 

По заданию общества краеведения в 1930 г. силами студентов 

I Московского Государственного Университета П.И. Лашманова 

и Я.Я. Ялкаева и обучающегося в Московской Государственной 

консерватории А.И. Искандарова в рамках прохождения акаде-

мической практики в Оршанском, Торъяльском и Сернурском 

кантонах Марийской автономной области проводился сбор мате-

риалов по темам: обычное право, религия, музыкальное творче-

ство мари. В ходе экспедиции, осуществляемой в период с 9 по 

29 июля 1930 г., Я.Я. Ялкаевым были произведены записи на ма-

рийском языке (около 80 листов), получены сведения относи-

тельно жертвоприношений и религиозных праздников, представ-

лений о духах и божествах, религиозной медицине, которые за-

тем были представлены в отчете и приложениях (ГАРМЭ. Ф. Р–

189. Оп. 1. Д. 2. Т. 1. 1930. Л. 295об.). 

Подводя итоги работы по сбору полевого материала, Я.Я. Ял-

каев приходит к выводу о том, что ритуальные особенности ве-

рований мари, зафиксированные в трудах этнографов XIX – 
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начала ХХ в., остались неизменными и в 1930-х годах, однако в 

более поздний период прослеживаются тенденции к сокращению 

расходов на проводимые моления, к скрытности в проведении об-

рядов: «Насколько позволяет мне судить собранный материал, 

религия мари со всеми своими элементами – действиями, чув-

ствами и представлениями – до сего времени сохранила свои ос-

новные черты как в отношении содержания, так и в отношении 

ритуалов и проч. Но живучесть основных элементов религиоз-

ного мировоззрения отнюдь не говорит об абсолютной незыбле-

мости отдельных моментов его, неподверженности их каким-

либо изменениям. Ритуал остался без изменений, лишь в молит-

венную формулу внесено изменение <…>. В дальнейшем [выше 

в отчете описываются «перегибы» в проведении антирелигиоз-

ной работы, в том числе вопросы по вырубке священных рощ и 

отношение сельчан к этим действиям – прим. Р.С.] может уси-

литься скрытое жертвоприношение, что практикуется и сейчас, 

хотя в небольшом масштабе. Об этом мне часто приходилось 

слышать от самих-же религиозных марийцев» (ГАРМЭ. Ф. Р–

189. Оп. 1. Д. 2. Т. 1. 1930. Л. 296 об.–297 об., 299). 

Несмотря на активную антирелигиозную деятельность председа-

теля и членов республиканского совета СВБ в 1938–1939 гг., развер-

тывание более широкомасштабной работы по сбору материала о ре-

лигиозных «пережитках» в среде марийского населения республики 

берет свое начало в 1940 г. Это было обусловлено перестройкой ра-

боты СВБ, в частности, созданием тематических комиссий в рамках 

деятельности советов СВБ и задачами антирелигиозной пропаганды 

(ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 23. 1940. Л. 10–10 об.). 

Активные действия республиканского совета СВБ имели 

определенную причинность и были связаны с сохранением хри-

стианской, сектанской и языческой религиозности населения рес-

публики: «Наряду с повсеместно распространенной христиан-

ской религией многие марийцы сохранили языческие обряды, 

имеются сектантские течения, как Кугу-Сорта (Оршанский, Йош-

кар-Олинский р-ны)» (ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 23. 1940. 

Л. 57). Характеризуя состояние религиозных организаций в Ма-

рийской АССР, а также уровень проявления «религиозных пере-

житков» среди населения, председатель Марийского Республи-
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канского Совета СВБ К. Радайкин отмечает, что в дореволюци-

онный период, наряду с господством христианства и распростра-

нением ислама, языческие верования сохранялись среди «наибо-

лее отсталой части марийского народа», кроме этого, имело ме-

сто и сектантство как среди русских, так и марийцев (ГАРМЭ. 

Ф. Р-118. Оп. 1. Д. 23. 1940. Л. 74). В сообщениях и докладах под-

черкивается и особая роль служителей культа в деле «духовного 

порабощения» мари: «Церкви, монастыри, папы [попы. –Р.С.], 

попы марий-карта [выделено курсивом нами – Р.С.], миссио-

неры, муллы, сектантские вожаки, школы и кабаки являлись в ру-

ках царизма верным средством порабощения трудящихся масс» 

(ГАРМЭ. Ф. Р-118. Оп. 1. Д. 23. 1940. Л. 219). Важно отметить, 

что в описании картины сохранения религиозных пережитков 

мари номинация «карт» (служитель языческого культа) в мате-

риалах Марийского республиканского совета СВБ ранее 1940 г. в 

документах не употребляется. 

Несмотря на активное социалистическое строительство и изме-

нение статуса религиозных организаций (отсутствие на террито-

рии МАССР централизованного руководства православной церко-

вью и исламской общиной, распад большинства сект), СВБ выявил 

наличие ряда религиозных течений и их активную деятельность 

среди населения, в частности секты «Кугу-Сорта». В отчете К. Ра-

даев также отмечает, что часть марийцев Моркинского, Сернур-

ского, Оршанского и Ронгинского районов Марийской АССР по-

прежнему исполняли традиционные религиозные обряды 

(ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 23. 1941. Л. 74–74 об., 78–79, 86). 

Факты проведения обрядов фиксируются в материалах рес-

публиканского совета СВБ начиная с осени 1941 г. на территории 

нескольких районов МАССР – Куженерского и Пектубаевского: 

«В Куженерском районе: В селе Иван-Сола 10.11. – состоялось 

«моление» с жертвоприношениями. В жертву приносили – кур, 

уток, гусей. В молении участвовало около 400 человек [числен-

ность участников моления в документах расходится – от 100 до 

400 человек. – Р.С.] из 4–х районов Сернурского, Куженерского, 

Параньгинского, Косолаповского» (ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. 

Д. 23. 1941. Л. 242). Более детальное описание событий приве-

дено в деле, содержащем отчеты и сведения Марийского респуб-

ликанского Совета СВБ о работе за этот же период. 
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Сведения о проводимых мари молениях в 1941 и 1942 г. дово-

дились республиканским советом СВБ до Центрального совета 

Союза воинствующих безбожников в ответ на соответствующие 

запросы. Примечательно, что объектом изучения была не антире-

лигиозная деятельность местных органов СВБ, а религиозная 

практика населения Марийской АССР, направленная на под-

держку советских бойцов в войне. В письме заведующего лекци-

онным бюро Республиканского совета СВБ МАССР Алексеевой 

Центральному совету Союза воинствующих безбожников от 16 

апреля 1942 г. отмечаются факты как ранее описанных молений, 

так и приводятся новые сведения: «Чтобы помолиться о победе 

Красной Армии, были организованы в нескольких районах рес-

публики моления (языческие) и молебны (православные). В Сер-

нурском районе, в селениях Казанское и Мари-Сола верующие 

собирались на моления о победе Красной Армии по 60–100 чело-

век, В Куженерском районе… [далее коротко приводятся описан-

ные выше факты, однако подчеркивается, что организаторами 

моления являлись местные старики. – Р.С.]» (ГАРМЭ. Ф. Р–118. 

Оп. 1. Д. 61. 1942. Л. 45–45об.). 

Необходимо отметить, что проявления этнорелигии мари в 

1940-х годах фиксировались не только в форме массовой обрядо-

вой практики молений, но и на индивидуальном уровне – в обра-

щении к ворожцам – гадальщикам. Такая практика фиксирова-

лась, к примеру, Мари-Турекским райсоветом СВБ (ГАРМЭ. 

Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 46. 1941. Л. 9об.). В целом подчеркивается ак-

тивизация деятельности предсказателей в первые годы войны: 

«участились случаи обращения населения к гадальщикам, кото-

рые, спекулируя на обстоятельствах, усиленно популяризируют 

свое «искусство прорицания» (ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 61. 

1942. Л. 6). Подчеркнем, что приведенные выше факты свиде-

тельствуют о высокой степени сохранности традиционных веро-

ваний мари, религиозных «пережитков», выражающихся в том 

числе в активной деятельности «знающих». 

В период Великой Отечественной войны в Марийской АССР 

наблюдается активизация практики проведения общих молений, 

носивших в том числе открытый характер. Работники республи-

канского совета, проводившие изучение языческих праздников 

мари, фиксируют факты сохранения практики массовых молений 
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в рощах в сроки, указанные картами – жрецами и провидцами. 

При этом часто совершаются моления летом в рощах, а зимой в 

домах отдельными семьями за больных и по обетам (обязатель-

ствам проведения обрядов), а также проводятся моления по раз-

личным бытовым и семейным причинам (брак, рождение и т. д.) 

(ГАРМЭ. Ф. Р–118. Оп. 1. Д. 61. 1942. Л. 31). Подчеркнем, что в 

документах 1941–1942 гг., в отличие от материалов 1920–1930-х 

годов. Марийского областного общества краеведения, чаще от-

мечается роль служителей культа картов в деле сохранения эт-

норелигии мари. 

Практика проведения марийцами молений в священных ро-

щах в годы войны приобрела достаточно устойчивый характер и 

продолжилась позже. К примеру, Председатель Совета по делам 

религиозных культов при Совете Министров СССР Д.С. Полян-

ский в докладной записке заместителю Председателя Совета Ми-

нистров СССР А.Н. Косыгину «Об особенностях религиозного 

движения в Марийской АССР» (28 мая 1946 г.) указывает на мно-

гочисленные факты проведения массовых молений мари в свя-

щенных рощах (ГАРМЭ. Ф. П–1. Оп. 6. Д. 93. Л. 172). 

География языческой ойкумены мари МАССР очерчивается 

Д.С. Полянским в пределах следующих границ: «Это явление 

имеет место в северо-восточных районах МАССР: Сернурском, 

Казанском, Куженерском, Ново-Торъяльском. Ронгииском, Пек-

тубаевском, Оршанском… И до настоящего времени марийцы 

продолжают устраивать своим божествам частные и массовые 

(“мировые”) моления в особых “священных рощах” (“кисотах”). 

Руководит молениями определенный круг лиц так называемых 

картов, пользующихся у марийцев значительным авторитетом» 

(ГАРМЭ. Ф. П–1. Оп. 6. Д. 93. Л. 171). 

Наконец, вновь, после Первого Всероссийского Съезда Мари 

1917 г., на общественно-политическую повестку вышел вопрос о 

закреплении особого статуса марийской традиционной религии, 

включая вопросы, связанные с распоряжением жертвенным иму-

ществом и контролем за деятельностью служителей культа и за-

креплением их юридического статуса. В своей докладной записке 

Председатель Совета по делам религиозных культов при Совете 

Министров СССР Д. С. Полянский прямо указывает на эти тен-

денции, возникающие в кругах руководства Марийской АССР. 
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Данный вопрос рассматривался на совместном заседании Сове-

тов по делам религиозных культов и по делам русской православ-

ной церкви, по итогам которого оба Совета пришли к выводу о 

невозможности официальной легализации марийского языче-

ского культа наравне с прочими религиозными культами 

(ГАРМЭ. Ф. П–1. Оп. 6. Д. 93. Л. 173). 

Архивные материалы 1930–1940-х годов свидетельствуют о со-

хранении автохтонной религии мари. Приведенные факты свиде-

тельствуют об активной деятельности служителей культа, обраще-

нии членов городского и деревенского марийского социумов к де-

ятельности ворожцов, провидцев, несмотря на все усилия, пред-

принимаемые со стороны общественных организаций, ответствен-

ных за антирелигиозную работу в рассматриваемый период. 

Несмотря на то, что полученные из документов сведения но-

сят обрывочный характер, в общей тематически-структурной 

композиции они представляют картину, позволяющую делать 

определенные выводы об инерциальном развитии института слу-

жителей культа и его функциональности в условиях определен-

ных ограничений, планомерной передаче жреческого знания ду-

ховным лидерам, организаторам молений через одно–два поколе-

ния. Дискуссия по вопросу закрепления особого статуса марий-

ской традиционной религии, юридического статуса служителей 

культа, сохраняет высокую актуальность в условиях современ-

ных тенденций в развитии института священнослужителей этно-

религии мари. 
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Малич Анастасия Крешимировна  

КОНФЕССИОНАЛЬНЫЙ ФАКТОР ЭТНИЧЕСКОГО 
РАЗВИТИЯ БОСНИЙСКИХ ХОРВАТОВ В ЛИТЕРАТУРЕ: 

ПРИМОРДИАЛИСТСКИЕ КОНЦЕПЦИИ VERSUS 
КОНСТРУКТИВИСТСКИЕ 

Аннотация: В статье представлен анализ специфики конфес-

сионального фактора в развитии идентичности боснийских хор-

ватов по материалам современной литературы. Сосуществование 

близких друг другу этнических групп на ограниченной террито-

рии создало сложную и многослойную картину этнического и 

культурного мозаичного пейзажа современной Боснии и Герце-

говины. Вопрос религии является весьма чувствительным для 

этого региона, так как субъективное восприятие и интерпретация 

исторического прошлого часто использовались здесь в целях кон-

струирования современных идентичностей. Путем рассмотрения 

особенностей презентации в современных исследованиях кон-

фессионального фактора в идентичности боснийских хорватов, а 

также основных этапов этнического развития боснийских хорва-

тов в противоборствующем поле примордиализма и конструкти-

визма, продемонстрировано, как конфессия детерминировала 

культурную, политическую и социальную жизнь боснийских 

хорватов. 

Ключевые слова: боснийские хорваты, этничность, этнокон-

фессиональная идентичность, этногенетические теории, Босния и 

Герцеговина 

Malich Anastasia Kreshimirovna 

THE CONFESSIONAL FACTOR OF ETHNIC 

DEVELOPMENT OF BOSNIAN CROATS IN LITERATURE: 

PRIMORDIALIST CONCEPTS VERSUS  

CONSTRUCTIVIST ONES 

Abstract: This article presents an analysis of the specifics of the 

confessional factor in the development of the identity of Bosnian 

Croats. The coexistence of closely related ethnic groups in a limited 

area has created a complex and multi-layered picture of the ethnic and 

cultural mosaic landscape of modern Bosnia and Herzegovina. The 
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issue of religion is very sensitive for this region, as subjective 

perceptions and interpretations of the historical past have often been 

used here to construct modern identities. By considering the 

presentation features in modern studies of the confessional factor in 

the identity of the Bosnian Croats, as well as the main stages of the 

ethnic development of the Bosnian Croats in the opposing field of 

primordialism and constructivism, it is demonstrated how the 

confession determined cultural, political, and social life during the 

formation of the identity of the Bosnian Croats. 

Keywords: Bosnian Croats, ethnicity, ethno-confessional identity, 

ethnogenetic theories, Bosnia and Herzegovina 

Босния и Герцеговина известна своим многообразием этниче-

ских групп и сложной межкультурной коммуникацией. Террито-

рия государства, населенная хорватами, сербами и боснийскими 

мусульманами, на протяжении всей истории находившаяся 

между полярными конфессиональными влияниями католицизма, 

православия и ислама, переживает сегодня глубокий социокуль-

турный кризис (Моравчикова 2009: 115). Исторически принад-

лежность к той или иной конфессии становилась основанием для 

формирования национальных идентичностей в регионе. Рожда-

лись идеи – комплексы этнокультурных признаков, на основе ко-

торых шло оформление общностей, осознававших себя нацио-

нальными (Берендеев, Дюшкова 2013: 139). Следует также не за-

бывать о процессе «балканизации», под которым исследователи 

понимают метод управления периферийными странами в интере-

сах ведущих мировых игроков, характеризующем «процессы су-

веренизации этнически и культурно неоднородного политиче-

ского пространства Юго-Восточной Европы» (Пономарева, Ру-

дов 2008: 69). 

В политическом аспекте территория нынешней Боснии и Гер-

цеговины продолжительное время находилась в подчинении бо-

лее сильных держав, которые своей религиозной политикой 

определили конфессиональный состав общества и сферы влия-

ния отдельных групп внутри него. Лимитрофное положение 

между западным (экспансия Римской империи и затем контроль 

Католической Епархии) и восточным (интеграция догм правосла-

вия благодаря миссионерской деятельности Кирилла и Мефодия) 
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христианством и между христианством и исламом (захват Осман-

ской империей с элементами принудительной исламизации) дик-

товало логику этнодифференциации на основе конфессиональ-

ной принадлежности. Так получилось и с боснийскими хорва-

тами, чья культурная идентичность, обычаи и традиции тесно 

связаны с мусульманской религией.  

Цель данной статьи – рассмотреть особенности презентации в 

современных исследованиях конфессионального фактора в иден-

тичности боснийских хорватов, а также дать характеристику ос-

новных этапов этнического развития боснийских хорватов в кон-

тексте теоретического противостояния примордиализма и кон-

структивизма.  

Исследователи склонны рассматривать вопросы формирова-

ния и развития национальной идентичности этнических групп 

Боснии и Герцеговины в тесной связи с событиями конфликта ру-

бежа ХХ–XXI вв., следствием которого стало публичное оформ-

ление одновременно объединяющей и дезинтегрирующей нацио-

нальной идентичности боснийских хорватов, в некотором смысле 

«вопреки» формированию идентичностей т.н. «титульных 

наций». Авторы подчеркивают, что особое внимание к дискурсам 

идентичности внутри Боснии и Герцеговины обусловлено исто-

рически сложившейся сопричастностью друг другу этнических 

групп внутри этого государства и их чересполосного прожива-

ния, что создало уникальный контекст для обсуждения вопросов 

идентичности и определило закономерные попытки конструиро-

вания новых наций (Вишняков, Пономарева 2018: 110). 

После 1990-х годов появились разные этногенетические тео-

рии, активный рост которых связан во многом с книгами Б. Ан-

дерсона, кардинально изменившего подход к их пониманию (Ан-

дерсон 2016). Многие авторы (Алимов 2012, Майоров 2006, Бьян-

чини 2006, Фрейдзон 2001) начинают уделять особое внимание 

рассмотрению особенностей исторических периодов, через кото-

рые прошла Босния и Герцеговина. В этих исследованиях кон-

фессиональность населения предстает неизменной характеристи-

кой, независимо от научного подхода автора и дисциплинарной 

ориентированности текста. В этом нет ничего удивительного, 

если принять во внимание роль, которую играли, во-первых, кон-

фессиональное сознание, а во-вторых, религиозные учреждения 
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в процессе национальной дифференциации населения Боснии и 

Герцеговины. Конфессиональная принадлежность, в данном слу-

чае – католицизм, играет важную роль в формировании этниче-

ской идентичности хорватов. Однако взаимодействие с другими 

этническими и религиозными группами создает контексты, в ко-

торых возможно как усиление идентичности, так и ее трансфор-

мация (Алимов 2012). Таким образом, конфессиональная принад-

лежность может служить как объединяющим, так и разделяющим 

фактором, что актуально для понимания межэтнических отноше-

ний в Боснии и Герцеговине. 

В данной статье автор предпринимает попытку проанализиро-

вать специфику конфессионального фактора в развитии идентич-

ности боснийских хорватов на материалах современной исследо-

вательской литературы, посвященной вопросам этнического про-

исхождения боснийских хорватов. Для реализации этого необхо-

димо выделить тенденции описания ранней этнической истории 

боснийских хорватов. Несмотря на то, что отечественная школа 

балканистики представлена большим количеством авторов, кото-

рые рассматривают влияние исторических факторов на религиоз-

ную идентичность Боснии и Герцеговины с учетом наследия 

войны 1990-х годов и последствий этнических конфликтов (Гусь-

кова 2011, Мартынова 1998, Майоров 2006, Валецкий 2011 и др.), 

тема характеризуется малой разработанностью в силу политизи-

рованности, а также распространенности позитивистского, при-

мордиалистского взгляда на ранний период истории. Все это не 

способствует развитию дискурсивных исследований, посвящен-

ных анализу связи теорий происхождения и современных поли-

тико-национальных движений. 

В пространстве этнокультультурного дискурса адепты проти-

воположных методологических подходов по-разному трактуют 

этническую принадлежность: авторы-примордиалисты в центр 

внимания ставят важность религиозных и культурных факторов, 

а также долгую историю миграций, формировавших современное 

этническое состояние (Mandic 1990, Muzic 2006, Budak 2018), ав-

торы-конструктивисты основываются на идее Б. Андерсона о 

«воображаемых сообществах» (Андерсон 2016) и трактуют этни-

ческую принадлежность как результат исторических взаимодей-

ствий и социальных трансформаций. Так, например, боснийско-
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хорватские авторы концентрируются на феномене выделения 

боснийских хорватов из общехорватской идентичности на основе 

социальных, экономических, политических факторов, то есть 

процессе, получившим название «хорватизации» католиков, ко-

торые населяли Боснию и Герцеговину (Dodan 1994, Džaja 1999, 

Lovrenović 2002). В настоящей статье основное внимание будет 

уделено представителям более умеренной и комплексной теории 

«дрейфа этничности» (включающей в себя некоторые положения 

обоих подходов), которые опираются на идею изменчивости, 

«динамичности» этничности в пространстве и времени, особенно 

в кризисные периоды (Головнев 2009), что оказалось характер-

ным и для боснийских хорватов в контексте завоеваний, кризи-

сов, военных действий, стимулировавших этномобилизацию. 

Этот подход позволяет учитывать сложные механизмы трансфор-

мации этнического самосознания и устойчивость культурных 

традиций в условиях изменяющихся политических и социальных 

обстоятельств.  

Необходимо выделить дискурсы, в рамках которых в послед-

ние несколько веков осмысливалось происхождение хорватов. 

Существует две основные группы версий их происхождения, ко-

торые включают в себя все многообразие этногенетических тео-

рий – миграционные и автохтонные (Дзино 2008).  

Автохтонные теории основаны на обосновании хорватских пре-

тензий на Боснию и Герцеговину из-за вхождения в состав Хорват-

ского королевства и принятия католицизма большинством босний-

ских правителей. Фактор религии в логике примордиалистской 

концепции подчеркивает некую фиксированность этнической 

идентичности, связывая ее с историческими корнями. Ранний ав-

тохтонный дискурс и его переосмысление созвучны с течением ил-

лиризма как идеологического движения, провозглашавшего общие 

корни славянских народов и происхождение от иллирийцев. Он 

оказал значительное влияние на формирование национального са-

мосознания и легитимизацию национальной идентичности в том 

числе через исторический контекст (Мишнев, Черномурова 2021: 

381). В литературе встречается такое понятие, как «иллирийский 

миф» (Ломоносов 2011: 45), смысл которого заключается в утвер-

ждении древности нации для обоснования ее права на определен-

ные территории или место на мировой политической арене через 
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апелляцию к «образам великого, но некогда утраченного про-

шлого» (Ломоносов 2011: 47). Период появления иллиризма согла-

суется с первой стадией концепции М. Гроха о механизме постро-

ения нации: появление национальных активистов, осознание наци-

ональных корней и формирование исторической памяти (Грох 

2011). В период национальных пробуждений в XIX в. хорваты в 

Боснии активно участвовали в национальных движениях и куль-

турных инициативах. Приобретение популярности националисти-

ческих идеологий стало закономерным развитием Хорватского 

Возрождения (Фрейдзон 2001: 88). Таким образом, хорватам были 

свойственны представления об их автохтонности на Балканах. Не-

сущей конструкцией в хорватской национальной идее стал европе-

изм, получивший название «европейский соблазн» (Берендеев, 

Дюшкова 2013: 140). Уязвимым местом примордиализма являются 

обобщения и игнорирование изменений, которые происходят в по-

нимании и осознании себя этническими/национальными общно-

стями под воздействием исторических и социальных процессов. 

Тем не менее примордиалистские идеи остаются важными в пони-

мании идентичности боснийских хорватов, а их конфессиональные 

особенности становятся основой для внутренней сплоченности.  

Конфессиональный фактор продолжает быть не только источ-

ником культурной идентичности, но и потенциальной основой 

для конфликтов, показывая, насколько сложно построение иден-

тичности на основе множества пересечений и взаимодействий 

различных культурных и социальных систем. Например, в усло-

виях боснийской войны 1992–1995 гг. сложившиеся традиции и 

исторические связи между боснийскими мусульманами, сербами 

и хорватами служили катализатором конфликтов, вытекающих 

из устоявшихся стереотипов и предвзятостей.  

Ключевые положения этногенетических теорий позволяют 

выстроить несколько траекторий развития этнической группы. 

Интерпретации прошлого, безусловно, служат основой совре-

менных идентичностей боснийских хорватов (Дзино 2008: 42). В 

национальной хорватской литературе на сегодня доминирует 

примордиалистский подход, особенно когда история формирова-

ния боснийских хорватов рассматривается в контексте общей 

хорватской истории. Идея о врожденной и неизменной этниче-

ской идентичности подразумевает, что корни хорватского этноса 
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уходят глубоко в прошлое, находясь под влиянием религиозных 

традиций и культурных взаимодействий. Примером этому высту-

пают актуализация с 1991 г. мифологизированных представлений 

о боснийском Средневековье («Босния и Герцеговина – истори-

ческая часть хорватского этнического и национального простран-

ства (Хорватия до реки Дрина)» (Lovrenovic 2002), а также поли-

тические концепции, создавшие пласт исследований, целью ко-

торых было представить боснийское Средневековье как часть 

средневековой национальной истории Хорватии. 

В этом свете примордиализм акцентирует внимание на том, 

что этнические границы и их устойчивость определяются исто-

рическими событиями, определяющими становление нации. Этот 

подход подчеркивает значимость наследия и устойчивость этни-

ческих границ, что позволяет рассматривать этническую иден-

тичность хорватов через призму миграционного дискурса.  

В рамках миграционного дискурса, в основе которого лежат 

идеи конструктивизма (идентичность представляется как резуль-

тат взаимодействия с другими сообществами, историческими 

условиями и политическими факторами, а не как фиксированное 

явление (Тишков 2023), происхождение хорватов связывается со 

славянами, мигрировавшими на Балканы с севера. Идеологиче-

ская подоплека этого дискурса закрепилась во время бытования 

концепции «Югославизма», выросшей из иллирийского движе-

ния и выступавшей за единство южных славян в качестве способа 

поддержания хорватской нации (Болдин, Страхов 2021). Одним 

из путей достижения этой цели «Югославизма» было преодоле-

ние разделения между Восточной и Западной церквями, утвер-

ждение, что единство веры в церкви может привести к единству 

нации. Идеи видного деятеля Й. Штроссмайера были поняты пре-

имущественно представителями католической церкви, что отра-

зилось в уступках со стороны Папы Римского. Однако желание 

сараевского архиепископа о соединении Боснии с католической 

Хорватией вызвало протесты других конфессий, что подчерк-

нуло утопичность его предложений. В данном сюжете мы вновь 

можем увидеть усиление конфессионального фактора в форми-

ровании этнической идентичности боснийских хорватов. Дина-

мика религиозного компонента в этничности боснийских хорва-

тов показывает, что он не является жестко фиксированным, а 



101 

формируется и трансформируется под воздействием различных 

социальных условий. Конфессиональные аспекты, включая като-

лицизм как доминирующую религию среди боснийских хорва-

тов, указывают на принципиальную связь с внешними католиче-

скими государствами и культурными традициями (обряды, 

праздники и общие исторические воспоминания, которые со-

здают чувство родства и единства). 

Параллельно «Югославизму» происходил рост национального 

самосознания и движения за эмансипацию. Идея «Великой Хор-

ватии», получившая свое развитие в ХХ в., была сформулирована 

А. Старчевичем и Е. Квартерником, возникла в связи с желанием 

объединения всех земель, на которых проживали хорваты, под 

единой юрисдикцией (Алимов 2019). Территория расселения хор-

ватов на указанный период включала в себя помимо Хорватии, 

Славонии, Далмации еще и части Боснии и Герцеговины. Эти 

земли предполагалось аннексировать и включить в состав Вели-

кой Хорватии. Начало ХХ в. стало временем формирования наци-

онального самосознания и идентичности хорватов в Боснии, 

укрепив связи между ними и хорватским народом в других реги-

онах. Важно отметить, что конструктивистский подход в изуче-

нии идентичности позволяет увидеть влияние таких факторов, 

как миграция и глобализация, на восприятие представителями эт-

нических групп самих себя и других.  

Таким образом, конструктивистский взгляд на идентичность 

показывает, что самосознание боснийских хорватов формирова-

лось не только через исторические события, но также через посто-

янное взаимодействие с другими сообществами и культурными 

практиками. В период существования Югославии хорваты в Бос-

нии продолжали бороться за сохранение своей идентичности в 

условиях единого федеративного государства. Как подчеркивал 

Э. Хобсбаум, «массовое хорватское самосознание развилось лишь 

после возникновения Югославии, и направлено оно было как раз 

против нового королевства, точнее, против (реального или мни-

мого) господства в нем сербов» (Хобсбаум 1998: 215). Этот период 

также характеризовался этническими конфликтами, которые при-

вели к отделению Боснии и Герцеговины в результате войны в 

1990-е годы. Хорватские общины в Боснии оказались втянутыми в 
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этот конфликт, в результате чего были перемещены или подверг-

лись преследованиям, что сказалось на их численности и культур-

ном разнообразии в регионе (Валецкий 2011, Гуськова 2011).  

Подводя итог, можно отметить, что на формирование этниче-

ской идентичности влияют факторы, интерпретируемые по-раз-

ному с позиций примордиализма и коноструктивизма. Если кон-

структивистская теория предоставляет более гибкий и подвиж-

ный механизм понимания этнической идентичности, который 

подчеркивает важность изменения и приспособления в ответ на 

изменения окружающей среды, то примордиализм утверждает, 

что этнические идентичности пронизывают все аспекты социаль-

ной жизни и служат основой для солидарности и идентификации, 

особенно в контексте конфликтов, зачастую выступая как моти-

ваторы коллективного поведения, например, в военных конфлик-

тах. Боснийская война 1992–1995 гг. иллюстрирует, как подоб-

ные чувства могут провоцировать насилие, подчеркивая расту-

щие межэтнические напряжения. 

В рамках этих взаимодействий конфессиональный фактор 

также играет значительную роль. Религиозные традиции и прак-

тики, в частности, католицизм, служили основой для формирова-

ния чувства идентичности, соединяя в себе как основательность 

примордиализма, так и пластичность конструктивизма.  
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РАЗДЕЛ II 
ГЕНДЕРНЫЕ ИССЛЕДОВАНИЯ 

И РОЛЬ ЖЕНЩИН В НАУКЕ И ОБЩЕСТВЕ 

Секенова Ольга Игоревна 

ЖЕНСКАЯ АКАДЕМИЧЕСКАЯ ПОВСЕДНЕВНОСТЬ 
В СОЦИАЛЬНЫХ ИССЛЕДОВАНИЯХ: 

МЕТОДЫ ИСТОРИЧЕСКОЙ АНТРОПОЛОГИИ 

Аннотация: Антропология академической жизни – сравни-

тельно молодое направление в социальных исследованиях, пред-

метом которого является профессиональное научное сообщество. 

Междисциплинарный характер социогуманитарных исследова-

ний науки требует продолжения методологических поисков: со-

временное состояние социальной истории науки демонстрирует 

необходимость разработки и применения историко-антропологи-

ческих методов к исследованию академической корпорации про-

шлого. В данной статье проанализировано соотношение пред-

метно-методологических областей исторической антропологии, 

антропологии академической жизни, истории повседневности и 

женской истории.  Несмотря на ассоциацию науки со всем инно-

вационным, обращенным в будущее, очевидная традиционность 

и ритуализированность в сфере производства научного знания 

требует поисков истоков современной академической корпора-

тивной культуры в прошлом. В результате, осваивая широкий ме-

тодологический инструментарий гуманитарных наук, историче-

ская антропология академической жизни выделяется как из клас-

сических исследований по истории и философии науки, так и из 

многообразия направлений STS-исследований. Гендерно-чув-

ствительные методы в социальной истории науки раскрывают не-

лакированные образы научной повседневности и способствуют 

глубокому пониманию внутренних сторон процесса производ-

ства научного знания. 

Ключевые слова: антропология академической жизни, жен-

щины-ученые, социальная история науки, STS-исследования 
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Sekenova Olga Igorevna  

WOMEN'S ACADEMIC EVERYDAY LIFE 

IN SOCIAL RESEARCH: METHODS 

OF HISTORICAL ANTHROPOLOGY 

Abstract: Anthropology of academic life is a relatively young 

direction in social research. Anthropology of science’s subject is the 

professional scientific community. The interdisciplinary nature of 

social and humanitarian studies of science requires continued 

methodological searches: the current state of the social history of 

science demonstrates the need to develop and apply historical and 

anthropological methods to the study of the academic corporation of 

the past. This article analyzes the relationship between the subject and 

methodological areas of historical anthropology, anthropology of 

academic life, history of everyday life and women's history. Despite 

the association of science with everything innovative, facing the 

future, the obvious traditionalism and ritualization in the field of 

production of scientific knowledge requires searching for the origins 

of modern academic corporate culture in the past. As a result, 

mastering the wide methodological tools of the humanities, historical 

anthropology of academic life stands out both from classical studies 

on the history and philosophy of science, and from the variety of areas 

of STS studies. Gender-sensitive methods in the social history of 

science reveal holistic images of scientific everyday life and 

contribute to a deep understanding of the inner aspects of the process 

of producing scientific knowledge. 

Keywords: anthropology of academic life, women scientists, social 

history of science, STS studies 

Антропология академической жизни – сравнительно молодое 

направление в социальных исследованиях, предметом которого 

является профессиональное научное сообщество (Комарова 

2013: 5). Особенности предметного поля и методологические ню-

ансы, выделяющие антропологию академической жизни в об-

ширной сфере STS-исследований (science and technology studies – 

англ. «исследования науки и технологий») и отличающие ее от 

социологии науки, психологии науки и множества других дисци-

плин, неоднократно анализировались в научной литературе 
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(Столярова 2015); российское академическое сообщество регу-

лярно обсуждает эти проблемы в рамках секций на Конгрессе ан-

тропологов и этнологов России (Комарова 2013: 6–8). Междис-

циплинарный характер социогуманитарных исследований науки 

требует продолжения методологических поисков: так, современ-

ное состояние социальной истории науки демонстрирует необхо-

димость разработки и применения историко-антропологических 

методов к исследованию академической корпорации прошлого. 

В данной статье предполагается проанализировать соотношение 

предметно-методологических областей исторической антрополо-

гии, антропологии академической жизни, истории повседневно-

сти и женской истории.   

Поиск места антропологии академической жизни в предмет-

ном поле STS-исследований вполне закономерен, т.к. science and 

technology studies зачастую понимаются как сфера исследований 

взаимного влияния общества и науки. Использование историко-

антропологических, этнографических и культурно-антропологи-

ческих методов для изучения научного сообщества вошло в клас-

сические исследования по социологии науки и технологий. Так, 

уже первая крупная работа будущего классика социологии науки 

Р. Мертона была посвящена историческому анализу научно-тех-

нологической структуры Англии XVII в., особая роль в котором 

отводилась культурным и религиозным предпосылкам становле-

ния научной сферы (Merton 1970). Попытка не только охаракте-

ризовать институциональную структуру науки, но и представить 

себе способ мышления ученых прошлого, ретроспективно про-

анализировать особую ментальность и мотивацию исследовате-

лей стала инновационной для социологии науки. В более поздних 

работах Р. Мертон, все еще апеллируя к опыту становления науч-

ной сферы в XVII в., особо отмечал неизменность и внеисторич-

ность мотивации ученых за последние 300 лет, стремясь найти 

некий универсальный для всех времен «этос» науки (Петров 

2010: 87). Развитие социокультурной антропологии привело к 

включению этнометодологических приемов в изучение самых 

разных профессиональных групп – в 1970–1980-е годы метод 

включенного наблюдения закрепился в исследованиях академи-

ческого сообщества. Так, австрийский социолог К. Кнорр-Цетина 

предложила изучать научные коллективы как эпистемические 
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культуры (культуры производства знания), демонстрируя на при-

мере повседневной жизни двух научных лабораторий, что, не-

смотря на кажущееся единство науки и научного метода, даже в 

естественных и точных науках полученное знание будет серьезно 

зависеть от существующих в академической группе практик про-

изводства информации (Knorr-Cetina 1981). Социологи Б. Латур 

и С. Вулгар также предложили изучать научные коллективы ме-

тодом включенного наблюдения и проанализировали деятель-

ность научных лабораторий в рамках акторно-сетевой теории. 

Представление об ученых как о незнакомом, чуждом исследова-

телям поле, погружение в которое зафиксировано в работе социо-

логов, обозначило необходимость изучения научной сферы этно-

графическими и культурно-антропологическими методами 

(Latour, Woolgar 1979: 5–15). По мнению Б. Латура, общая струк-

тура научного познания поддается социальным исследованиям 

только при возможности «изучать науку в действии, а не готовые 

научные и технологические продукты» (Латур 2013: 396). Во 

всех этих работах была отчетливо выражена контекстуальная 

специфика – предмет исследования имел строго ограниченную 

применимость за пределами узкого среза времени, места и куль-

туры. Жизнь каждого научного коллектива представлялась как 

уникальный объект, в котором процесс получения нового знания 

был организован исключительным образом, который было бы не-

возможно повторить в любых других условиях. Важно, что все 

исследователи по-разному сочетали включенное наблюдение за 

учеными и общеисторический контекст: если в работах Латура 

энциклопедичность и разнообразие исторических и современных 

примеров научного мышления лишь опосредованно связано с со-

циально-политическими процессами в обществе, то в работе 

французского социолога П. Бурдье отправной точкой для анализа 

социальных и гуманитарных наук во Франции являются Майские 

события 1968 г. (Бурдье 2017: 48, 134). Анализируя противоречия 

в научном сообществе, П. Бурдье поставил под сомнение суще-

ствовавшие до него представления о научных авторитетах – уни-

верситетский мир в его работе стремительно превращался в про-

странство иерархии и власти, в котором успешность академиче-

ских карьерных стратегий подчинялась негласным, но весьма 
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строгим правилам, а события 1968 г. нарушали хрупкий академи-

ческий баланс (Бурдье 2017: 266–269). Антропологизация клас-

сической социологии науки шла параллельно с осознанием необ-

ходимости более глубокого исторического анализа. Несмотря на 

ассоциацию науки со всем инновационным, обращенным в буду-

щее, очевидная традиционность и ритуализированность в сфере 

производства научного знания потребовала поисков истоков со-

временной академической корпоративной культуры в прошлом – 

в социальном контексте эпохи формирования профессиональ-

ного научного сообщества (XVIII–XIX вв.), в значительных изме-

нениях, выпавших на долю ученых в XX – начале XXI в. Нацио-

нальные культуры производства научного знания, сформирован-

ные в исторических условиях, представляют необходимым вклю-

чение в междисциплинарную методологию методов историче-

ской антропологии, как направления, в центре внимания кото-

рого стоит человек – деятель науки.  

Приложение методов исторической антропологии к социаль-

ной истории науки сразу же демонстрирует ограниченность ме-

тодов антропологии академической жизни для изучения науки 

прошлых эпох. В подобных исследованиях невозможно реализо-

вать ключевой антропологический метод – включенное наблюде-

ние за учеными как за полноценной субкультурой. Очевидна 

ограниченность и остальных методов: неясно, могут ли эгодоку-

менты, принадлежащие ученым, стать заменой интервью, 

насколько рабочие и личные дневники отражают научную повсе-

дневность, а анализ стенограммы заседания кафедры может быть 

превращен в методику анализа фокус-группы. Н.Л. Пушкарева, 

защищая микроисторический подход к исследованию истории 

повседневности, писала о важности «реконструкции отдельных 

элементов в систему их взаимосвязей» (Пушкарева 2004: 15) – в 

этом случае частные судьбы ученых, их особый эмоциональный 

язык и индивидуальный опыт, рутина научной повседневности 

являются теми крупицами информации, на основе которых 

можно собрать объемную и системную картину жизни научного 

сообщества в контексте исторической эпохи. Факты изменений 

повседневной жизни ученых могут выглядеть разрозненно и не-

сколько хаотично, но при этом отражать глубинные трансформа-

ции общественных процессов.  



110 

Анализ российской историографии за последние 30 лет демон-

стрирует то, как легко антропология академической жизни вос-

приняла методы истории повседневности и этнокультурную ме-

тодологию. Основные темы историко-антропологических иссле-

дований академической жизни были сформулированы Д.А. Алек-

сандровым, который предлагал для изучения 1) историю кружков 

и объединений ученых; 2) принципы патронажа в академической 

корпорации (исследование отношений между учеными и госу-

дарством, способы взаимного патронирования внутри академи-

ческого сообщества, культурные особенности научного руковод-

ства как одного из ключевых институтов преемственности в 

науке); 3) «жизненные миры» ученых как форма научной повсе-

дневности (Александров 1994). Современные историко-антропо-

логические работы не ограничиваются этими темами: так, сфор-

мулированная Р. Мертоном концепция научного этоса находит 

свое отражение в многочисленных исследованиях, посвященных 

профессиональной этике научного поиска и нравственной ответ-

ственности ученых за открытия (Шнирельман 2022). Разработан-

ные социологами подходы используются в исторических обзорах 

механизмов научной полемики и процессах производства откры-

тий, формирования особой квалификационной культуры (Алев-

рас, Белик, Богомазова 2022). Г.А. Комарова в работах по антро-

пологии академической жизни, сформулировала несколько до-

полнительных тем, заслуживающих внимания: проблемы форми-

рования профессиональной идентичности и выбор научной тема-

тики, общественные трансформации и «кризис» науки, частные 

стратегии выживания ученых, образы ученых в общественном 

сознании, опыт сохранения академических традиций, професси-

ональный фольклор (Комарова 2008: 18–20). Биографические ис-

следования судеб ученых, не теряя своей эвристической значи-

мости, также являются полем применения историко-антрополо-

гических методов. Личные судьбы на фоне «большой» истории 

науки демонстрируют важность изучения частной жизни науч-

ных работников. Методология новой биографической истории 

подразумевает необходимость исследования того, как ученые 

строили баланс между профессиональной занятостью, публич-

ной активностью и личной жизнью – и как это влияло на успеш-

ные научные открытия или их творческие неудачи.  
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Изучение профессиональной повседневности ученых про-

шлого, их научной «обыденности» оказалось невозможным без 

учета гендерного фактора. Представление о научной сфере как 

абсолютно бесполой (не-мужской и не-женской), сосредоточен-

ной только на производстве объективного знания, сталкивается с 

реалиями социальной истории науки и антропологии академиче-

ской жизни. Проект Г.А. Комаровой «Женский портрет в науч-

ном интерьере» (Комарова 2007) и серия статей Н.Л. Пушкаревой 

(Пушкарева 2006b) продемонстрировали необходимость исполь-

зования генедерно-чувствительных методов к изучению сообще-

ства ученых. Постепенная интеграция женщин в прежде муж-

скую сферу академической корпорации изменила значимые осо-

бенности производства научного знания: от организации экспе-

диций до распределения властных полномочий. Гендерный под-

ход в исторической антропологии академической жизни позво-

ляет увидеть в нарративных секвенциях женщин-ученых про-

шлого трудно различимые, но важные стороны академической 

повседневности, отражающие особенности национальных куль-

тур производства научного знания. Анализируя институциональ-

ные основы научного сообщества, необходимо рассматривать, то, 

как правовая реальность и социокультурные условия влияли на 

общее и различное в карьерных траекториях научных сотрудни-

ков – мужчин и женщин (Пушкарева, Секенова 2020; Валькова 

2012). С применением гендерной методологии к автодокумен-

тальным текстам, становятся видны различия в условиях труда, 

отражающие существующие и исчезнувшие дискриминативные 

практики. Исследуя мелкие детали профессиональной повседнев-

ности: бюджеты времени и кадровый баланс, исследователи 

находятся в поиске значимых отличий мужского и женского 

опыта в науке. Революция в кадровом составе научных учрежде-

ний, произошедшая после «вторжения» в науку женщин в XIX – 

начале ХХ в., создает новые образы женщин-ученых в культуре, 

маркирующие отношение к ним в обществе: от литературных 

произведений и кинофильмов до фольклорных образов в анекдо-

тах и интернет-форумах (Пушкарева 2005; 2006а).  

История науки в рамках гендерной методологии подразуме-

вает необходимость изучения общественного активизма жен-

щин-ученых (которые зачастую, будучи воплощением женской 
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борьбы за права, были далеки от публичного выражения своей 

позиции, предпочитая сосредотачиваться на карьере), их внера-

бочих общественных обязанностей (от профсоюзной деятельно-

сти до политического участия). Отдельной важной проблемой и 

для «мужской», и для «женской» истории науки является сочета-

ние карьеры и семьи в разные исторические периоды: брак и от-

цовство/материнство, преемственность увлечения наукой в дина-

стиях ученых, организация быта и домашней повседневности, 

экономика семей ученых – все эти вопросы напрямую связаны с 

трудовой эффективностью, карьерным ростом и профессиональ-

ным самоопределением исследователей (Валькова 2023: 94). 

Даже материальная повседневность и символические аспекты по-

вседневных поступков в мире ученых дают крупицы информации 

об истории их частной и эмоциональной жизни, особенностях 

мироощущения и внутренней самооценке. Этнографические ме-

тоды на службе женской истории науки создают гораздо более 

субъективированное знание – и вместе с тем воссоздают уникаль-

ный опыт исследовательниц былых времен.  

Таким образом, хотя сегодня междисциплинарная постановка 

научной проблематики не вызывает сомнений среди исследова-

телей науки, необходимость использования методов социокуль-

турной антропологии нередко требует дополнительных доказа-

тельств. Антропология академической жизни как отдельное 

направление демонстрирует значимость методов исторической и 

социокультурной антропологии для изучения трансформаций от-

ношений власти и академической корпорации, этических про-

блем, возникающих при создании новых технологий, иерархии 

ценностей корпоративной культуры ученых на фоне широкого 

социального контекста развития науки. Несмотря на ассоциацию 

науки со всем инновационным, обращенным в будущее, очевид-

ная традиционность и ритуализированность в сфере производ-

ства научного знания требует поисков истоков современной ака-

демической корпоративной культуры в прошлом. В результате, 

осваивая широкий методологический инструментарий гумани-

тарных наук, историческая антропология академической жизни 

выделяется как из классических исследований по истории и фи-

лософии науки, так и из многообразия направлений STS-исследо-
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ваний. Этнографические методы расширяют границы примени-

мости и в изучении науки прошлого: автодокументальные тексты 

содержат нарративные секвенции о деталях профессиональной 

повседневности – бюджетах и структуре времени ученых, па-

трон-клиентских отношениях в научной среде, внутренней спе-

цифике производства научных открытий. Гендерно-чувствитель-

ные методы в социальной истории науки раскрывают нелакиро-

ванные образы научной повседневности и способствуют глубо-

кому пониманию внутренних сторон процесса производства 

научного знания.  
Финансирование: Публикация подготовлена при поддержке 

грантового проекта РНФ 24-78-10005 «Женский голос российской 

науки 1800–1980-х гг.». 
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Слискова Валерия Викторовна 

«МАЛЕНЬКАЯ ЯЧЕЙКА НАУЧНЫХ РАБОТНИКОВ…»: 
УЧЕНИЦЫ Л.А. ТАРАСЕВИЧА И ИХ ВКЛАД В РАЗВИТИЕ 

ОТЕЧЕСТВЕННОЙ ИММУНОЛОГИИ В 1910–1920-Е ГОДЫ 

Аннотация: В статье рассматривается история формирования 

научной школы отечественного иммунолога, организатора совет-

ского здравоохранения Льва Александровича Тарасевича (1868–

1927). В 1910-х годах по инициативеЛ.А. Тарасевича при Мос-

ковских высших женских курсах и Университете Шанявского 

были организованы исследовательские лаборатории, а также 

Станция по контролю сывороток и вакцин (Контрольная стан-

ция), исследовательской и практической работой в которых зани-

мались ученицы Л.А. Тарасевича: Л.А. Алексина, Е.В. Глотова, 

А.И. Тогунова и др. Многие из них продолжили свой научный 

путь в 1920-х годах под руководством Л.А. Тарасевича уже в 

Контрольном институте сывороток и вакцин ГИНЗ Наркомздрава 

РСФСР, организованном на основе Контрольной станции. Ряд со-

трудниц также возглавили в новом институте научные отделы и 

руководили исследовательской работой. Данный сюжет пред-

ставляется важным с точки зрения изучения аспекта участия жен-

щин-ученых в развитии отечественной иммунологии в 1910–

1920-х годах. Реконструировать его позволяют архивные доку-

менты, сохранившиеся в Государственном архиве Российской 

Федерации и Архиве Российской академии наук. 

Ключевые слова: 1910-е годы, 1920-е годы, иммунология, 

научная школа, исследовательницы, ученые, Л.А. Тарасевич 
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Abstract: The article deals with the history of Lev A. Tarasevich’s 

scientific school in 1910s and 1920s. L.A. Tarasevich was Russian and 

Soviet immunologist and organizer of the Soviet public health 

protection system. In the 1910s, he was the head of the Station of 



117 

Serum and Vaccine Control and two laboratories that were founded in 

the Higher Courses for Women in Moscow and in the Shanyavsky 

Moscow City People’s University. L.A. Tarasevich worked on the 

immunology and bacteriology issues with his female students from the 

Courses and the University: L.A. Aleksina, E.V. Glotova, 

A.I. Togunova etc. In the 1920s, many of the students continued their 

scientific career in the Institute of Serum and Vaccine Control of 

GINZ which was founded in 1919. Some researchers also headed its 

scientific departments and directed their work. The history of 

L.A. Tarasevich’s scientific school illustrates the aspect of female 

researchers’ participation in the development of immunology in the 

1910s and 1920s. The article is based on the archival documents 

deposited in the Archive of Russian Academy of Sciences and State 

Archive of the Russian Federation. 

Keywords: 1910s, 1920s, immunology, scientific school, female 

researchers, scientists, L.A. Tarasevich 

Период 1910–1920-х годов был отмечен значительным ростом 

и распространением эпидемических заболеваний на территории 

страны. В этой связи особую актуальность приобрела разработка 

методов лечения и профилактики заболеваний, таких как холера, 

оспа, брюшной, сыпной и возвратный тифы и др. Важную роль в 

решении данного вопроса играли научно-исследовательские и 

научно-практические учреждения: как уже существовавшие ра-

нее, так и вновь открытые. Одним из таких учреждений стала 

Станция контроля сывороток и вакцин, преобразованная в 1918 г. 

в Контрольный институт сывороток и вакцин, вошедший в состав 

Государственного института народного здравоохранения (ГИНЗ) 

Наркомздрава РСФСР. Руководителем станции, а затем и инсти-

тута являлся иммунолог и эпидемиолог Лев Александрович Та-

расевич (1868–1927), которому удалось собрать небольшой, од-

нако профессиональный коллектив, состоявший преимуще-

ственно из его учениц – студенток МВЖК. Примечательно, что 

работой лаборатории и прививочного пункта, действовавших при 

станции, также руководили женщины: М.А. Суражевская и 

Е.В. Глотова. После создания Контрольного института должно-

сти заведующих отделами заняли и другие ученицы Л.А. Тарасе-

вича: Макарова, Алексина, Тогунова. Таким образом, станция, а 
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затем институт стали первыми научно-исследовательскими учре-

ждениями, сотрудниками и руководителями которых являлись 

женщины-исследовательницы.  

В современной истории науки представлены различные пуб-

ликации, посвященные аспекту участия женщин в научно-иссле-

довательской работе в период 1910–1920-х годов. Среди общего 

числа следует выделить работы Н.С. Агамовой и А.Г. Аллахвер-

дяна (Агамова, Аллахвердян 2000: 141–153), О.А. Вальковой 

(Валькова 2012: 809–849), Е.А. Долговой и Е.А. Стрельцовой 

(Долгова, Стрельцова 2019: 97–107; Долгова 2020), в которых 

были рассмотрены особенности вхождения женщин в сферу 

науки и высшего образования в первой трети ХХ в. Однако при-

веденные исследования, хотя и позволяют изучить данный про-

цесс комплексно, в наименьшей степени характеризуют специ-

фику вовлечения женщин в сферу медицины и биологии. Тем не 

менее профессиональные биографии исследовательниц, пришед-

ших в лаборатории и институты в 1910-х – начале 1920-х годов, 

свидетельствуют о важности внесенного ими вклада в развитие 

отечественных наук о здоровье. Ярким примером такого актив-

ного участия женщин-медиков и биологов в научной и практиче-

ской работе стала научная школа Л.А. Тарасевича. Историю фор-

мирования школы иллюстрируют делопроизводственные доку-

менты и документы по личному составу Контрольного института 

сывороток и вакцин и Народного комиссариата здравоохранения 

РСФСР, сохранившиеся в Государственном архиве Российской 

Федерации и Архиве Российской академии наук. 

Необходимость решения эпидемической проблемы, обострив-

шейся в 1910-е годы, стала значимым фактором развития есте-

ственных наук (Васильев 2001: 58, Миронова 2020: 5, 37). По дан-

ным, представленным в фонде Л.А. Тарасевича в Архиве Россий-

ской академии наук (АРАН), серьезную угрозу помимо тифа 

(сыпного, брюшного, возвратного) представляли холера, дизен-

терия, натуральная оспа, малярия, цинга, скарлатина и дифтерия 

(АРАН. Ф. 1538. Оп. 5. Д. 34. Л. 1–16). Отметим, что некоторые 

заболевания представляли опасность для населения и в первой 

половине 1920-х годов. Перечисленные заболевания требовали 

срочной и масштабной разработки и внедрения методов лечения 

и профилактики, многие из которых предполагали применение 
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бактерийных препаратов – сывороток и вакцин. Для реализации 

поставленной задачи необходимо было создать производствен-

ную базу: расширить сеть бактериологических институтов, про-

изводивших препараты, и станций, осуществлявших их контроль. 

Так в середине 1910-х годов после введения в армии обязатель-

ной вакцинации против брюшного тифа и холеры при поддержке 

Всероссийского земского союза помощи больным и раненым во-

инам (Земсоюз) по инициативе и под руководством Л.А. Тарасе-

вича была организована одна из контрольных станций – Станция 

контроля вакцин и сывороток (Борисевич, Супотницкий 2011: 8). 

Как отмечала его ученица Е.В. Глотова, «профессор Тарасевич 

был первым убежденным сторонником массовых прививок» 

(АРАН. Ф. 1538. Оп. 2. Д. 86. Л. 1) и его «основная творческая 

деятельность была направлена на эпидемиологию и борьбу с ин-

фекциями» (АРАН. Ф. 1538. Оп. 2. Д. 87. Л. 10). Одновременно 

научной и практической работой по контролю вакцин и сыворо-

ток занимались две другие лаборатории, организованные 

Л.А. Тарасевичем при МВЖК и Народном университете 

А.Л. Шанявского (Университет Шанявского). К работе на стан-

ции и в лабораториях ученый привлек своих учениц с МВЖК и 

из Университета Шанявского: «по инициативе и трудами Льва 

Александровича в 1915 г. была организована Контрольная стан-

ция бакпрепаратов Земсоюза, во главе которой стояла доктор 

М.А. Суражевская (…) Кроме того, бактериологический кон-

троль осуществлялся в лаборатории контрольной станции, поме-

щавшейся в 1915–1916 гг. в лаборатории профессора Тарасевича 

на МВЖК в Мерзляковском переулке, заведующая [Е.В.] Гло-

това» (АРАН. Ф. 1538. Оп. 2. Д. 86. Л. 2). Также из воспоминаний 

Е.В. Глотовой известно, что в числе сотрудниц были Л.А. Алек-

сина и Н.Л. Живаго (АРАН. Ф. 1538. Оп. 2. Д. 87. Л. 7).  

После того как в 1917 г. лаборатории перешли в ведение 

Наркомздрава, а на основе станции был учрежден Контрольный 

институт сывороток и вакцин, исследовательницы продолжили 

свой научный путь в качестве научных сотрудниц последнего. 

Согласно делопроизводственным документам института, в 

1920 г. Е.В. Глотова работала в должности старшего ассистента 

(АРАН. Ф. 570. Оп. 1. Д. 1. Л. 50об.), а затем руководила работой 
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отделения контроля противоскарлатинной и противодизентерий-

ной сывороток (позже – отделение контроля противодизентерий-

ной, противосибироязвенной и прочих сывороток) (ГАРФ. Ф. а-

406. Оп. 12. Д. 2058. Л. 59, 87). Кроме того, работу продолжили 

«старейшая и любимая соратница Льва Александровича» 

Н.Л. Живаго, занимавшая должность младшего ассистента отде-

ления контроля противодифтерийной и противостолбнячной сы-

вороток, и Л.А. Алексина, возглавившая отделение контроля вак-

цин (ГАРФ. Ф. а-406. Оп. 12. Д. 2058. Л. 59, 87–88). Последняя 

также руководила научными исследованиями одной из первых 

аспиранток института О.А. Островской (ГАРФ. Ф. а-406. Оп. 12. 

Д. 2058. Л. 91). Работой отделений контроля противодифтерий-

ной, противостолбнячной и других сывороток и контроля оспен-

ного детрита и противотуберкулезных вакцин руководили иссле-

довательницы Ю.Н. Макарова и А.И. Тогунова (ГАРФ. Ф. а-406. 

Оп. 12. Д. 2058. Л. 91). Так «маленькая ячейка научных работни-

ков и лаборантов Контрольного института, подобранных Львом 

Александровичем главным образом из своих учениц, студенток 

МВЖК, с увлечением строила новое в государстве дело контроля 

бакпрепаратов» (АРАН. Ф. 1538. Оп. 2. Д. 86. Л. 3). 

В Контрольном институте под руководством Л.А. Тарасевича 

работали и другие сотрудницы, имена которых сохранились в не-

многочисленных документах учреждения. Так, например, из про-

токолов заседаний Научного совета ГИНЗ известно, что в 1920 г. 

обсуждались и были утверждены кандидатуры врача З.Л. Байда-

ковой в должности младшего ассистента и А.Ф. Коржинской в 

должности лаборанта (АРАН. Ф. 570. Оп. 1. Д. 1. Л. 50 об., 56). В 

письме Л.А. Тарасевича, направленном в 1922 г. в Управление 

делами Наркомздрава, им были приведены сведения о количестве 

сотрудников Контрольного института, среди которых упомина-

лись фамилии старших лаборантов К.В. Вахмистровой, оспопри-

вивателей М.А. Кузьминой и К.В. Миловановой (АРАН. Ф. 1538. 

Оп. 3. Д. 54. Л. 1). С середины 1920-х годов среди научных со-

трудников также фигурирует врач и старший ассистент Е.Д. Бу-

нина (АРАН. Ф. 1538. Оп. 4. Д. 2), младший ассистент Н.Д. Аб-

рамова, лаборант М.Э. Ларионова, временно исполняющая долж-

ность лаборанта О.А. Островская, являвшаяся в 1926 г. аспиран-

том при институте, и интерн Т.И. Мамихина (ГАРФ. Ф. а-406. 
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Оп. 12. Д. 2058. Л. 88, 91). Кроме того, согласно более поздним 

документам о кадровом составе института, женщины-исследова-

тельницы составляли две трети (12) от общего числа научных со-

трудников (18) (ГАРФ. Ф. а-406. Оп. 12. Д. 2058. Л. 59). В срав-

нении с «соседними» институтами, также входившими в состав 

ГИНЗ в 1920-е годы, Контрольный институт отличался большим 

количеством женщин-ученых в своем кадровом составе (Слис-

кова 2022; 2023). Отметим, что такое гендерное соотношение в 

кадровом составе учреждения сохранялось вплоть до его реорга-

низации в начале 1930-х годов. 

Таким образом, формированию научной школы Л.А. Тарасе-

вича в 1910–1920-х годах способствовало активное вовлечение в 

научно-исследовательскую работу его учениц – слушательниц 

лекций ученого на МВЖК и в Университете Шанявского. Однако 

данному процессу способствовали не только желание и интерес 

самих исследовательниц и их руководителя, но и необходимость 

решения эпидемической проблемы, обострившейся в условиях 

Первой мировой и Гражданской войн. Так в середине 1910-х го-

дов увлекшиеся иммунологией и бактериологией слушательницы 

курсов пришли в лаборатории МВЖК, Университета Шаняв-

ского и Станции контроля вакцин и сывороток в качестве иссле-

дователей и практических специалистов по контролю бактерий-

ных препаратов. Многие из них в дальнейшем продолжили свою 

научную карьеру уже в стенах Контрольного института ГИНЗ, за-

нимались самостоятельными исследованиями и (или) руково-

дили работой научных отделов и первых аспирантов института. 

Приведенные примеры профессиональных биографий женщин-

ученых свидетельствуют о важности и значимости их вклада в 

организацию и развитие отечественной науки.  
Финансирование. Публикация подготовлена при поддержке 

грантового проекта РНФ № 24-78-10005 «Женский голос россий-

ской науки 1800–1980-х гг.». 
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Лопатко Софья Алексеевна 

ПРОБЛЕМЫ ИЗУЧЕНИЯ ЖЕНСКОГО ОПЫТА 
В ГОРОДАХ РОССИИ: ГЕНДЕРНЫЙ РЕЖИМ 
ТОМСКОГО НИЗКОПОЛЬНОГО АВТОБУСА 

Аннотация: В статье приводится обзор литературы, посвя-
щенной исследованиям опыта женщин и девушек, проживающих 
в городах. Проведен критический анализ методологии западных 
исследований на предмет применимости аналогичного теорети-
ческого инструментария к условиям изучения постсоветского го-
рода, описаны как достоинства, так и недостатки подхода одной из 
ведущих специалисток в области – канадской исследовательницы 
Л. Керн. Также в рамках проводимого на данный момент исследо-
вания женской мобильности описывается гендерный режим (по Р. 
Коннел) томского низкопольного автобуса, основной метод изуче-
ния – включенное наблюдение. Помимо публикации результатов 
наблюдения, одна из целей этого текста – обратить внимание ис-
следователей на отсутствие хоть сколько-нибудь значимого коли-
чества трудов, анализирующих общественные пространства с 
точки зрения женщин на постсоветском пространстве.   

Ключевые слова: мобильность, женский опыт, городские ис-

следования, общественный транспорт 

Lopatko Sofia Alekseevna 

STUDYING FEMALE EXPERIENCE IN RUSSIAN CITIES: 

GENDER REGIME OF THE TOMSK LOW-FLOOR BUS 

Abstract: The article provides a review of literature dedicated to the 
urban experiences of women. It offers a critical analysis of Western 
research methodologies to assess the applicability of their theoretical 
frameworks to the study of the post-Soviet city, outlining both the 
strengths and weaknesses of the approach taken by a leading scholar in 
the field, Canadian researcher L. Kern. Furthermore, as part of an 
ongoing study on female mobility, the article describes the gender 
regime (following R.W. Connell) of the Tomsk low-floor bus, 
employing participant observation as its primary method. In addition to 
presenting these observational results, a key aim of this paper is to draw 
scholarly attention to the significant gap in research analyzing public 
spaces from a gendered perspective within the post-Soviet context. 
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Разговоры об учете женского опыта при создании товаров, 

услуг и общественных пространств часто провоцируют дискус-

сии о необходимости этого учета: среди аргументов «против» мо-

гут звучать тезисы о дороговизне и излишней длительности соот-

ветствующих исследований, сложностях изменений производ-

ственных планов, чертежей или чего угодно, о чем зайдет разго-

вор. То, что основные пользователи некоторых вещей – жен-

щины, зачастую либо не осознается в силу отсутствия соответ-

ствующих исследований, и дискуссия замыкается на саму себя, 

либо осознанно игнорируется (Криадо Перес 2019: 29). Если для 

каких-то узкоспециализированных полей и рынков (хотя где в 

2024 г. не найдется хоть одной женщины?) это и справедливо, то 

для пользователей общественных пространств – нет; все-таки по-

ловиной населения любого города (за исключением, пожалуй, 

Ватикана) являются женщины. Впрочем, женский городской 

опыт может быть интересен не только архитекторам и проекти-

ровщикам: в во многом «враждебной» для себя среде женщины 

выработали множество адаптационных практик, на которые сле-

довало бы обратить внимание социальным наукам. 

Исследованиями опыта горожанок занимаются антропологи, 

социологи, историки, специалисты в сфере феминистской геогра-

фии: исследуются женский страх и его связь с городской застрой-

кой (Koskela, Pain 2000; Багина 2019), опыт пользования обще-

ственным транспортом, влияние джентрификации, проблемы об-

щественных туалетов, парковок, функционального зонирования 

и даже маленьких квартир (Криадо Перес 2019; Керн 2023). Об-

ширный труд Криадо Перес «Невидимые женщины: неравнопра-

вие, основанное на данных», хотя и не ставит своей целью иссле-

довать женщину в городской среде, все же приводит широкий 

пул данных на эту тему. Исследуются, причем на российском ма-

териале, история женской повседневности (Пушкарева, Жид-

ченко 2022; 2023; Штылева, Пушкарева 2023), опыт женщин-ми-

гранток (Джанызакова 2018). О современных российских горо-

жанках на данный момент, к сожалению, практически нет таких 

трудов: как теоретических, так и полевых. Эта тема становилась 
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предметом интереса журналистов: издание Forbs Women опубли-

ковало несколько статей, посвященных женщинам в городских 

пространствах, и даже сделало несколько попыток проанализи-

ровать ситуацию в России, однако это, очевидно, не академиче-

ские труды (Миллер 2022; Красильникова, Михантьева 2021; Ми-

хантьева 2023). Не собирается и гендерно-специфичная стати-

стика, однако эта проблема, по данным исследователей, свой-

ственна не только России (Криадо Перес 2019). 

Я провожу исследование женской мобильности в Томске: в 

данной статье приводится описание моих включенных наблюде-

ний за томским общественным транспортом, а именно – низко-

польными автобусами. Цель моего исследования – описать ген-

дерный режим томского низкопольного автобуса. Под гендерным 

режимом я подразумеваю частное, локальное проявление гендер-

ного порядка, где гендерный порядок – исторически сложивша-

яся схема властных отношений между мужчинами и женщинами, 

а также определения феминности и маскулинности, соответству-

ющие такому порядку (Коннел 2012). Наблюдения проводились 

мной в течение 4 месяцев, с сентября по декабрь 2024 г., хотя 

можно сказать, что некоторые из описанных мною практик я фик-

сировала на протяжении 2022–2024 гг., с того самого момента, 

как переехала в Томск учиться.  

Объектом данного исследования является женская мобиль-

ность в городской среде, а его предметом стали практики, форми-

рующие гендерный режим низкопольного автобуса. Основной 

метод моего исследования – включенное наблюдение. Под мо-

бильностью я, вслед за Урри, понимаю «умную толпу» – двигаю-

щуюся, «не полностью заключенную в границы», требующие для 

отслеживания и регулирования «экстенсивные физические и/или 

электронные системы подсчета и фиксирования в конкретных 

границах или привязки к известным местам» (Урри 2012: 74–75). 

Под такой «умной толпой» я буду иметь в виду женщин, живу-

щих в Томске и использующих автобусы. 

    Из всего общественного транспорта в городе я выбрала именно 

автобусы, т.к. постоянно пользуюсь ими сама, и они составляют 

абсолютное большинство общественного транспорта в Томске: 

именно автобусная сеть покрывает город наиболее широко, за-

трагивая спальные районы. Трамваи и троллейбусы, несмотря на 
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большую площадь внутри салона и более низкие цены на билеты 

(27 рублей против 29 в автобусе), не так популярны. В отличие от 

автобусов, остальной транспорт, трамваи и троллейбусы, контро-

лируется муниципалитетом: их маршруты разрабатывались в 

1950–1960-е годы и были ориентированы на пассажирские по-

токи соответствующих лет. В современной транспортной сети го-

рода они практически не играют роли, курсируя преимуще-

ственно в центральных районах – к тому же, ходят они гораздо 

реже автобусов (Нейзлер 2022). Я рассматривала маршруты из 

спальных районов в центр и обратно.  

Также важным фактором того, почему я выбрала именно авто-

бусы, является то, что согласно международным исследованиям 

– данных по России нет – женщины чаще, чем мужчины, пользу-

ются общественным транспортом (Криадо Перес 2019: 27). Жен-

ские маршруты, как правило, более нагруженные и многосостав-

ные, чем мужские: на женщинах лежит забота о передвижении 

детей или пожилых родственников, чаще они ходят по магази-

нам, и женщины намного чаще, чем мужчины, ездят с большими 

пакетами и сумками – а если у мужчины есть «груз», то это как 

правило рюкзак, который он не носит в руках (Там же). Не имея 

соответствующих исследований по России, предположим, что 

она здесь следует международным трендам. 

Перед тем, как перейти к наблюдениям, я бы хотела обра-

титься к уже существующим исследованиям женщин в городе: 

несмотря на то, что авторы не посвящают их конкретно мобиль-

ности как совокупности практик, они все-таки способны пролить 

свет на то, что уже известно по теме. 

Справедливо будет назвать одной из крупнейших эксперток в 

сфере исследования женского опыта в городах Лесли Керн – ка-

надскую феминистку и исследовательницу города, автора множе-

ства статей, эссе и книг о женщинах в городах и не только (Sex 

and the Revitalization of the City, Feminist City и т.д.). Ее работы 

освещают опыт горожанок с детьми, женщин разного социаль-

ного положения, женских протестов и многое другое. На русском 

языке на данный момент опубликована одна ее работа – «Феми-

нистский город. Полевое руководство для горожанок» (Керн 

2024). Книга представляет собой аккумулированные выводы из 

литературы специалисток по феминистской географии, а также 
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личный опыт жизни в городе самой Лесли Керн. На нее выходила 

рецензия в журнале Антропологии/Anthropologies: автор 

вскользь упоминает о невозможности полной адаптации «опыта» 

Керн к российским реалиям, отмечая при этом некоторые «кон-

станты» опыта горожанок (страх), но не развивает эту тему (Гро-

мова 2023). 

Методологию Керн можно условно разбить на два основных 

направления: изучение опыта, где основное внимание уделяется 

женскому телу как некой «призме», через которую мы пережи-

ваем город, и интерсекциональный анализ. Несмотря на то, что 

исследования Керн не концентрируются на каком-то конкретном 

городе (сама она пишет, что имеет опыт исследования городов 

«глобального Севера» (Керн 2024: 25), но никак не поясняет, что 

такое глобальный Север и какие страны его составляют), ее вы-

воды и теоретические выкладки нельзя бездумно применять для 

исследования российских городов по ряду причин: 

1. Различные цели и история «западной» и советской городской 

застройки. Керн пишет о вызванном массовой миграцией цветного 

населения США на Север «бегстве белых» в пригороды, спроекти-

рованные так, чтобы поддержать потрепанную Второй мировой 

классическую гетеро-нуклеарную семью, где мужчина ездит в 

большой город на работу, а женщина замыкается в своем доме-

крепости и ведет быт, особо не пользуясь остальной инфраструк-

турой (Керн 2024: 37–39). Советская застройка, в свою очередь, 

была призвана решить две задачи: разрешить жилищный кризис, 

раздав каждому рабочему по углу, и спроектировать новое жи-

лище так, чтобы оно позволило советскому гражданину начать но-

вую, не-буржуазную жизнь, где быт обобществлялся, либо «отда-

вался на аутсорс» – общественным прачечным, столовым и т.п. 

(Меерович 2017: 239). Такое изменение застройки в теории должно 

было освободить женщину от тягот быта и ухода за семьей, дать 

ей возможность полноценно войти на рынок труда и уравняться с 

мужчиной (то, как это сложилось на практике, совершенно другой 

вопрос) – можно было бы сказать, что цели советской застройки 

кардинально отличались от застройки американской, хотя в плани-

ровочных документах планы освобождения женщины через общие 

кухни и рабочие столовые никак не описывались. Более того, даже 

новый соцбыт строился весьма путанно и противоречиво: где-то, 
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вблизи опасных производств, где женский труд был ограничен, к 

рабочему при расчете коэффициента семейности приписывали 

«неработающую домохозяйку», а где-то планировали селить по 

несколько семей по 2-3 человека в одну квартиру (в крестьянской 

стране, привыкшей к многопоколенным большим семьям!) (Мее-

рович 2017: 245). Из этого пункта вытекают два следующих: 

1) принципиально по-другому сформировавшийся пригород (из 

присоединенных к городам деревень, в противовес спланирован-

ным коттеджным районам североамериканского пригорода – фор-

мировался он также позже и по иным причинам – сюда также 

накладываются сложные отношения советской власти к частной 

собственности, дачам и контролю жилплощади); 2) отличная от 

изучаемой Керн микрорайонная застройка российских городов; 

часто из-за отсутствия плана развития всего города районы проек-

тировались автономными, то есть со своими детсадами и школами 

(Меерович 2017: 183) – то, чего так не хватает на Западе Керн. 

2. Процессы джентрификации, которым уделяет значительное 

внимание Керн, неактуальны для огромного множества россий-

ских городов – например, для изучаемого мной Томска: нет боль-

шого притока обеспеченных молодых людей, ради квартир кото-

рых будут ревитализировать уже существующие «неблагополуч-

ные» районы. 

3. Отсутствие «универсальной женщины»: женщины как 

группа не монолитны и не имеют универсального опыта – жен-

щина обладает также религиозной, этнической и еще множе-

ством других идентичностей, по-разному характеризуется ее се-

мейное положение. Чтобы иметь полное представление о том, как 

живут в России женщины, нужно исследовать много различных 

групп, и существующего на данный момент количества матери-

ала для этого недостаточно – Керн, например, пишет про опыт 

темнокожих, коренных народов, психических больных, прости-

туток и др.; разумеется, для исследований в России этот анализ 

неприменим. 

4. Структуры власти и их взаимоотношения с горожанами: 

Керн уделяет большое внимание государственным органам, в 

особенности полиции – то, как власти реагируют на нужды горо-

жан, полицейское насилие, протестные движения. Например, она 

описывает случай, когда на двух темнокожих мужчин, ждавших 
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друга в Старбаксе и ничего не заказывающих, вызвали полицию, 

в результате чего они 9 часов провели в полицейском участке 

(Керн 2024: 98). Мне кажется очевидным, что в России иное от-

ношение к полиции и ОТ полиции, к государственным и город-

ским властям и ОТ них, которое также требует дополнительного 

исследования. К этому же пункту я бы отнесла рассуждения Керн 

о протестных движениях: женских и не-женских, но проводимых 

с участием женщин; протесты в России не могут абсолютно по-

вторять протесты канадские, и требуют также отдельного внима-

ния со стороны специалистов. 

Несмотря на то, что я во многом критикую Керн, я не могу не 

отметить ее универсальные изыскания, полезные для анализа не-

североамериканских городов: то, что я планирую в дальнейшем 

использовать сама.  

1. Историографический взгляд: Керн, конечно, осознает, что 

города, присущие им практики и, главное, представления, кото-

рыми руководствуются градостроители, возникли не случайно, и 

много времени уделяет тому, как исторически сложился имею-

щийся облик города. Такая оптика позволяет взглянуть на город 

за пределами «здесь и сейчас», объясняет формирование облика 

города и то, как складывались практики пользования им. 

2. Конструируемый женский страх как составляющая любого 

женского опыта: пожалуй, единственная универсалия, способная 

объединить горожанок как «целое». Женский страх перед город-

ской средой часто воспринимается как избыточный, надуманный, 

иррациональный и противоречивый: женщины боятся слишком 

темных и слишком светлых мест, парков и бетонных многоэта-

жек, людного транспорта и пустынных дорог. Керн (и многие 

другие, как-то: Криадо Перес 2019; Koskella, Pain 2000; Багина 

2019 и пр.) убедительно демонстрирует и рациональность, и ис-

точник этого страха. Несмотря на то, что, согласно статистиче-

ским данным, большинство актов насилия совершается дома, за 

закрытыми дверьми, в кругу хорошо знакомых людей, женщин 

приучают бояться таинственных незнакомцев на улицах. Созда-

ются особые меры предосторожности (например, не носить яр-

кую одежду, не гулять в «плохом районе и проч.), многие – с со-

мнительной эффективностью, очень многие – ограничивающие 

женщину в передвижении и в присвоении города (Керн 2024: 16). 
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Любое исследование женской мобильности будет отягчено необ-

ходимостью рассматривать страх как мотиватор многих практик, 

и исследования на российском поле, конечно, не исключение.  

3. Включение в дискурс тех групп женщин, которые традици-

онно не рассматриваются при проектировании городских про-

странств: наиболее «заметными» в диалогах об учете опыта, ожида-

емо, окажутся беременные женщины, женщины с колясками и ма-

ленькими детьми: их потребностями периодически интересуются 

властные структуры, выделяя их как «маломобильных граждан» и 

обязывая (по возможности) проектировщиков учитывать их потреб-

ности. Однако такое выделение «затушевывает» остальных женщин 

и их опыт, делает его менее важным, не отличающимся от муж-

ского: на первый взгляд студент и студентка 20 лет перемещаются 

по городу одинаково. Но может ли она позволить себе вернуться 

поздно вечером домой, срезая плохо освещенными дворами? Будет 

ли он опасаться такой прогулки? Будут ли ему, если он где-то задер-

жится и не будет отвечать на сообщения, названивать обеспокоен-

ные друзья? А ей? Вопросами, обычно остающимися без внимания, 

Керн задается и призывает обращать на них внимание.  

4. Поворот к сенсорной, телесной методологии исследования: 

Керн обращает внимание как на то, что женское тело – та самая 

причина, по которой генерируются многие практики пользования 

городами, так и на то, что тело – то, посредством чего мы «пере-

живаем город» (Керн 2024: 14-15). Следовательно, взаимодей-

ствие тела и инфраструктуры должно стать отправной точкой ис-

следований женщин в городе.  

5. Внимание к опыту исследователя: большую часть книги со-

ставляет описание опыта Керн – совсем юной девочки, под-

ростка, молодой матери, работающей в университете на непол-

ную ставку, участницы феминистских протестов. В каком-то 

смысле эта работа автоэтнографична. Я сама после прочтения 

книги Керн начала обращать внимание на то, что я такого делаю 

в общественных пространствах, чего не делают мои знакомые 

мужчины. Ее опыт – один из множества голосов, проливающих 

свет на жизнь женщины в городе; то, что она открыто этим де-

лится, способно сподвигнуть других женщин на открытый диалог 

на тему. Например, в комментариях к этой работе в «Яндекс Кни-

гах» многие женщины спорят или соглашаются с Керн, попутно 
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рассказывая о том, как они сами, их подруги, дочери и знакомые 

пользуются городом (Яндекс Книги 2024).  

Разобравшись с теоретической частью вопроса, хотелось бы 

перейти к практике: ниже будут описаны результаты моих 

наблюдений за поведением женщин во время пользования обще-

ственным транспортом в Томске – иными словами, я опишу ген-

дерный режим томского низкопольного автобуса.  

Описываемый мной автобус – ПАЗ 3204 «Vector next», город-

ская модель, составляющий 30% всех автобусов Томска. Задняя 

дверь такого автобуса ведет в специально оборудованную допол-

нительными поручнями зону для колясок, предназначенную для 

перевозки маломобильных граждан – инвалидов-колясочников и 

родителей с колясками. Снаружи салона, в задней части, есть 

кнопка, с помощью которой маломобильный гражданин может 

вызвать водителя, чтобы тот спустил пандус, по которому ко-

ляска проедет в салон. У этой модели стоит пневматическая под-

веска, что снижает тряску в задней части автобуса. Автобус рас-

считан на 52 места, из которых 20 – посадочные (или же 46 мест, 

при учете проезда одного пассажира с коляской) (Вектор Next 

2024). Кондуктор чаще всего отсутствует: если же он есть, то за-

нимает сидячее место рядом с водителем и не перемещается по 

салону. Есть терминалы безналичной оплаты – в единичном ко-

личестве у водителя: не подходя к нему, самому оплатить проезд 

невозможно. Впрочем, очень часто по невыясненным причинам 

эти терминалы не работают, и тогда оплатить проезд можно либо 

наличными, либо переводом на карту водителю. Если вам удоб-

нее выходить через заднюю дверь автобуса, при передаче оплаты 

через других пассажиров нужно обязательно это уточнить: ска-

зать «вторая дверь», «сзади», «задняя дверь». Часто водитель за-

бывает об этом, и тогда на остановке нужно повторить просьбу – 

тут можете рассчитывать на помощь тех, кто за вас передавал 

вашу карту или деньги водителю: «откройте заднюю, переда-

вали». Проезд стоит 29 рублей для всех и 26 рублей для пенсио-

неров (действуют нормы, установленные до повышения пенсион-

ного возраста – 55 лет для женщин и 60 лет для мужчин). Дети до 

семи лет, ветераны Великой Отечественной войны, пережившие 

блокаду Ленинграда и дети войны могут ездить в автобусах бес-

платно. Проездных билетов не предусмотрено. Автобусы ходят с 
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6:30 до 23:00, а с 21:00 начинает действовать ночной тариф (для 

всех, кроме пенсионеров), и стоимость проезда увеличивается до 

32 руб. Для того, чтобы остановить автобус на остановке, нужно 

просигнализировать ему, подняв примерно на уровень плеча руку 

– почему-то, согласно моим наблюдениям, женщины делают так 

чаще, чем мужчины. Официальной статистики на предмет того, 

кто чаще пользуется автобусом – мужчины или женщины – в 

Томске не собирается.  

Пассажиры, в зависимости от своего гендера, по-разному 

пользуются автобусом – вплоть до того, в какие двери они захо-

дят. Например, мужчины практически всех возрастов, кроме со-

всем маленьких и совсем пожилых, чаще заходят через задние 

двери автобуса: они открываются раньше передних. В классиче-

ских старых ПАЗах это не так значимо: сидячие места есть с 

обеих дверей. В новых низкопольных автобусах разница, однако, 

появляется: во-первых, задние двери автобуса открываются в 

тамбур, предназначенный для колясок, и оттуда практически не-

возможно будет пройти к сидячим местам, если те, по ходу дви-

жения, будут освобождаться: их быстро перехватят те, кто зашел 

спереди. Колясок там практически никогда нет: сам по себе там-

бур очень маленький, и одна мама с коляской займет место 3-5 

человек (не говоря уж о том, что ее туда надо поднять, протащить, 

не уронить ребенка – крепить коляску там не к чему, только дер-

жать). Тамбур для колясок, таким образом, целиком оккупирован 

мужчинами, и это не говоря уже о том, что в принципе добраться 

до автобуса с коляской – задача со звездочкой: дороги в спальных 

районах чистят не очень хорошо (а центр города испещрен кру-

тыми старыми лестницами), они покрываются толстым слоем 

льда, у всех остановок есть поребрики, через которые коляску 

нужно протащить. Кроме того, все удобство низкопольных авто-

бусов и встроенных в них пандусов нивелируется тем, что на 

практике пандус никогда не достается водителем из-за жесткой 

конкуренции с коллегами за пассажиров: часто автобус задержи-

вается на остановке не более 20 секунд, чтобы случайно не за-

брать «чужих людей» («Улица Бархатная» 2024). Водитель в та-

кой ситуации, конечно, не может себе позволить выйти из салона 
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и вытащить пандус, с которым он не знает, как обращаться; пас-

сажиркам с колясками тоже проще занести коляску самим, чем 

надеяться на чью-то помощь. 

Через передние двери заходят чаще женщины: причем моло-

дые девушки еще могут зайти через задние, но дамы старшего 

возраста – практически никогда (только в часы пик, когда альтер-

натив нет). Причина проста: если зайти через переднюю дверь, 

можно успеть занять сидячие места. За них ведется настоящая 

борьба – только завидев освобождающееся место, женщина 

(обычно старших лет) тут же спешит к нему, не стесняясь растал-

кивать стоящих на пути пассажиров. Женщины с детьми на осво-

бодившееся место проталкивают ребенка, и на него водружают 

сумки. Если детей двое, с младшим мама может сесть на сиденье 

сама, а старшего поставить между собой и спинкой спереди сто-

ящего кресла (особенно комфортно, если это первые ряды кресел, 

там пространства больше). Что характерно: мужчины практиче-

ски не занимают места, когда они освобождаются (только если 

автобус совсем пустой). Если мужчина едет в автобусе сидя, он, 

скорее всего, зашел в полупустой автобус (правда, женщинам 

уже сидящие мужчины как правило не уступают). Детей, едущих 

самостоятельно, без родителей, незнакомые женщины (как пра-

вило, старшего возраста) могут также поставить между собой и 

креслом, чтобы тех не раздавили в давке. Пожилым женщинам 

чаще, чем пожилым мужчинам, уступают сидячие места – пожи-

лые мужчины от сидячих мест также чаще отказываются, а жен-

щины чаще просят уступить. Женщины, оказавшись в давке в пе-

редней части автобуса, также могут начать руководить тем, как 

именно должны стоять пассажиры (мужчины так не делали ни 

разу за все время, что я ездила в часы пик): кто должен куда 

пройти, кто с кем будет меняться местом, кому как лучше встать, 

в зависимости от того, до какой остановки кто едет. Женщины 

(старшего возраста), когда проходят по коридору между крес-

лами в забитом автобусе, могут себе позволить ухватиться за че-

ловека (взять за плечо, предплечье, талию) и попробовать его по-

двигать – меня так пытаются двигать постоянно. Если вдруг в ав-

тобусе разгорелся словесный конфликт (практически всегда 

между мужчинами), разрешать его будут женщины. Таким обра-

зом, передняя часть автобуса – женское царство и владение. 
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Приведенные данные – описание гендерного режима томского 

низкопольного автобуса – лишь промежуточный итог проводи-

мого мной на данный момент исследования: в его рамках плани-

руется провести также серию глубинных биографических интер-

вью и биографических («совместных») прогулок. Но и эта крат-

кая сводка позволяет предположить, что женщины иначе, чем 

мужчины, пользуются городским пространством, иначе переме-

щаются по нему. Это обусловлено как иным образом жизни (сов-

мещение «официальной» и «домашней» работы, постоянное уча-

стие в воспитании детей и пр.), так и специфичным страхом перед 

городской средой, ее некоторыми обитателями и местами: страх 

этот, конечно, не заложен в женщинах биологически – он скон-

струирован продуктами искусства и масс-медиа, новостными 

сводками, часто – окружением, стремящимся защитить женщину 

от угроз внешнего мира (Багина 2019: 51; Керн 2024: 151). Авто-

бус является одновременно и доступным, и сравнительно без-

опасным средством передвижения: он движется по четко задан-

ному маршруту и оснащен камерами; хотя в автобусах, конечно, 

все равно могут пристать незнакомые люди, и многие предпочли 

бы автобусу такси. Небезопасным остается путь к самой оста-

новке, от автобусной остановки к месту назначения и ожидание 

автобуса. Предположу, что на формирование и укрепление об-

раза города как опасного места повлиял набравший популярность 

жанр true crime (Егорова, Левченко, Терехова 2023: 494): особую 

его популярность отмечают среди женщин. Думаю, именно исто-

рии об опасных незнакомцах сильно повлияли на предпочтение 

женщинами отслеживаемого такси и прочих мер безопасности. 

Отсутствие гендерно-специфичной статистики также остав-

ляет вне поля зрения исследователей большой массив данных о 

специфично женских городских практиках. Целью данной ра-

боты, помимо описания сложившейся ситуации, можно также 

назвать обращение внимания исследователей на эту лакуну, при-

глашение к дискуссии и заполнению пробелов научного знания. 
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Титкова Элина Михайловна 

КНЯГИНЯ К.Т. ДИ БЕЛЬДЖОЙОЗО 
КАК ИССЛЕДОВАТЕЛЬНИЦА ЭТНОКУЛЬТУРНОГО 

ПРОСТРАНСТВА БЛИЖНЕГО ВОСТОКА 

Аннотация: Статья посвящена осмыслению роли личности 

итальянской княгини К.Т. ди Бельджойозо в формировании евро-

пейского научного знания о Ближнем Востоке середины XIX в., 

в связи с чем ее эмиграция в Османскую империю проанализиро-

вана с точки зрения проведения исследования инокультурной 

среды. На основе репрезентации данного опыта в ее автодокумен-

талистике раскрыты черты ее самоидентификации как исследова-

тельницы, определено ее отношение к академическому сообще-

ству востоковедов, а также выявлены исследовательские ориен-

тиры и методы, которых придерживалась княгиня. Сделан вывод 

о значимости вклада К.Т. ди Бельджойозо в изучение Ближнего 

Востока, представленного ею вне стереотипных образов ориента-

лизма, как неоднородное, внутренне дифференцированное этно-

культурное пространство и точка пересечения разных традиций. 

Также отмечена близость автобиографического нарратива кня-

гини эмигрантского периода к этнографическим трудам. 

Ключевые слова: Кристина Тривульцио ди Бельджойозо, жен-

щины-ученые, женская повседневность, европейское востокове-

дение, этнографические исследования, Ближний Восток 

Titkova Elina Mihajlovna 

PRINCESS C.T. DI BELGIOJOSO AS A RESEARCHER OF 

THE ETHNO-CULTURAL SPACE OF THE MIDDLE EAST 

Abstract: The article is devoted to understanding the role of the 

personality of the Italian Princess C.T. di Belgiojoso in the creation of 

European scientific knowledge about the Middle East in the mid-19th 

century, in connection with which her emigration to the Ottoman 

Empire is analysed from the point of view of conducting a research of 

the foreign cultural environment. Based on the representation of this 

experience in her autodocumentary, the features of her self-

identification as a researcher are revealed, her attitude to the academic 

community of Orientalists is determined, and the research guidelines 
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and methods followed by the Princess are identified. A conclusion is 

made about the importance of С.T. di Belgiojoso’s contribution to the 

research of the Middle East, represented by her beyond the 

stereotypical images of Orientalism, as a heterogeneous, internally 

differentiated ethno-cultural space and a point of intersection of 

different traditions. The closeness of the Princess’s autobiographical 

narrative of the emigrant period to ethnographic works is also noted. 

Keywords: Cristina Trivulzio di Belgiojoso, women researchers, 

women’s everyday life, European Orientalism, ethnographic 

researches, Middle East 

В контексте формирования в европейском общественном со-

знании XIX в. конструкта «Восток», мыслимого через стерео-

типы о восточных странах и доминирование над ними (что позд-

нее было интерпретировано Э. Саидом как ориенталистский дис-

курс), актуальность имеет альтернативный взгляд на Ближний 

Восток, который препятствовал искажению восприятия этого эт-

нокультурного пространства и способствовал созданию нового 

научного знания о нем. Особенно важна личность итальянской 

княгини Кристины Тривульцио ди Бельджойозо (1808–1871), так 

как опыт ее эмиграции в Османскую империю соотносим с ини-

циированием ею изучения инокультурной среды другого реги-

она, в связи с чем представляется возможным поставить вопрос 

об ее роли как исследовательницы Ближнего Востока. 

До оставления Европы К.Т. ди Бельджойозо уже состоялась 

как писательница, публицистка, философ, общественная деятель-

ница. Будучи представительницей ломбардской знати Милана, в 

1830–1840-х годов она занимала деятельную позицию по про-

блеме объединения итальянских земель и высказывалась о наци-

онально-освободительном движении. При этом круг интересов 

княгини был намного шире – так, сочинение «Эссе о формирова-

нии католических догм» 1842 г. стало результатом изучения ре-

лигии и истории церкви. После внесения работы в «Индекс запре-

щенных книг» княгиня обратилась к философии истории и осу-

ществила первый перевод на французский язык «Новой науки» 

Дж. Вико. Также ее внимание привлекали идеи утопического со-

циализма в трактовках А. Сен-Симона и Ш. Фурье. Тем самым, 

исследовательские интенции К.Т. ди Бельджойозо в отношении 
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Ближнего Востока были предварены разносторонним опытом 

женского участия в разных областях знания. 

Перспектива эмиграции возникла в конце итальянской револю-

ции 1848–1849 гг., когда после падения Римской республики кня-

гиня была вынуждена отплыть в Константинополь. За пять лет в 

Османской империи с 1850 г. по 1855 г. К.Т. ди Бельджойозо при-

обрела поместье-чифтлик Чакмакоглу около Анкары и в 1852 г. 

предприняла путешествие через Малую Азию, Сирию, Палестину, 

достигнув Иерусалима. Учитывая активность княгини и динамич-

ность ее перемещений, она смогла изучить названные территории 

ближневосточного региона и приобрести необычный для полити-

ческой эмигрантки опыт, содержательные аспекты которого со-

ставляют предмет исследования в данной статье. 

В историографии период эмиграции К.Т. ди Бельджойозо 

чаще всего освещался через детали биографии княгини данного 

периода (см., напр.: Barrago 2019: 22–25), но также изучался с 

опорой на контекст европейского ориенталистского дискурса – ее 

опыт оценивался с точки зрения деконструкции ориентализма и 

более реалистичного отображения Ближнего Востока в нарративе 

эмигрантки. Так, по-разному поставив акценты, включая ее отно-

шение к гаремам, семьям и другим сторонам жизни в империи, 

эту линию выбрали исследовательницы Б. Спэкмен, Ш. Вуд, 

Л. Микелаччи и А. Теста, пришедшие к идее преодоления ею ори-

ентализма (Spackman 2009; Wood 2013; Michelacci 2014; Testa 

2022). Проблема вклада княгини в формирование нового знания 

о Ближнем Востоке может считаться продолжением подобной 

мысли и также новым фокусом изучения ее опыта, поскольку 

научный потенциал ее сведений важно оценивать во взаимосвязи 

с ее эмигрантской повседневностью, на которую практики иссле-

довательской деятельности княгини не могли не оказать влияния. 

Цель данной статьи – выявить черты самореализации княгини 

К.Т. ди Бельджойозо как исследовательницы этнокультурного 

пространства Ближнего Востока середины XIX в. Для этого пред-

стоит выяснить, как она ощущала себя в подобной роли и в какой 

степени была связана с европейским сообществом востоковедов 

и их научным знанием. Также необходимо раскрыть исследова-

тельские ориентиры и методы изучения княгиней Ближнего Во-

стока. 
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В качестве методологической основы исследования высту-

пают подходы исторической антропологии, истории повседнев-

ности, женской истории и исторической имагологии, которые 

позволяют интерпретировать женский эмигрантский повседнев-

ный опыт через обращение к личности К.Т. ди Бельджойозо, 

включая ее взаимодействие с населением Ближнего Востока, воз-

никшие в ее восприятии образы Других в лице местных жителей 

этого региона, а также ее наблюдения об их каждодневных прак-

тиках и традициях. 

Прежде всего, показательно, что в годы эмиграции она не пе-

реставала писать, вследствие чего объем ее писем и воспомина-

ний о Ближнем Востоке весьма значителен. Так, можно выделить 

переписку княгини с близким другом Ж. Молем (приведена по: 

Tatti 1998). Остальные тексты, несмотря на частное происхожде-

ние, еще при жизни автора были опубликованы для широкой 

аудитории. Среди них оказались труд «Малая Азия и Сирия. Вос-

поминания о путешествиях», изданный на французском языке в 

Париже в 1858 г. и в переводе на английский в Нью-Йорке в 

1862 г. (di Belgiojoso 1858), а также серии писем – «Воспомина-

ния в изгнании», изданные в Париже в 1850 г. (приведены по пе-

реизданию: di Belgiojoso 1978), и «Письма изгнанницы», выхо-

дившие в Нью-Йорке в 1850–1853 гг. (приведены по номерам га-

зеты «New-York Daily Tribune» (далее – NYDT)). В этом стоит 

обнаруживать деталь, крайне значимую с точки зрения воздей-

ствия княгини на общепринятые представления европейцев и 

американцев об Османской империи. Публикации во Франции и 

США были важны для автора, так как при их прочтении люди 

имели возможность узнать новые сведения и расширить свое по-

нимание реалий Ближнего Востока, то есть это помогало донести, 

поделиться с общественностью тем, что бросало вызов ориента-

листскому дискурсу. 

Переходя к содержанию автодокументалистики, стоит отме-

тить, что в первую очередь важна самоидентификация княгини 

как исследовательницы. Она не стала позиционировать себя 

лишь как итальянская изгнанница, хотя элементы ностальгии и 

тоски по Италии тоже есть в нарративе (см., напр.: di Belgiojoso 

1978: 26–27, 31, 135, 150–151), вместо чего новой составляющей 
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идентичности К.Т. ди Бельджойозо стало занятие исследователь-

ской позиции в отношении инокультурной среды. По А. Тесте со-

стояние изгнания предполагало маргинальный статус княгини от-

носительно оставленной родины, но не места эмиграции, которое 

давало шанс «компенсировать делегитимизацию» деятельности в 

Италии (Testa 2022: 82). То есть поворот в сторону исследова-

тельской работы можно оценить как новый способ самореализа-

ции княгини, ограниченной в общественной деятельности, при-

вычной ей до 1850 г. При этом важным элементом ее нового са-

моощущения в эмиграции можно считать уверенность княгини в 

себе, своих возможностях, ценности материалов, что способство-

вало перерастанию нового вида деятельности в лично значимое 

для нее занятие. 

В нарративе К.Т. ди Бельджойозо не раз называла себя иссле-

довательницей. Несмотря на характер автобиографической 

прозы в текстах часто доминирует скорее научный дискурс, за 

счет чего они проникнуты общей идеей сначала описывать уви-

денное, а затем рационально осмыслять и логически структури-

ровать сведения. Учитывая, что оригинальные тексты написаны 

на французском языке, княгиня нередко употребляла француз-

ские глаголы и существительные, эквивалентные в русском 

именно «исследованию» или «изучению» тех или иных сторон 

жизни на Ближнем Востоке – такие, как «étudier» (изучать, разра-

батывать), «rechercher» (исследовать, изыскивать), «explorer» (ис-

следовать, изучать) и другие (NYDT. 1851. January 4: 5; di 

Belgiojoso 1858: 12, 28, 94, 99, 139, 178, 213, 364, 373–374). При 

переводе мотив изучения тоже легко считывается в качестве 

главного намерения автора. Так, один гарем в деревне около Ла-

такии стал для нее «маленькой картиной мусульманской семьи», 

которая «любопытна для изучения», а в Иерусалиме она опреде-

лила «христианское гостеприимство на Востоке» как особый 

«предмет для изучения» (di Belgiojoso 1858: 139, 213). Во всех 

случаях важно то, что она стремилась оценивать свою деятель-

ность в эмиграции именно через такие категории, что стало ча-

стью ее самоидентификации в направлении принятия статуса ис-

следовательницы. 

Также закономерен вопрос об исходных знаниях о Ближнем 

Востоке, с которыми К.Т. ди Бельджойозо прибыла в Османскую 
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империю. В ее трудах есть апелляция к «рассказам путешествен-

ников» (di Belgiojoso 1858: 2, 12–13), но восстановить весь пере-

чень авторов вряд ли возможно. Вероятно, она знала основные 

произведения европейской путевой литературы, ставшие источ-

никами формирования дискурса ориентализма. Так, по мнению 

Л. Микелаччи, княгиня могла прочесть «Путешествие из Парижа 

в Иерусалим» Ф.-Р. де Шатобриана 1811 г. и «Путешествие на 

Восток» А. де Ламартина 1835 г. (Michelacci 2014: 584). Однако 

она избегала конкретных имен и не хотела цитировать других ав-

торов, чьи сведения в эмиграции перестали восприниматься ею 

как достоверное знание. Исключением можно считать факт упо-

минания леди Эстер Стэнхоуп (1776–1839), британской путеше-

ственницы и археолога, не раскритикованной ею (di Belgiojoso 

1858: 316). В остальном позиция княгини отражала желание ди-

станцироваться от европейских трудов о Ближнем Востоке и су-

дить о нем самостоятельно. 

Вместе с тем, более авторитетным знанием в восприятии 

К.Т. ди Бельджойозо обладал Ж. Моль (1800–1876) – француз-

ский востоковед, специалист по персидскому языку и переводчик 

эпической поэмы Шахнаме («Книга царей») персидского поэта 

XI в. А. Фирдоуси. Через их переписку можно проследить его 

влияние на выбор княгиней исследовательского пути пережива-

ния эмиграции. Еще до 1850 г. она нередко уточняла у него ка-

кую-нибудь информацию – так, в письме от 22 июля 1839 г. она 

спросила, можно ли найти упоминания об Эсфири в древнепер-

сидских текстах, а в письме от 6 января 1845 г. попросила отпра-

вить ей статью про зороастризм и сообщить имя переводчика 

Зенд-Авесты (Tatti 1998: 98, 137). Более того, из писем можно 

узнать, что княгиня тоже хранила персидские и арабские руко-

писи, которые унаследовала от отца в составе библиотеки рода 

Тривульцио (Tatti 1998: 105, 110). Тем самым, хотя К.Т. ди Бель-

джойозо не была напрямую включена в академическое сообще-

ство европейских востоковедов, все же она имела контакты с не-

которыми его представителями в лице Ж. Моля. В их переписке 

часто поднимались темы его научных изысканий, и, несмотря на 

то, что его труды были посвящены не тем культурам и местам, с 

которыми княгиня столкнулась в эмиграции, он сыграл важную 



143 

роль, вдохновив ее провести научное исследование и вызвав ее 

интерес к Ближнему Востоку. 

Переходя к ее исследовательским установкам, как ориентир, 

стоит выделить отказ от негативных оценочных суждений о Дру-

гом. Для княгини европейское знание о Ближнем Востоке было 

несовершенно по той причине, что все еще граничило с недове-

рием христиан к мусульманам, из-за чего население Османской 

империи, исповедовавшее ислам, не было предметом научного 

изучения, превратившись в объект «фанатичного гнева или по-

детски философского энтузиазма» (NYDT. 1851. January 4: 5). 

Свою цель К.Т. ди Бельджойозо видела в том, чтобы предложить 

альтернативный взгляд, поэтому заявляла о желании делиться 

увиденным и услышанным даже в письмах Ж. Молю, претендо-

вавшему на авторитет (Tatti 1998: 146–147). Сущность нового 

взгляда на Ближний Восток можно определить через идею пре-

одоления европоцентричности знания, что по мысли княгини 

предполагало смещение акцентов в сторону признания этнокуль-

турного и религиозного многообразия империи и отказ от любых 

предубеждений. 

Подход К.Т. ди Бельджойозо построен на особом внимании к 

населению и его этноконфессиональным различиям. Как подчер-

кивается в историографии, ее повествование характеризуется 

точностью этнографа и высокой степенью детализации 

(Michelacci 2014: 584–585, 592; Testa 2022: 81). Подтверждением 

является подробная дифференциация населения Малой Азии, Ли-

вана, Сирии, Палестины, которая реализована в ее нарративе. 

При этом, учитывая, что формальное равенство подданных импе-

рии было провозглашено лишь реформами Танзимата (Testa 

2022: 77–78), вероятно, стоило бы ожидать, что княгиня повторит 

то деление, которое долгое время сохранялось в обществе, на му-

сульман и немусульман с распределением последних в системе 

миллетов. Однако в ее текстах прослеживается выход за его пре-

делы – гетерогенность местного населения раскрыта ею через 

разграничение общин турок, арабов, курдов, туркменов («турко-

манов»), черкесов, албанцев, греков, армян, евреев, грузин, рома 

(«цыган») и ряд других групп (NYDT. 1853. June 4: 6; di Belgiojoso 

1858: 55–63, 88–89, 106–107, 214–216, 219–220, 261–262, 366–

367, 390–393, 418–422; di Belgiojoso 1978: 34, 148–150, 163–172). 
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К тому же отмечено присутствие европейских мигрантов, в слу-

чае которых обобщающие категории «франков» и «франкских 

кварталов» (di Belgiojoso 1858: 282, 371–372) дополнены точной 

идентификацией англичан, французов, австрийцев, итальянцев, 

немцев и так далее. Тем самым, в нарративе К.Т. ди Бельджойозо 

этнокультурная специфика Ближнего Востока выражена в репре-

зентации множественности образов «Другого», причем их кон-

струирование предполагало акценты на визуальные черты, осо-

бенности повседневной жизни и материальной культуры, религи-

озную принадлежность перечисленных общин. Такое представ-

ление населения империи было реалистичнее ориенталистских 

описаний. 

В продолжение мысли о недоверии К.Т. ди Бельджойозо к сте-

реотипам стоит уточнить, что иногда она ссылалась на подобные 

представления, но, как правило, подвергая их критике. Так, она 

сталкивалась с дезинформацией в отношении этноконфессио-

нальных меньшинств Ливана и Сирии, где встречала друзов, ези-

дов и мутавали («метуали», ливанских мусульман-шиитов). По 

словам княгини, местные жители предупреждали ее о том, что 

друзы имели «свои таинственные обряды», езиды воздавали «по-

чести духу тьмы», а мутавали «сделали своим идолом огонь», но 

сама она не увидела в них никакой угрозы и, получив ночлег в их 

общинах, убедилась в отсутствии каких-либо опасных религиоз-

ных убеждений (di Belgiojoso 1858: 70, 224, 323–325). Причем 

речь шла не столько о заблуждениях европейских путешествен-

ников, сколько о специфике локального восприятия, которая 

транслировалась для иностранцев, тем самым, начав «цепочку» 

искажений, углублявшуюся в европейском ориентализме. В це-

лом, в представлении княгини население страны требовало изу-

чения в силу того, что было внутренне неоднородным, разделен-

ным на разные общины и этнокультурные группы. 

Стоит отметить, что К.Т. ди Бельджойозо ориентировалась на 

те стороны повседневной жизни населения, которые казались ей 

слабоизученными и скрытыми от востоковедов. Среди них она 

делала акцент на частном пространстве семейных отношений – 

тем более, в отличие от иностранцев-мужчин ей удавалось посе-

щать гаремы как женщине и врачу, в чем сыграли роль ее позна-

ния в медицине (di Belgiojoso 1858: 2, 12; Tatti 1998: 147). В этой 
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связи другим ее ориентиром нужно обозначить акцент на поло-

жение женщины в мусульманской семье и гареме. Данный круг 

проблем был обоснован личным интересом княгини, так как жен-

ский вопрос в итальянском обществе – особый предмет ее раз-

мышлений (Литвин 2013; Barrago 2019: 32–38), что оказалось 

экстраполировано на ближневосточные реалии. В результате это 

выразилось в раскрытии весьма неоднозначной ситуации в му-

сульманской семье – княгиня анализировала разные варианты со-

здания семей, этническое происхождение женщин в гареме, роль 

имущественного статуса главы семьи и саму традицию много-

женства. Во многом такой фокус изучения османского общества 

углубил взгляд эмигрантки (Spackman 2009: 174–175; Wood 2013: 

61). По нарративу можно заметить и взаимосвязь отмеченных 

ориентиров: дифференциация этнокультурного пространства 

Ближнего Востока продолжена в развернутой типологии гаремов 

с целью доказать, что данный институт «сложен и многообразен» 

(di Belgiojoso 1858: 94–111), то есть смещение акцентов с общего 

на частное не изменило вектора на раскрытие многообразия 

Ближнего Востока, в какой бы сфере оно ни обнаруживалось. 

Кроме того, К.Т. ди Бельджойозо признавала значимость изу-

чения повседневности населения через ключевые моменты жиз-

ненного цикла человека. Еще до путешествия 1852 г. она заявила 

о том, что ей нужны сведения «об обрядах магометанской рели-

гии», чтобы выяснить, как «ведут себя служители Полумесяца в 

такие важные моменты, как рождение, свадьба и смерть» (NYDT. 

1852. February 28: 6). Позднее такой материал был собран – кня-

гиня в деталях описала две свадьбы. Первая прошла в деревне 

вблизи Чакмакоглу, а на вторую она была приглашена в Алеппо 

на пути из Иерусалима (NYDT. 1852. February 28: 6; di Belgiojoso 

1858: 376–380). Подобную расстановку приоритетов вместе со 

стремлением следовать им можно интерпретировать как проявле-

ния действительно научного подхода, что выводит ее автобиогра-

фический нарратив на более высокий уровень среди трудов дру-

гих иностранцев. 

Наконец, можно рассмотреть аспект практического воплоще-

ния установок. Переходя к стратегиям осмысления княгиней ино-

культурной среды, или, точнее, ее методам, нужно отметить пер-
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востепенную роль личного опыта княгини, то есть ведение досто-

верного (с ее точки зрения) повествования осуществлялось через 

детализацию своей повседневности с целью раскрыть инокуль-

турные реалии. Так как К.Т. ди Бельджойозо находила в этом осо-

бый способ реализации исследовательских мотивов, она всесто-

ронне углубляла данный опыт – носила восточную одежду, со-

глашалась жить в домах без европейской мебели или предметов 

быта, пробовала восточные блюда и напитки (см., напр.: di 

Belgiojoso 1858: 59–60, 243 377; di Belgiojoso 1978: 148), а в 

1852 г. осознанно превратила жизнь эмигрантки в жизнь кочев-

ницы, по точному определению Л. Микелаччи, «кочевницы, все-

гда находящейся в пути» (Michelacci 2014: 592), каждый день ме-

няя места ночлега и заводя новые знакомства. В отношении по-

следних – общение с населением (особенно с женщинами) можно 

считать еще одним способом исследования. Так, в деревне вблизи 

Аданы К.Т. ди Бельджойозо получила торжественный прием, ко-

торый нашла довольно странным, но, когда «расспросила, как 

могла», местных жительниц, выяснила, что для них «каждый па-

ломник, идущий в святой город, имеет право на уважение всех 

правоверных мусульман, христиан, евреев» (di Belgiojoso 1858: 

399). Услышанные истории и просто ответы людей на вопросы 

княгини составили особую часть повествования, в связи с чем она 

писала о том, что важно не строить абстрактные гипотезы и срав-

нивать традиции, но говорить с людьми и просить их объяснить 

значение элементов культуры и практик, не сразу понятных ино-

странцам. Судя по выбору таких стратегий исследования, К.Т. ди 

Бельджойозо вряд ли можно было бы отнести к «кабинетным уче-

ным». Она предпочла изучать Ближний Восток опытным, эмпи-

рическим путем, отдав предпочтение формату работы, который 

во многом вызывает ассоциацию с более поздними полевыми ис-

следованиями этнографов, хотя ее опыт относится к середине 

XIX в. Если условно соотносить это с современными дефиници-

ями, то ее способы взаимодействия с населением близки методам 

включенного наблюдения и интервьюирования жителей. 

В заключение можно отметить, что эмигрантский опыт К.Т. ди 

Бельджойозо позволяет идентифицировать ее как исследователь-

ницу, внесшую вклад в изучение Ближнего Востока. Если для 
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княгини это стало новой траекторией самореализации, то ее опуб-

ликованные труды вели к распространению более полного, глу-

бокого знания, расходившегося с ориентализмом и раскрывшего 

неоднородное дифференцированное этнокультурное простран-

ство Османской империи. Данный результат видится достигну-

тым благодаря специфике ее восприятия – важны такие ориен-

тиры, как отказ негативизировать инаковость, особая чувстви-

тельность к этноконфессиональным и гендерным различиям и 

стремление «проникнуть» в частную сферу повседневности лю-

дей. Кроме того, новое личностное самоощущение сочеталось с 

практикой – она целенаправленно углубляла личный опыт, при-

нимая местные традиции, и поддерживала регулярное общение с 

жителями, прежде всего, с женщинами, которые играли роль 

надежных информанток в вопросах семейных отношений и при-

ватной жизни. Все это сближает ее повествование с более позд-

ними этнографическими трудами, чем и определяется новатор-

ский вклад К.Т. ди Бельджойозо в осмысление этнокультурных 

реалий Ближнего Востока. Имея номинальную связь с академи-

ческим сообществом европейских востоковедов, она все же 

смогла проявить себя в роли исследовательницы и перестроить 

эмигрантскую повседневность так, чтобы организовать необхо-

димую работу. 
Благодарности: Хочется выразить благодарность за помощь в 

подготовке данной статьи научному руководителю – Анне Валерь-
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НАУЧНАЯ КАРЬЕРА В АВТОБИОГРАФИЧЕСКОЙ 
ПАМЯТИ ЖЕНЩИН-УЧЕНЫХ ИЗ ИНДИИ 

(НА ПРИМЕРЕ «ДОЧЕРИ ЛИЛАВАТИ») 

Аннотация: В статье исследуются информационные возмож-

ности сборника «Дочери Лилавати» (проект комиссии «Жен-

щины в науке» Индийской академии наук) как источника по жен-

ской академической повседневности. На основе анализа автобио-

графических эссе, написанных женщинами разных возрастов, со-

циального происхождения и специальностей, выявляется специ-

фика научного пути индийских женщин-ученых, а также харак-

теризуются механизмы сохранения памяти о женщинах-ученых в 

индийском обществе и трансляции пережитого ими опыта буду-

щему поколению исследовательниц. Особое внимание уделено 

воспоминаниям о научной деятельности в условиях межэтниче-

ских коммуникаций. 

Ключевые слова: академическая повседневность, женщины-

ученые, женская социальная память, женская автобиографиче-

ская память, Индия 

 

Gribashova Alevtina Pavlovna 

SCIENTIFIC CAREER IN THE AUTOBIOGRAPHICAL 

MEMORY OF WOMEN SCIENTISTS FROM INDIA (BASED 

ON THE CASE OF “LILAVATI’S DAUGHTER”) 

Abstract: The article explores the information possibilities of the 

collection ‘Lilavati's Daughters’ (a project of the commission 

‘Women in Science’ of the Indian Academy of Sciences) as a source 

on women's academic everyday life. Based on the analysis of 

autobiographical essays written by women of different ages, social 

backgrounds and specialties, the specifics of the scientific path of 

Indian women scientists are revealed, as well as the mechanisms for 

preserving the memory of women scientists in Indian society and 

broadcasting their experiences to the future generation of researchers. 

Special attention is paid to the memories of scientific activity in the 

context of interethnic communication. The author concludes that the 
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form of the autobiographical essay and the purpose of their creation 

did not allow for a detailed presentation of women's academic daily 

life, but made it possible to identify the gender specifics of building a 

scientific career in India. 

Keywords: academic everyday life, women scientists, women’s 

social memory, women’s autobiographical memory, India 

Актуальность исследования академической повседневности 

женщин-ученых из Индии обусловлена проблемой низкой пред-

ставленности женщин в науке. Согласно Докладу ЮНЕСКО по 

науке «Наперегонки со временем: за более умное развитие» 

2021 г., во всем мире женщины составляют приблизительно треть 

исследователей (Шнееганс, Льюис, Страза 2021: 29). Отдельные 

страны демонстрируют более низкие показатели. Так, по данным 

Статистического института ЮНЕСКО за 2024 г., в Индии жен-

щины составляют около 20% ученых. Более остро данная про-

блема стоит в области естественных наук, технологий, инжене-

рии и математики (STEM), так как они традиционно считаются 

«мужскими».  

Проблема участия индийских женщин в научной деятельно-

сти привлекает внимание ученых. В историографии по данной 

теме можно выделить несколько направлений исследований: ана-

лиз положения женщин-ученых в Индии, выявление причин не-

достаточной представленности женщин в науке (Gupta, Sharma 

2002), разработка мер по увеличению числа женщин-ученых и 

борьбе с дискриминацией по гендерному признаку, создание био-

графий и оценка вклада женщин в развитие той или иной сферы 

(«возвращение» женщин в историю) (Jyothisha, Shalini 2024). В 

большинстве своем исследователи подчеркивают существую-

щую в Индии проблему с числом женщин, выбирающих зани-

маться открытием нового знания.  

Наибольший интерес для данного исследования представляют 

биографические работы, которые могут рассматриваться в каче-

стве одного из способов решения проблемы недостаточной пред-

ставленности женщин в науке, поскольку, с одной стороны, «воз-

вращают» женщин в историю, рассказывают об их вкладе в раз-

витие науки, позволяют сделать женщин и их опыт «видимыми» 
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для общества, с другой, знакомят читательниц со стратегией жиз-

ненного пути, отличной от той, что предписывается им в патри-

архальном обществе.  

Помимо биографических работ уделяется внимание и авто-

биографиям, которые являются важными подспорьем для изуче-

ния повседневности женщин-ученых и механизмов сохранения 

памяти о них. Именно автобиографические тексты позволяют 

«голосам» женщин «зазвучать», перестать быть «молчащей груп-

пой». В отечественной историографии проблему женской авто-

биографической памяти разрабатывали А.В. Белова (Белова 2012, 

2014, 2019, 2022), Н.Л. Пушкарева (Пушкарева 2020), О.И. Секе-

нова (Секенова 2021), И.В. Богдашина (Богдашина 2020). 

Данное исследование посвящено женской автобиографиче-

ской памяти, а именно специфике женских воспоминаний о по-

строении научной карьеры на примере сборника «Дочери Лила-

вати». В соответствии с целью были поставлены следующие ис-

следовательские задачи: 1) охарактеризовать специфику науч-

ного пути индийских женщин-ученых в Индии; 2) изучить по ма-

териалам источников специфику научной деятельности женщин-

ученых в условиях межэтнических коммуникаций; 3) оценить 

сборник «Дочери Лилавати» как практику женской меморизации. 

Следует отметить, что понятие «повседневность», фигуриру-

ющее в работе, трактуется как «жизненный континуум, непре-

рывность опытов, практик, восприятий, а главное – переживаний, 

реализующих субъективность» (Белова 2014: 44); под «практи-

ками женской меморизации» понимается «уникальный обще-

ственно-исторический инструмент преобразования трагических 

(травмирующих) опытов в конструктивную мотивацию к выжи-

ванию и дальнейшему развитию» (Белова 2019: 41). 

В январе 2003 г. для решения проблемы недопредставленно-

сти женщин в научной сфере Совет Индийской академии наук 

учредил комитет «Женщины в науке», председателем которого 

стала Рохини Годболе, известный физик, защитница интересов 

женщин-ученых (ушедшая из жизни совсем недавно: 25 октября 

2024 г.). Одной из инициатив возглавляемого ей комитета стало 

создание книги для детей, в которой бы рассказывалось об ин-

дийских женщинах-ученых (Lilavati's Daughters 2008: XIV). Дан-

ная книга, получившая название «Дочери Лилавати», была 
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успешно выпущена во время первой сессии Ежегодного собрания 

Индийской академии наук 31 октября 2008 г.  

Название книги отсылает нас к трактату «Лилавати» XII в. ин-

дийского математика Бхаскара. Согласно легенде, он написал его 

для своей дочери по имени Лилавати, которой по гороскопу было 

суждено остаться бездетной и незамужней. Отец попытался опре-

делить удачный час для того, чтобы выдать свою дочь замуж, од-

нако из его затеи ничего не вышло. Разочарованный Бхаскара 

сказал своей несчастной дочери: «Я напишу книгу с твоим име-

нем, которая сохранится в последующее время, ибо доброе имя – 

это вторая жизнь и основа вечного существования» 

(Bhaskaracarya 1816: 3). Таким образом, выбор названия для 

сборника выводит нас на проблему коллективной памяти и мемо-

риальных практик.  

Стоит подчеркнуть, что Бхаскара не только использовал имя 

дочери в качестве названия, но и включил в текст «беседы» с Ли-

лавати. Например, «О Лилавати, умная девочка, если ты разбира-

ешься в сложении и вычитании, назови мне сумму этих сумм 2, 

5, 32, 193, 18, 10, и 100, а также [остаток] от них при вычитании 

из 10000» (Bhaskaracarya 1816: 15). Лилавати предстает не 

несчастной девушкой, которой из-за расположения звезд не по-

везет заключить брак и стать матерью, а любопытным и сообра-

зительным ребенком. Индийские женщины-ученые, называя себя 

ее «дочерями», продолжают сохранять память о ней и конструи-

руют свою идентичность.  

Сборник «Дочери Лилавати» включает в себя краткие биогра-

фические и автобиографические эссе о примерно ста женщинах-

ученых из Индии. На его создание повлияло другое собрание вос-

поминаний, которое стало рабочей моделью для «Дочерей Лила-

вати» – «Сто причин стать ученым» К.Р. Сринивасана, директора 

Международного центра теоретической физики в Триесте 

(Sreenivasan 2004). В нем ученые с высокой репутацией со всего 

мира (и мужчины, и женщины) поделились тем, что привлекало 

их в науке в юности и поддерживало их интерес к ней. Однако в 

«мужских» текстах практически нет повседневности, поскольку 

мужчины «преследовали цель вписать себя, какие-то вехи своих 

индивидуальных биографий в общественный, точнее, государ-

ственный и, шире, исторический контекст» (Белова 2012: 47). 
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При создании сборника, который является не только механизмом 

сохранения информации о той или иной личности в памяти об-

щества, но и транслятором «новых» социальных ролей для жен-

щины, учитывалась гендерная специфика.  В эссе, посвященных 

различным дисциплинам, женщины-ученые так же, как и в «Ста 

причинах стать ученым», рассказывают о том, что привело их в 

науку, что не оставило их равнодушными и помогло добиться 

определенных успехов в карьере, но в их текстах гораздо больше 

повседневности нежели в текстах, написанных по «мужскому» 

образцу, поскольку предполагалось, что читательницы должны 

смочь извлечь пользу из опыта этих женщин.  

В первую очередь, стоит уделить внимание выборке авторов. 

В сборник вошли воспоминания женщин, получивших ученую 

степень с 1953 г. по 2006 г. При этом большая часть исследова-

тельниц защитила диссертации в 1970–1980-е годы, что является 

крайне важной характеристикой для понимания контекста, в ко-

тором происходило взросление героинь сборника, поскольку к 

началу ХХI в. по уровню женской грамотности Индия находи-

лась позади многих развивающихся стран, в том числе и некото-

рых африканских (Юрлова 2014: 127). Многие из этих женщин-

ученых были выходцами из семей среднего класса. Большинство 

выросло не в крупных городах, а в сельской местности, где полу-

чить образование по любой дисциплине, не говоря уже о занятии 

научной деятельностью, сложно. В предисловии сборника соста-

вители указали, что хотели бы охватить «целый ряд дисциплин, 

чтобы любая студентка могла извлечь пользу из идей и опыта 

других женщин» (Lilavati's Daughters 2008: XIV), но более 80% 

авторов эссе занимается естественными науками. 

Если обратиться к мифологеме четырех возрастов, то в основ-

ном все представленные в сборнике эссе концентрируют внима-

ние на детстве и молодости, что обусловлено целью сборника. 

Этим объясняются и основные сюжеты, которые так или иначе 

описывают все авторы и в которых прослеживаются их «пережи-

вания»: во-первых, выбор профессионального пути (призыв рас-

смотреть возможность после получения высшего образования за-

ниматься наукой); во-вторых, проблемы при построении научной 

карьеры и опыт их преодоления (мотивирующая часть, направ-

ленная на оказание эмоциональной поддержки студенткам).  
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Объясняя выбор своего профессионального пути, большин-

ство исследовательниц обращается к своему детству. Например, 

Минакши Банерджи указывает, что ученый зарождался в ней уже 

в раннем возрасте, глубоко в ее сознании, когда она в большом 

саду, который принадлежал ее семье, любовалась цветком или 

наблюдала за летающими вокруг него насекомыми (Lilavati's 

Daughters 2008: 43). Авторы эссе подчеркивают присущие, как им 

кажется, с рождения черты характера и мышления ученого: лю-

бопытство, смелость, любовь к «своему» предмету или части 

окружающего мира (математики, биологии, химии, физики и др.).  

Важную роль при выборе профессионального пути играли от-

ношения с родителями. Здесь же стоит отметить, что большин-

ство использует такие фразы, как «мне повезло с семьей» или 

«мне посчастливилось родиться в такой семье», потому что в 

жизнях этих женщин родители оказывали поддержку и предо-

ставляли свободу выбора. Уже упомянутая Минакши Банерджи 

считает главным фактором, способствовавшим ее образованию – 

помощь родителей с самого начала (Lilavati's Daughters 2008: 43).  

Ценным для индийских женщин-ученых было не только поло-

жительное отношение родителей к получению образования сво-

ими дочерями (пассивное участие), но и знакомство их с работой 

взрослых членов семьи (активное участие), поскольку родители 

или другие ближайшие родственники многих героинь сборника 

так или иначе были связаны с научной деятельностью или были 

специалистами в сфере технических и естественных наук. Так, 

для Раджани А. Бхиси первым увлекательным знакомством с 

наукой был химический стол отца. Он давал ей понюхать без-

вредные органические химикаты и забавлял ее, показывая, как 

меняется цвет фенолфталеина после добавления его в щелочь 

(Lilavati's Daughters 2008: 55). Для наследниц Лилавати наиболее 

значимым взрослым, который открыл для ребенка мир науки, яв-

ляется отец. 

Часть авторов упоминает в качестве важной фигуры – мать, 

которая много внимания уделяла образованию своих детей, так 

как получение образования рассматривалось как социальный 

лифт (Lilavati's Daughters 2008: 49). Однако, учитывая специфику 

индийской культуры и гендерное разделение ролей, у отца в от-

личие от матери были возможности для реализации себя в разных 
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сферах деятельности. В силу этого опыта он мог быть более вдох-

новляющим взрослым для девочки, служить «проводником» в 

мир, помочь выйти за пределы частного пространства, которое 

традиционно отводится для женщин. Реже отмечается влияние 

бабушек, дедушек и других родственников (Lilavati's Daughters 

2008: 117). 

Есть примеры того, что семья могла поощрять получение об-

разования, но до определенного уровня (Lilavati's Daughters 2008: 

49). Когда речь заходила о получении ученой степени, некоторые 

авторы столкнулись с противоборством семьи. Камнем преткно-

вения становился вопрос о замужестве и материнстве, о балансе 

между личной жизнью и научной карьерой. Мать Судхи Бхатта-

чарии считала, что дочь должна прекратить заниматься исследо-

ваниями и «устроиться на преподавательскую работу и выйти за-

муж» (Lilavati's Daughters 2008: 50). 

Школа, а именно учителя, также вдохновляли авторов посмот-

реть на науку как на свою будущую профессиональную деятель-

ность. На страницах автобиографических эссе можно встретить 

немало слов благодарности учителям. Бинду А. Бамбах вспоми-

нает свою учительницу мисс Джессику Келлер, которая была 

«страстной поклонницей науки» и однажды «принесла в класс 

свиное сердце и объяснила…, как это [трансплантация] делается» 

(Lilavati's Daughters 2008: 38).  

Несмотря на то, что исследовательницы отмечают отсутствие 

гендерных предубеждений у многих учителей, школа для неко-

торых выступала в роли не столько «двигателя», сколько «пре-

пятствия». Во-первых, в некоторых школах (особенно в школах 

для девочек) ученицы не могли изучать некоторые предметы 

(например, математику), поскольку считалось, что от них можно 

отказаться, так как это предметы, в которых могут и должны раз-

бираться только мальчики. Показателен случай, описанный Ра-

дой Балакришнани, когда ее попросили поменять выбранный 

учебный курс, потому что не хватало мест для мальчиков, хотя у 

них были более низкие оценки (Lilavati's Daughters 2008: 35). Во-

вторых, у части будущих женщин-ученых не было опыта обуче-

ния в школах со смешенными классами, что в более взрослом воз-

расте, уже после выпуска, отрицательно сказалось на их способ-

ностях учиться вместе с мужчинами, поскольку они ощущали 
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скованность. В случае Бинду А. Бамбах отсутствие данного 

опыта предопределило выбор университета: «После долгих раз-

думий я решила записаться на интегрированный курс физики в 

Университете Пенджаба в моем родном городе… Это было пер-

вое решение в моей жизни, продиктованное гендерным факто-

ром» (Lilavati's Daughters 2008: 38). Несмотря на успешную сдачу 

экзамена, она выбрала университет в родном городе, так как была 

не готова к соперничеству с мужчинами и испытывала страх. 

После получения высшего образования и принятия решения о 

дальнейшем занятии наукой практически все женщины-ученые 

столкнулись с гендерной дискриминацией внутри академиче-

ского сообщества. Они, во-первых, сами осознают, что, будучи 

женщинами, им пришлось работать вдвое больше для признания, 

во-вторых, об этом им говорили окружающие и коллеги. Напри-

мер, один из профессоров Рады Балакришнан, узнав о ее решении 

вернуться в Индию и продолжить научную карьеру там, преду-

предил ее о том, что «предубеждения и шовинизм многих муж-

чин (независимо от того, откуда они родом) по отношению к жен-

щинам-физикам ужасают» (Lilavati's Daughters 2008: 36). В сбор-

нике присутствует небольшое число эссе, в которых исследова-

тельницы указывают на отсутствие гендерной дискриминации в 

их жизни. Так, Пушпа Кхаре заявляет, что ни разу ее никто не 

отговаривал от занятий физикой или от исследовательской дея-

тельности из-за гендерной принадлежности и ее очень удивили 

слова американской аспирантки о том, что в США изучение фи-

зики и математики считалось неженственным, и девушкам, вы-

бравшим эти дисциплины, было сложно найти партнера 

(Lilavati's Daughters 2008: 157).  

Наиболее болезненным для женщины-ученого является дис-

криминация со стороны другой женщины. Бинду А. Бамбах, срав-

нивая положение исследовательниц в Индии и США, указала, что 

в Америке женщины поддерживали друг друга, их отношения 

можно было охарактеризовать как «сестринство» (Lilavati's 

Daughters 2008: 40–41). Подобного «сестринства» ей очень не 

хватало в Индии, где, по ее словам, «женщины-физики не объ-

единяются, а конкурируют друг с другом… возможно, потому, 

что женщина здесь борется за признание в мужском коллективе» 

(Lilavati's Daughters 2008: 40–41). 
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Продолжая тему научной деятельности индийских женщин-

ученых в условиях межэтнических коммуникаций, следует ска-

зать, что мнения по поводу того, где женщине хуже, за границей 

или на родине, разнятся. Так, Бинду А. Бамбах показалось, что в 

Индии дискриминация женщин более скрытая, не такая явная, как 

в США (Lilavati's Daughters 2008: 40). По словам Р.Дж. Хангс-

Джилл «жизнь в Штатах была более комфортной и представляла 

больше возможностей» (Lilavati's Daughters 2008: 127), ни о какой 

дискриминации она не упоминает. Гаити Хасан, поступая в Вели-

кобританию, ожидала столкнуться с гендерной дискриминацией, 

поскольку «принадлежала к меньшинству», но эмоциональным 

потрясением для нее стало проявление дискриминации со стороны 

женщины-преподавательницы (Lilavati's Daughters 2008: 129). 

Оказавшись в инокультурном окружении, большинство из иссле-

довательниц ощущали изменения своего статуса как женщин-

ученых, однако их опыт отличается. Одни свидетельствовали о 

двойной маргинализации (как женщин и иностранок), что пред-

определило их возвращение в Индию, другие – наоборот, акцен-

тировали внимание на выход за пределы традиционных ролей. 

Поскольку речь идет об индийском обществе, гендерная дис-

криминация должна была бы усугубиться кастовой, но размыш-

ления об этом очень редко встречаются в сборнике. О том, что, 

кастовая система процветает в университетах, несмотря на касто-

вое разнообразие, появившееся благодаря резервированию, напи-

сала Прия Давидар. В качестве доказательства она привела тот 

факт, что в большинстве элитных учреждений доминируют выс-

шие касты (Lilavati's Daughters 2008: 97). В таком случае можно 

предположить о двойной маргинализации в учебных учрежде-

ниях: по гендерному и кастовому признакам.     

Одной из ключевых тем в автобиографических эссе исследо-

вательниц был брак, точнее вопрос о балансе между личной жиз-

нью и карьерой ученого. Некоторые дают совет заключать брак с 

мужчиной из научного круга, который будет понимать, чем жен-

щина-ученый занимается, а также сложность ее работы. Как ска-

зала Анжду Чадха, «Брак с ученым помогает, поскольку мы оба 

понимаем характер нашей работы и свою вовлеченность в нее» 

(Lilavati's Daughters 2008: 70). Хотя героини сборника назвали 
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себя дочерями Лилавати, они не встали на путь безбрачия и без-

детности. Преимущественное число женщин не отказалось ни от 

роли жены, ни от роли матери (исключением стала Бимла Бути, 

для которой «выйти замуж означало бы не отдать должного ни… 

семье, ни… профессии» (Lilavati's Daughters 2008: 64)), хотя 

именно материнство заставляет взять паузу в работе. Рену 

Кханна-Чопра столкнулась с трудностями после рождения сына: 

она не могла «посвятить себя исследованиям на полную ставку» 

(Lilavati's Daughters 2008: 90). На помощь в материнстве многим 

женщинам-ученым приходила семья, точнее мать, которая брала 

на себя часть заботы о внуках и их воспитании и таким образом 

«освобождала» дочери время для профессиональной деятельно-

сти. Из опыта этих женщин следует вывод, что без поддержки се-

мьи и понимающего партнера совмещение традиционных жен-

ских ролей и роли ученого практически невозможно. 

Подводя итог, можно сказать, что внимание в исследуемых ис-

точниках было в основном сосредоточено на следующих вопро-

сах: условия вхождения в науку, статус женщины-ученого и ба-

ланс между личной жизнью и научной карьерой. Авторы эссе 

подчеркивают влияние своего окружения (учителей из школы, 

родителей, профессоров и т.д.) на их образование и карьеру. Без 

семьи, заинтересованной в образовании дочери и не ограничива-

ющей ее гендерной ролью, путь в науку будет практически за-

крыт. Достигнуть хотя бы какого-нибудь баланса между личной 

жизнью и наукой возможно, по их мнению, только при партнер-

ских отношениях. На протяжении всего своего научного пути 

большинство исследовательниц сталкивалось с гендерной дис-

криминацией, которую могла дополнить кастовая или расовая, 

если речь идет о межэтнических коммуникациях.  

Сборник «Дочери Лилавати», который должен был вдохно-

вить индийских женщин, начинающих заниматься или уже зани-

мающихся научной деятельностью, − пример удачной практики 

женской меморизации. Травмирующий опыт (гендерная дискри-

минация и обязательность совмещения роли матери и жены с ка-

рьерой ученого) преобразуется в мотивацию к дальнейшему раз-

витию как для самих составительниц автобиографических тек-

стов, так и для читательниц. Тексты пронизывает оптимистичный 
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боевой настрой. Состоявшиеся женщины-ученые убеждают чи-

тательниц (молодых исследовательниц) в возможности построе-

ния успешной научной карьеры в Индии, поскольку, несмотря на 

отведенные патриархальным обществом роли матери и жены и 

дискриминацию внутри академического сообщества, они не ока-

жутся одинокими и найдут поддержку как внутри академиче-

ского пространства (т.е. выстраивают горизонтальные связи), так 

и за его пределами.  
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РАЗДЕЛ III 
ГОРОДСКАЯ АНТРОПОЛОГИЯ: 

ЧЕЛОВЕК В ГОРОДЕ 

Большаков Всеволод Дмитриевич 

МУЗЫКАЛЬНАЯ ГОРОДСКАЯ СЦЕНА  
В СОЦИАЛЬНОЙ АНТРОПОЛОГИИ  

(НА ПРИМЕРЕ ПАНК-СЦЕНЫ Г. ЯКУТСКА) 

Аннотация: Статья посвящена проблематизации городских 

музыкальных сцен как объекта исследования в области социаль-

ной антропологии. Долгое время ряд исследователей в области 

изучения молодежи рассматривал молодежные сообщества как 

субкультурные движения, отличающиеся особенными взглядами 

на окружающую действительность, тягой к противопоставлению 

«взрослой культуре» и наличием характерной атрибутики. С тех 

пор классификация городских сообществ претерпела существен-

ные изменения и на передний план выходят новые и более диффе-

ренцированные способы изучения молодежных сообществ. Одним 

из таких способов может стать «музыкальная сцена». Музыкаль-

ная сцена рассматривается в качестве неформальной социальной 

структуры, которая вовлекает в сеть взаимодействия коллективы 

молодых людей через общность музыкальных предпочтений, ми-

ровоззрения, повседневных практик, используемых инструментов 

и пространств, а также совместно разделяемых эмоций. Для сцены 

как отдельной категории в рамках изучения молодежных групп ха-

рактерно особое внимание к локальной привязке, DIY-экономике 

и принципам, ценностным ориентирам, аутентичности и наличию 

особых форм идентичности у ее членов. На примере якутской 

панк-сцены анализируются уникальные формы культурного про-

изводства и социальной организации. 

Ключевые слова: музыкальная сцена, DIY, молодежные сооб-

щества, панк 

Bolshakov Vsevolod Dmitrievich 

THE URBAN MUSICAL SCENE 

IN SOCIAL ANTHROPOLOGY 

(USING THE EXAMPLE OF THE YAKUTSK PUNK SCENE) 
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Abstract: The article is devoted to problematization of urban music 
scenes as an object of research in the field of social anthropology. For 
a long time, a number of researchers in the field of youth studies 
viewed youth communities as subcultural movements characterized 
by specific views on the surrounding reality, a desire to oppose «adult 
culture», and the presence of distinctive attributes. Since then, the 
classification of urban communities has undergone significant 
changes, and new and more differentiated ways of studying youth 
communities are coming to the forefront. One of such ways could be 
a «musical stage». The music scene is considered as an informal social 
structure, which involves groups of youngsters in a network of 
interactions through the commonality of musical preferences, 
worldviews, everyday practices, instruments and used space as well as 
shared emotions. The scene as a separate category within the study of 
youth groups is characterized by an emphasis on localization, DIY-
economy and principles, value orientations, authenticity and the 
presence of specific forms of identity among its members. On the 
example of the Yakutian punk scene we would like to analyze unique 
forms of cultural production and social organization. 

Keywords: music scene, DIY, youth communities, punk 

Молодежные сообщества в городе – одна из интереснейших тем 

в области городской антропологии. Объединения молодых людей и 

их деятельность кардинально меняют и преображают городские 

ландшафты: как в физическом, так и в социальном смысле. Иден-

тичность городской молодежи может строиться на совершенно раз-

ных вещах (от того, на какой улице ты живешь, до того, какой ты 

предпочитаешь столик в заведении). Особняком в городской жизни 

стоят сообщества, занимающиеся производством и трансляцией 

культуры. Одна из таких категорий – музыкальные сцены – сообще-

ства, члены которых объединены на основе предпочтений в музы-

кальных вкусах, мировоззрении и совместно разделяемых эмоциях. 

Однако молодежь, состоящая в таких объединениях, занимается не 

только производством и прослушиванием музыки. Часто члены та-

ких сообществ выходят далеко за рамки «музыкального» – напри-

мер, занимаются благотворительностью и политическими акциями. 

Тем не менее, общность с группой и идентичность каждого отдель-

ного участника строятся на том или ином предпочтении в музыкаль-

ном стиле. 
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Пристальное внимание научного сообщества к молодежным 

группам в городе зародилось в конце первой половины XX в. 

в США. Так, например, одной из знаковых работ, положивших 

начало структурному исследованию социальных связей внутри 

городских молодежных сообществ, стала книга «Street Corner 

Society: The Social Structure of an Italian Slum» (1943) американ-

ского социолога Уильяма Уайта. Уайт занимался исследованием 

процессов социального взаимодействия в среде неблагополучной 

итало-американской молодежи Бостона, которая от бессилия и 

социального неравенства сбивалась в уличные банды. На основе 

своих наблюдений, он пришел к выводу, что, несмотря на кажу-

щееся отсутствие правил поведения и какой-бы то ни было орга-

низации, такие сообщества молодых людей обладают развитой и 

сложной сетью взаимоотношений (Whyte 1943: 269). Эта книга 

является одной из первых работ, посвященных тщательному изу-

чению молодежных групп в городской среде. По ее примеру в 

1954 г. также была написана работа британского криминалиста 

Джона Бэррона Мэйса «Growing Up In The City: A Study of 

Juvenile Delinquency in an Urban Neighbourhood». В этой книге 

был также описан факт существования похожих молодежных 

групп на территории г. Ливерпуля. Тем не менее Джон Мэйс в 

своей работе сделал больший упор на характерное девиантное 

поведение членов таких групп (Bennett 1999: 600).  

Ранние работы американских и британских социологов по-

влекли за собой ряд научных ответвлений в рамках изучения мо-

лодежных сообществ. Более современные социологические ис-

следования молодежных культур появились в конце 1950-х годов 

и получили значительное развитие в 1960-х годах, показывая рас-

тущее внимание взрослых людей к молодежи и порожденную 

средствами массовой информации моральную панику по поводу 

деятельности молодого поколения. Наиболее известной органи-

зацией, занимающейся проблемами культуры и молодежи, стал 

CCCS – Центр современных культурных исследований, который 

появился в г. Бирмингем в 1964 г. Основная большая деятель-

ность этого центра была направлена на изучение британской по-

слевоенной молодежи и их культурных предпочтений. В иссле-

дованиях принимали участие социологи, антропологи и культу-
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рологи, благодаря их усилиям вышло множество работ по изуче-

нию молодежи в различных жизненных аспектах и ситуациях. 

Для нашей темы наиболее важным и стоящим открытием должна 

стать важная работа «Resistance Through Rituals: Youth subcultures 

in post-war Britain» (1976). В этой книге коллектив авторов из 

CCCS описывает и анализирует поведение, жизненные ориен-

тиры, социальные связи и внешние проявления разнообразных 

молодежных сообществ, бытующих на тот момент в Великобри-

тании. Во многом благодаря этому труду мы и по сей день часто 

слышим и используем термин «субкультура». Под этим терми-

ном ученые пытались понять и описать то, как молодежные сооб-

щества могут рассматриваться как ответвления от некой «главен-

ствующей» культуры. Научный коллектив CCCS развил теорию 

девиантного поведения на основе работ представителей амери-

канской и британской социологических школ. Субкультурная 

теория объясняет девиантное поведение молодежных группиро-

вок не индивидуальными характеристиками их членов, а сложив-

шейся неблагоприятной социальной обстановкой, в основном 

классовым неравноправием и структурными изменениями в об-

ществе в послевоенный период (Bennett 1999: 600–601). 

На протяжении 1970–1990-х годов субкультурный подход по-

лучил большое развитие в среде исследователей молодежи. Музы-

кальные сообщества также не стали исключением. Так, одной из 

самых ранних работ по изучению панк-движения как субкультуры 

стала работа британского социолога Дика Хэбдиджа «Subcultre: 

The Meaning of Style» (1979). В этой книге подробно рассматрива-

ется феномен субкультур, а сама работа является основой любого 

литературного обзора у современного панк-исследования. Так, 

Хэбдидж определяет панк-субкультуру как сообщество с вульгар-

ной риторикой и классовой одержимостью, стремящееся подо-

рвать интеллектуальные позиции предыдущего поколения рок-му-

зыкантов (Hebdige 1979: 63). Этим примером Хэбдидж в очеред-

ной раз показывает и укореняет мысль о том, что субкультура – это 

порождение классовой системы, как в сравнении с «главенствую-

щей» культурой, так и внутри непосредственно самой себя. 

Изменения в изучении молодежных сообществ стали наиболее 

заметны после появления рейв-культуры, достигшей пика попу-

лярности в 1990-е годы. Рейв-культуру можно назвать «идеальным 
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постмодернистским опытом», поскольку и музыка, и переживае-

мый людьми опыт создаются и производятся в один определенный 

момент и больше никогда не будут воспроизведены (Smith, 

Maughan 1998: 218). Такое необычное на то время событие под-

толкнуло исследователей молодежи к более постмодернистским 

взглядам и привело к отказу некоторых из них от термина «суб-

культура», поскольку классовая структурность, лежащая в ее ос-

нове, уже не могла отвечать вызовам времени и характеризовать 

новые молодежные сообщества. В связи с этим, часть исследова-

телей пришла к термину «постсубкультура» (Redhead 1997). 

В середине 1990-х годов началась новая волна изучения моло-

дежных культур, в особенности тех, чья деятельность была свя-

зана с музыкой. Так, например, термин «сцена», о котором гово-

рится в этой статье, пришел в академическую среду из популяр-

ной музыкальной журналистики как наиболее доступный и удоб-

ный способ описания музыкальных городских сообществ 

(Bennett, Peterson 2004: 3). 

Кроме этого, в эти же годы появился еще один термин для опи-

сания молодежных сообществ – «племена» или же «нео-пле-

мена», взятые из работ французского социолога Мишеля Маффе-

соли. Основная его суть заключается в акценте на нестабильном 

характере появления и развития современных молодежных сооб-

ществ (Maffesoli 1996: 96–97), в отличие от субкультур, порож-

денных проблемами послевоенной британской молодежи из ра-

бочего класса, которые описывали исследователи в 1960-х. Не-

долгое время этот термин пользовался популярностью у крити-

ков субкультурного подхода для описания городской молодежи, 

но можно сказать, что для характеристики музыкальных сооб-

ществ данный термин в большей степени не прижился, поскольку 

существовал более удобный – «сцена».  

Все вышеописанное представляет собой краткий очерк об ис-

тории научной западной мысли в изучении молодежных город-

ских сообществ, но как обстояла ситуация в российской науке? 

Российские культурологи и социологи, получившие в середине 

1990-х годов мощный терминологический и методологический 

аппарат, не сразу смогли применить его для анализа российской 

молодежи. Постсоветская молодежь, чье воспитание, социально-
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экономические условия и культурные реалии разительно отлича-

лись от молодежи США и Западной Европы, была другой. Вос-

приятие советской реальности наложило на молодых людей соб-

ственный аутентичный отпечаток, для которого западная терми-

нология подходила далеко не всегда. Несмотря на это, ряд рос-

сийских ученых все же остановился на принятии термина «суб-

культура», который часто используется и сейчас. Однако усили-

ями другого ряда российских ученых в сотрудничестве с более 

опытными в этом поле западными коллегами в российскую науку 

были введены новые понятия (Омельченко 2013: 54). 

Так, например, мы можем рассмотреть термин «солидар-

ность», введенный российским социологом Еленой Омельченко, 

директором Центра молодежных исследований НИУ ВШЭ. Под-

ход к исследованию молодежных сообществ как «солидарно-

стей» заключается в проявлении особого внимания к коммуника-

тивным практикам и культурным стратегиям молодых людей. 

Иными словами, на передний план выводится то, как молодежь 

воспринимает в обществе себя и «других» – окружающая моло-

дежь «продвинутая» или «обычная» и т.д., и, по мнению Омель-

ченко, такой взгляд на проблему помогает уйти от классового кон-

цепта субкультурного подхода в сторону саморефлексии, транс-

ляции идентичности и культурного позиционирования в контек-

сте всей жизни молодого человека (Омельченко 2013: 57–59). 

До недавних пор Центр молодежных исследований при Санкт-

Петербургском отделении НИУ ВШЭ придерживался солидар-

ного подхода, но в последнее время в работах сотрудников цен-

тра все чаще и чаще встречается уже знакомый нам термин 

«сцена», который может использоваться для описания городских 

молодежных сообществ разной направленности (Омельченко 

2020) На наш взгляд наиболее уместное использовани термина 

«сцена» лучше всего может подойти в рамках изучения и описа-

ния музыкальных сообществ. Тем не менее проблема определе-

ния и классификации молодежных сообществ остается одной из 

самых актуальных как в российской, так и зарубежной тематике 

исследований молодежи (youth studies). 

На данный момент в российской и русскоязычных социогума-

нитарных дисциплинах большая часть исследований в области 

панка и панк-движений имеет междисциплинарный статус и 



167 

представляет собой скорее некое историческое описание, нежели 

продуманный и глубокий антропологический анализ с привлече-

нием полевых материалов. Так, один из академических исследо-

вателей панка на русском языке Иван Гололобов вместе с зару-

бежными коллегами Стейнхольтом и Пилкингтон предлагает 

рассматривать историю панк-культуры в России через путь эво-

люции, ставя его в противовес западному «революционному» 

пути (Гололобов, Стейнхольт, Пилкингтон 2016: 27). Согласно 

этому подходу, панк-движение в России можно разделить на не-

сколько исторических этапов, каждый из которых характеризу-

ется своими особенностями, мотивами и социальными проявле-

ниями. Панк в России, согласно Гололобову, прошел процесс 

эволюции от самой окраины «андеграунда» до успешного ком-

мерческого проекта, который в разное время координировал и 

мобилизовывал молодежь через различные политические и соци-

ально-экономические мотивы. Не менее важный вклад в изуче-

ние постсоветской и, в частности, российской панк-культуры 

внесла Ольга Аксютина, одна из первых российских исследова-

телей, попытавшихся собрать и проанализировать историю и ход 

развития российского панк-хардкора, уделяя особенное внима-

ние его DIY (от англ. Do It Yourself) принципам (Аксютина 2008). 

Несмотря на во многом успешные попытки изучения глобального 

феномена в российских реалиях, работы вышеупомянутых авто-

ров рассматривали молодежные панк-сообщества с субкультур-

ной точки зрения, не выделяя сцену как отдельный термин. 

Далее выведем актуальные для данного исследования понятия, 

от определений которых здесь и далее будет отталкиваться наш 

анализ. Под субкультурой понимается термин, широко использо-

вавшийся в 1960–1970-е годы, который подразумевает, что моло-

дежные культуры являются подмножеством более широких клас-

совых культур и могут быть полностью поняты только в классовом 

контексте. Постсубкультура как понятие, наоборот, связано с 

идеей о существовании множества изменчивых и пересекающихся 

молодежных культур, которые невозможно понять с помощью 

классового анализа. Сцену определяют как группу людей, чей об-

раз жизни вращается вокруг музыкальных стилей – как производи-

телей, так и потребителей. Введение термина «племя/нео-племя», 
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в свою очередь, означает отказ от субкультурных взглядов на про-

блему и подчеркивает временный и нестабильный характер связей 

в молодежных сообществах. А «солидарность» здесь приводится 

как российский термин, который уделяет особое внимание комму-

никативным практикам, тому, как посредством них реализуются 

различные культурные стратегии в среде молодежных сообществ 

(«прогрессивные, продвинутые» / «нормальные, обычные»).  

Как в youth studies, так и в городской антропологии музыкаль-

ные молодежные сообщества стоят особняком, и применение к 

ним отличных от «сцены» ранее представленных концептов 

представляется трудновыполнимой задачей. Для того чтобы по-

нять, в чем заключается сложность применения устаревших тер-

минов, нам нужно определиться с тем, чем же на самом деле явля-

ется эта сцена.  

Итак, цена представляет собой социальную структуру, собран-

ную из некоторого количества людей, которые объединены музы-

кальными предпочтениями, мировоззрением, локацией и социаль-

ными обстоятельствами (Lewis 1992: 144). В ее состав могут вхо-

дить разные акторы: музыканты, промоутеры, слушатели, звукоре-

жиссеры, видеографы, фотографы, а сама сцена непосредственно 

привязана к определенной локации. К тому же, в ее рамках суще-

ствуют свои правила, обычаи и экономические модели. У сцены 

существует ряд критериев, благодаря которым можно определить, 

что перед нами находится именно сцена, а не что-то иное. 

Во-первых, для сцены характерна привязка к определенному 

месту. Такой локацией может являться что угодно: клуб, бар, дом 

культуры, гараж и т.д. Зачастую важны не качественные характе-

ристики места, а скорее его наличие. В этих местах молодежь как 

раз собирается для тех или иных дел в рамках «сцены» (Bennett, 

Peterson 2004: 7–8). 

Во-вторых, участники сцены имеют ряд совместно разделяе-

мых ценностей и смыслов, на которых строится идентичность. В 

первую очередь, конечно, большая часть идентичности строится 

на музыкальных предпочтениях, но не описывает все взгляды 

участников целиком. Сцена может тяготеть к политике или обще-

ственным движениям. Для той или иной сцены могут быть харак-

терны взгляды, которые определяет специфика окружающей 

среды и жизненного опыта (Bennett 2004: 224). Так, к примеру, 
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участники из экологически неблагополучных регионов могут за-

ниматься эко-активизмом, который может проявляться как в му-

зыке (написание и исполнение песен как призыв обратить внима-

ние на проблему), так и в качестве акций прямого действия (про-

тесты, пикеты, акции). Кроме этого, участники музыкальной эко-

сцены могут иметь ряд своих ценностных установок и правил: 

участник сцены будет иметь социальный успех внутри коллек-

тива, если он занимается переработкой мусора и т. д. 

В-третьих, в концептуальной рамке «сцены» у участников 

можно наблюдать тягу к аутентичности. Аутентичность в нашем 

случае следует понимать как способность направлять свое внима-

ние на самого себя вразрез с окружающим миром (Taylor 1992: 44). 

Иными словами, человек, относящий себя, допустим, к панк-сцене, 

старается создать в своей голове некий канон и критерии того, ка-

ким должен быть истинный «панк» и что его отличает от других. 

Каноничность и аутентичность могут относиться и к материальной 

стороне жизни сцены. Приведу пример из личного опыта: в рамках 

одной сцены предпочтительно играть на определенном форм-фак-

торе гитары, а те музыканты, которые этого не делают, получают 

меньше «социальных очков» в копилку своей аутентичности. 

В-четвертых, важным критерием является наличие DIY-эконо-

мики и принципов в рамках сцены. DIY (англ. Do It Yourself) – со-

циально-экономическая позиция, предполагающая существование 

индивидуума лишь на основе собственных усилий, без помощи 

других. Философия DIY получила большое влияние как раз-таки в 

среде музыкантов, столкнувшихся с давлением звукозаписываю-

щих студий и корпораций, превращающих творчество и музыкаль-

ные порывы в циничный бизнес. Одними из первых DIY-принци-

пами в создании музыки стали руководствоваться американские 

джаз-музыканты, предпочитая играть и записывать музыку на са-

модельных инструментах, но к середине 1970-х годов идеология 

DIY дошла и до панк-движения уже в переработанном виде. Панк-

музыканты отвергали нацеленные на получение выручки звукоза-

писывающие лейблы, предпочитая создавать и распространять 

свою музыку автономно. Репетиции и записи могли проводиться в 

гаражах или домах (как у участника группы, так и у представителя 

сцены), а полученный доход с продажи кассет делился поровну 
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между музыкантами. К тому же принципы DIY помогали налажи-

вать социальные связи внутри и вне сцены, а основными ценно-

стями такого подхода стали стремление к отсутствию прибыли (за-

частую покупка кассет проходит на добровольных началах за сим-

волическую цену), малый масштаб деятельности и ориентация на 

творчество и сообщество (Jeppessen 2018: 204–205). 

В-пятых, это разделение труда и обязанностей участников 

сцены. Как было отмечено ранее, в состав сцены входят не только 

музыканты. Точнее, музыкант может быть одновременно и слуша-

телем, и стоять «на билетах» в клубе, записывать видео, считать и 

распределять полученные с концертов деньги. Так же и простой слу-

шатель может внезапно оказаться включенным в дела сцены и по-

мочь музыкантам или другим слушателям с той или иной задачей. 

Таким образом, при изучении сцены как отдельной категории 

на первый план выводится дифференциация молодежных групп 

и их деятельности. Такой взгляд на проблему позволяет нам с 

большей точностью зафиксировать происходящие социальные 

процессы в молодежной среде. Сценический подход фокусирует 

свое внимание на культурном производстве как ресурсе идентич-

ности, а совместно пережитые эмоции и тесные связи укрепляют 

общность социальной группы. Большая роль отводится анализу 

социально-экономических отношений как среди участников 

сцены, так и извне – это помогает детально понять, как, зачем и 

почему существуют сценические молодежные сообщества. 

Для наглядности хочется разобрать панк-сцену г. Якутска как 

успешный пример локальной панк-сцены, существующей на ини-

циативе малого количества людей, которые привносят свои 

смыслы в досуговую и культурную жизнь молодежи г. Якутска. 

По существующей информации, панк-движение пришло в 

Якутию на стыке 1980–1990-х годов – точной даты, скорее всего, 

никто из бывших и нынешних участников сцены не знает. Можно 

предположить, что приход был стихийный, как и по всей стране, 

но из-за географической удаленности добрался в республику не-

сколько позднее. Первые участники сцены представляли собой 

интеллектуальную по тем временам «тусовку» молодежи, кото-

рые собирались в определенных местах с целью досуга и развле-

чения. Из числа участников этого сообщества вырос целый ряд 

успешных музыкальных групп, многие из которых впоследствии 
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распались (Vizine/Юность Севера 2018). До середины 2010-х годов 

якутская панк-сцена находилась в забвении: большинство членов 

старой формации сцены либо выросли, обзавелись семьями и утра-

тили творческую активность, либо уехали в другие города, либо 

умерли при разных обстоятельствах. Тем не менее в это время 

наметился некий кризис культурной жизни молодежи г. Якутска, 

который кто-то должен был решать. Так появилось самое активное 

музыкальное сообщество как г. Якутска, так и всей Восточной Си-

бири – «Юность Севера». Это сообщество зародилось в 2012 году, 

когда два друга совместными силами решили разнообразить на тот 

момент находящуюся в упадке сцену альтернативной музыки в г. 

Якутске. Основная деятельность этого сообщества заключалась в 

попытках привезти в отдаленный и культурно изолированный 

Якутск группы из других регионов для выступлений.  

На текущий момент якутская панк-сцена по большей части 

представлена выросшей молодежью из «тусовки» новых панков 

из «Юности Севера». Ее основателями являются вышеупомянутые 

друзья – Анатолий и Александр – самые ранние участники якут-

ской сцены новой формации. Основными векторами деятельности 

«Юности Севера» являются звукозапись, проведение концертов и 

промоушн якутских панк-групп. К тому же участники организации 

предоставляют место для репетиций, постоянно подключают в 

свои ряды молодых людей, желающих заниматься музыкальной 

деятельностью. Несмотря на DIY-жизнь, Анатолий является заву-

чем местной школы и активно занимается культурной жизнью в 

городе: привлекает учеников к участию в музыкальных коллек-

тивах, предоставляет актовый зал школы для выступлений, «при-

возит» на выступления группы из других регионов и стран. 

К настоящему моменту «Юность Севера» превратилась из не-

большой группы заинтересованных людей в настоящих монопо-

листов альтернативной музыкальной индустрии Якутска, которая 

постепенно превращается в мировой феномен (Yakutsk is one… 

2019). Представители сообщества имеют четкую структуру и обя-

занности – каждый отвечает за порученное ему дело. В рамках 

организации ведется подсчет доходов и расходов, закупается му-

зыкальное оборудование, функционирует настоящая звукозапи-

сывающая студия, ведутся видеосъемки концертов и реализу-

ются творческие инициативы заинтересованных участников. Под 
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началом активных представителей «Юности Севера» в 2017 г. 

был организован «Дом музыкантов» при поддержке Анатолия и 

неравнодушных участников сцены. «Дом» является местом сбора 

для всех начинающих и продолжающих музыкантов Якутска – 

там проходит обучение игре на музыкальных инструментах, со-

вершаются звукозаписи, строятся социальные связи между под-

растающим поколением (Якутский панк 2022). 

Рассмотрение городских музыкальных сцен наталкивает на 

идею о сплоченности музыкальных сообществ как коллективов, 

отстаивающих свою идентичность на причастности к совместной 

музыкальной деятельности, нежелании получения прибыли и 

привязанности к определенной локации и совместно разделяе-

мым эмоциям, и ценностям. 

Подведем итоги. Якутская панк-сцена является отличным и 

показательным примером музыкальной городской сцены. Якут-

ские панки, вопреки существующим стереотипам и субкультур-

ным клише, не всегда являются «девиантами» и их мировоззре-

ние строится не на противоположности «главенствующей куль-

туре», а на ощущении свободы в проявлении творческого начала 

и совместно проживаемых эмоциях. Якутская панк-сцена также 

существует на основе экономической системы DIY: участники 

сцены не преследуют целей заработка на творчестве, предпочи-

тая подходить к денежным вопросам на принципах равенства, а 

чаще всего, как кажется, и вовсе их избегать. Якутская панк-

сцена, являясь локальной сценой в классическом понимании, 

насчитывает небольшое количество участников, и, следова-

тельно, один участник, к примеру, может быть слушателем, му-

зыкантом, художником, организатором и оператором, что накла-

дывает определенный отпечаток на социальные взаимоотноше-

ния внутри сообщества. 
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СЕЛО КВАНХИДАТЛИ: МИГРАЦИОННЫЕ ПРОЦЕССЫ И 
СОЦИОКУЛЬТУРНЫЕ ТРАНСФОРМАЦИИ В СЕВЕРНОМ 

ДАГЕСТАНЕ (ПО МАТЕРИАЛАМ КАВКАЗСКОЙ 
ЭТНОГРАФИЧЕСКОЙ ЭКСПЕДИЦИИ 2024 Г.) 

Аннотация: Статья посвящена исследованию различных 

факторов миграции жителей села Кванхидатли (Ботлихского рай-

она Республики Дагестан) в Астрахани с 1990-х годов по настоя-

щее время. При анализе характера взаимодействия астраханских 

дагестанцев с «исторической родиной» и местом миграции автор 

использует теоретическую рамку транслокальности, которая 

предполагает, что мигрант существует сразу в нескольких геогра-

фических, экономических, социальных и культурных простран-

ствах и контекстах. В результате транслокальность поддержива-

ется посредством онлайн-общения, теле- и видеозвонков, лич-

ного двустороннего семейного и делового общения, приобрете-

ния недвижимости в месте прибытия и сплоченного проживания 

там, религиозного взаимодействия и ритуальных мероприятий. О 

транслокальности жизни мигрирующих свидетельствуют владе-

ние несколькими языками, пищевые транзиты из пункта «А» в 

пункт «В», спортивное взаимодействие, система здравоохране-

ния и практика семейного отдыха. Исследование основано на ис-

точниках текстового и визуального характера: материалах СМИ 

и медиа, статистических и демографических данных по Респуб-

лике Дагестан и Астраханской области, а также авторских поле-

вых материалах Кавказской этнографической экспедиции 2024 г. 

в Дагестане (интервью, материалы наблюдения). 

Ключевые слова: миграция, Республика Дагестан, Астрахань, 

Кванхидатли, транслокальность 
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Abstract: This article investigates the diverse factors influencing 

the migration of residents from the village of Kvanhidatli (Botlikh 

District, Republic of Dagestan) to Astrakhan from the 1990s to the 

present. While analyzing the nature of the interaction between 

Astrakhan Dagestanis and their «historical homeland» as well as their 

place of migration, the author employs the theoretical framework of 

translocality, which suggests that migrants exist simultaneously in 

multiple geographical, economic, social, and cultural spaces and 

contexts. As a result, translocality is maintained through online 

communication, phone and video calls, personal bilateral family and 

business interactions, property acquisition in the destination area, 

concentrated living there, religious interactions, and ritual events. The 

translocality in the lives of migrants manifestsin multilingualism, food 

transit from point A to point B, sports interactions, healthcare systems, 

and family leisure practices. The research is based on textual and 

visual sources, including, media materials, statistical and demographic 

data on the Republic of Dagestan and the Astrakhan region, as well as 

the author's field materials from the Caucasian Ethnographic 

Expedition of 2024 in Dagestan (interviews, observational materials). 

Keywords: migration, Republic of Dagestan, Astrakhan, 

Kvanhidatli, translocality 

Миграция – процесс, который на сегодняшний день опреде-

ляет мировые экономические, культурные, политические про-

цессы, является одним из ключевых факторов развития россий-

ской внутренней политики (Головнев 2016; Малахов 2018). Осо-

бого внимания заслуживает миграция населения из Северо-Кав-

казских республик, в частности, из Республики Дагестан (далее 

РД), где в связи с распадом СССР, разложением колхозно-совхоз-

ной системы, кризисом на местных рынках труда, военно-поли-

тической ситуацией процессы миграции приобрели новые формы 

и масштабы (Краснослободцев, Савоскул 2004; Шахбанова 2009; 

Карпов, Капустина 2011; Казенин 2019). В данный момент основ-

ная миграция населения происходит из горных и высокогорных 

районов, где наблюдается высокая безработица, а также недоста-

точная развитость социальной сферы и инфраструктуры (Маго-

медова 2022). Точками притяжения становятся развитые города 

республики, центральные, арктические, субарктические, южные 
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регионы России. В частности, Астрахань выделяется как одно из 

наиболее привлекательных мест для переезда. Согласно анализу 

национального состава населения за 2020 г., выходцы из Даге-

стана занимают четвертое место в Астраханской области (Итоги 

Всероссийской переписи населения 2020). Численность аварцев 

в регионе за последние три десятилетия претерпела значительные 

изменения. В 1989 г. их количество составляло 1848 человек, в 

2002 г. – 4217, в 2010 г. – 4719, в 2020 г. – 3527 человек. Число 

даргинцев увеличилось с 2708 человек (данные 1989 г.) до 4255 

(показатели 2020 г.). Состав лезгин вырос с 1809 человек (1989) 

до 3607 (2020) (Статистический ежегодник Астраханской обла-

сти 2024). Согласно экспертным оценкам за 2020 г., «в Астрахани 

проживает более 300 семей из села Кванады, 200–250 семей из 

Нижнего Инхело, от 200 до 300 семей из Кванхидатля...» (Казе-

нин, Стародубровская: 2021). 

В современных исследованиях миграционных процессов 

направления Дагестан – Астрахань прежде всего внимание уде-

ляется адаптации и интеграции дагестанцев в данном регионе. 

Процессы рассматриваются через призму взаимодействия ми-

грантов с точкой их исхода (Ярлыкарпов 2007). Анализируется 

характер замкнутого переселенческого сообщества из Дагестана 

в Астрахань, а также факторы, способствующие сохранению или 

уменьшению этой замкнутости (Казенин, Стародубровская 

2021). Проводятся сравнительные исследования интеграции ми-

грантов из сельской местности Дагестана в Астрахани и Махач-

кале, где Астрахань демонстрирует пример успешной интеграции 

дагестанских мигрантов в городском пространстве (Стародуб-

ровская, Идрисов, Казенин 2022). В целом исследователи (Сызра-

нов 2016; Григорьев 2019) фиксируют в Астраханской области 

спокойствие в межэтнических отношениях. При этом утвержда-

ется, что на фоне сильного миграционного потока за последние 

20–30 лет из Северного Кавказа в Нижнем Поволжье начали рас-

пространяться идеи радикального ислама (Сызранов 2020). 

Глубоких антропологических исследований по вопросу ми-

грации из горных аварских сел Дагестана в Астрахань, с акцен-

том на изучение идентичности «мигрантов» – выходцев из Рес-

публики Дагестан – через призму взаимодействия «принимаю-

щего» и «отправляющего» пространств и сообществ, вписанную 
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в теорию транснационализма (Glick Schiller, Basch, Szanton Blanc 

1995; Bauböck 2003), выявлено не было. На сегодняшний день 

подход к анализу межрегиональной миграции с позиций трансна-

ционального подхода осуществляется на примере направления 

«Дагестан – Западная Сибирь» (Капустина 2014; 2015; 2017; 

2019; 2020; 2022).  

Таким образом, цель настоящего исследования – изучить ха-

рактер социокультурных и экономических связей мигрантов 

аварского происхождения горного Дагестана с локальными сооб-

ществами и территорией их исхода, а также выявить механизмы 

поддержания этих связей на примере миграции населения села 

Кванхидатли Ботлихского р-на РД в Астраханскую область (на 

материалах Кавказской этнографической экспедиции 2024 г.). 

Объект исследования – астраханские «мигранты» – выходцы из 

села Кванхидатли, а также их родственники, друзья и соседи, 

проживающие в этом селе. Предмет исследования – изучение фе-

номена транслокальности на указанном примере. 

Транслокальность понимается как ситуация, при которой 

межрегиональные мигранты существуют в физически детеррито-

ризованных, пространственно не ограниченных условиях, мно-

жественных, многоуровневых и изменчивых социально-эконо-

мических и культурных контекстах, одновременно поддерживая 

связи как с регионом исхода, так и с принимающим сообществом 

(Glick Schiller, Basch, Szanton Blanc 1995; Bauböck 2003; Copeland-

Carson, Odell Butler, Wasson 2012; Бредникова, Абашин, и др. 

2021). Воспроизводство локальности в жизни мигрантов осу-

ществляется посредством постоянного или периодического дина-

мичного взаимодействия пространства, времени и субъектов. 

Оно затрагивает не только географическое и пространственное 

измерения, но представляет собой набор различных символиче-

ских практик и материальных эффектов, их множественных (эко-

номических, социальных, религиозных, семейных, символиче-

ских и др.) динамичных пересечений (Appadurai 1995). 

Механизмы и практики взаимоотношений «мигрантов» с «но-

вой» реальностью рассматриваются посредством анализа обще-

ственного дискурса (Hall, Hobson, Lowe 1980), где идентичность 
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понимается как многогранный, ситуативный, динамический фе-

номен, воплощение которого зависит от множества различных 

факторов и акторов (Филиппова, Ле Торривеллек 2018). 

Работа основывается на полевых материалах, собранных в 

ходе Кавказской этнографической экспедиции 2024 г. под руко-

водством к.и.н., с.н.с. ИИиА УрО РАН Дины Николаевны Кара-

ваевой. В полевой работе использовались классические антропо-

логические методы: 

– включенное и невключенное наблюдение (Козьмин и др. 

2010) в роли наблюдателя-участника (дом, приближенные к дому 

территории, мечеть, медресе, зиярат, дом культуры, школа, му-

зей, библиотека, магазин, годекан, берег р. Андийское Койсу, 

Кванхидатлинские соляные копи). На протяжении недели малая 

исследовательская группа проживала в с. Кванхидатли Ботлих-

ского р-на в доме респондентов, активно участвуя в повседнев-

ной жизни семьи.  

– глубинное полуструктурированное интервью (23 интервью 

в Кванхидатли, длительностью более 60 минут) по авторскому 

«беседнику», с вопросами, касавшимися биографий респонден-

тов, семейной и локальной истории по методу крупного плана 

(Головнев 2010). Составителями беседника выступили к.и.н., 

с.н.с. ИИиА УрО РАН Д.Н. Караваева; к. полит. н., н.с. ИИиА 

УрО РАН Ю.В. Зевако, при участии студентов Исторического фа-

культета УрФУ, А. Пахоминой в том числе.  

Исследование основано также на источниках текстового и ви-

зуального характера: материалах СМИ и медиа, статистических 

и демографических данных по Республике Дагестан и Астрахан-

ской области, полевых фото- и видеоматериалах участников экс-

педиции. 

История миграции из Республики Дагестан в Астрахань, 

начавшаяся в 1970-х годах, насчитывает порядка 50 лет. Первая 

волна миграции представляла переселенцев советского периода: 

«Человек десять еще в 72 году там [в Астрахани. – А.В.] дома 

купили» (ПМЭ: 614), в основном даргинцев. Как отмечает 

А.А. Ярлыкапов, они: «были по традиции заняты в сельском хо-

зяйстве: занимались скотоводством, устраивались заготовите-

лями на местных сельскохозяйственных предприятиях, в мень-

шей степени были заняты в растениеводстве» (Ярлыкарпов 2007: 
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108). Очередная волна миграции дагестанцев в Астрахань при-

шлась на 1990-е годы, и если ранее этнический состав мигрантов 

был представлен даргинцами, то теперь на авансцену вышли 

аварцы, переселившиеся из сел Северного Дагестана Ботлих-

ского (Нижнее Инхело и Кванхидатли) и Цумадинского р-нов 

(Кванада). 

Основными факторами миграции «горцев с гор» в Астрахань 

из с. Кванхидатли в 1990-е годы стали высокая безработица и ма-

лоземелье на фоне горной неурожайной почвы и неразвитости 

скотоводства. Примечательна здесь и: «транспортная изоляция 

республики в годы чеченских кампаний» (Ярлыкарпов 2007: 110), 

небезопасная обстановка во время Второй чеченской войны, затро-

нувшей соседние с Кванхидатли села Ботлихского р-на: «Здесь ря-

дом война была. В основном детей всех собрали и уехали в Астра-

хань» (ПМЭ: 629). Ныне мотивацию к переезду респонденты, ар-

гументируют низкой занятостью населения, слаборазвитой соци-

альной сферой и инфраструктурой. Наиболее распространенной 

является образовательная миграция. Астраханское среднее про-

фессиональное или высшее – чаще медицинское – образование 

рассматривается и как лифт вертикальной мобильности, и как за-

кономерная траектория развития молодежи. Наблюдается также 

компенсаторная мотивация со стороны родителей, обусловленная 

их собственным ограниченным доступом к образованию в регионе 

проживания в прошлом, в случае женщин – последующей вынуж-

денной домохозяйственной занятостью. Получение образования в 

Астрахани считается более доступным и перспективным вариан-

том по сравнению с Махачкалой ввиду низкого статуса дипломов, 

полученных в столице республики, де-факто отталкивающих по-

тенциальных работодателей за пределами РД, и устоявшихся ми-

грационных сетей, обеспечивающих адаптационную поддержку 

и «присмотр» за молодым поколением. 

Фактором передвижения в Астрахань является наличие род-

ственников, друзей, соседей, способных вдохновить на переезд, 

помочь экономически с жильем и устройством на работу, адапти-

роваться психологически и социально. Немаловажным обстоя-

тельством для переезда служит близость отправляющей и прини-

мающей территорий. Расстояние между Кванхидатли и Астраха-

нью составляет около 590 км.  
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В рассматриваемом случае мигрантские социальные сети под-

держиваются не только посредством общения в мессенджерах и 

социальных сетях (в основном по WhatsApp), но также с помо-

щью регулярных двусторонних рабочих и личных визитов род-

ственников и друзей в Астрахань и Кванхидатли: «Они летом 

туда приезжают, сажают бахчи, там деньги зарабатывают, 

зимой здесь сидят аккуратно…» (ПМЭ: 629). Нередко даге-

станцы Астрахани специально приезжают в гости к родственни-

кам, друзьям и соседям в «родное» село. Механизм работает и в 

обратную сторону: «Сноха уехала в Астрахань. У нее родители 

там... На месяц она уехала. ...родители – это же непростые 

вещи» (ПМЭ: 613). Некоторые предпочитают попеременно жить 

то в городской, то в сельской местности, в обоих случаях включая 

холодный период года: «...я и там живу, и здесь живу. У меня 

там дом есть свой. Я и зимой, и летом то там, то здесь. Я здесь 

дом сохранил, все как положено, у меня все есть здесь. И огород 

есть» (ПМЭ: 614). Порой дом в Кванхидатли называют дачей: 

«Там [в Астрахани. –А.В.] у меня просто дом есть, дети там, 

мой сын очень работает... Ну, а сюда мы как на дачу приез-

жаем» (ПМЭ: 622). Нередко родители, мигрировавшие и обосно-

вавшиеся в Астрахани, на лето отправляют своих детей в Кван-

хидатли под опеку дедушек и бабушек: «Вот, у меня красавица 

[внучка. – А.В.] наша астраханская приехала сюда...» (ПМЭ: 

622). 

Транслокальность сохраняется и посредством приобретения 

мигрантами недвижимости в пункте прибытия с параллельным 

владением и поддержанием сельского участка на «родине». По-

купкой собственности в Астрахани дело не ограничивается. Мно-

гие автомобили в Кванхидатли маркированы астраханскими но-

мерами. Примечательно, что те, кто уехал, стараются поддержи-

вать порядок на своих сельских участках, не давая домам прихо-

дить в запустение. Порой «ремонты делают здесь чтобы, когда 

на поминки или на свадьбу приехать… было нормально» (ПМЭ: 

628). Однако иногда можно услышать, что: «у него там огород», 

а «[он. – А.В.] лопатой туда не ударит» (ПМЭ: 603), что вызы-

вает недовольство у сельчан в условиях малоземелья и необходи-

мости строительства новой дороги, для прокладывания которой 

нужна свободная земля.  
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Само расселение дагестанцев в Астрахани вызывает интерес: 

«Большинство живут на Больших Исадах Кировского района» 

(ПМЭ: 614), территориально расположенного в центре города. 

Респонденты объясняют это следующим образом: «Один купил, 

второй купил, третий купил там… дома у астраханцев» (ПМЭ: 

614). Порой дагестанцы в Астрахани перепродают жилье 

«своим» же. Название района происходит от одноименного 

рынка, на котором трудятся переселенцы. К примеру, мама одной 

из наших респонденток держит там магазин хозяйственных това-

ров (в ассортименте пакеты, перчатки, салфетки, крышки, сетки 

от насекомых, сезонные овощи). Впрочем, «они работают и на 

государственных работах» (ПМЭ: 619): одним из наших респон-

дентов стал депутат Астраханской госдумы в отставке (ПМЭ: 

609). Популярными местами проживания дагестанцев также яв-

ляются район Медакадемии – известное среди кавказцев учебное 

заведение и микрорайон Бабаевского, привлекающий низкими 

ценами на жилье из-за своей отдаленности (Казенин, Стародуб-

ровская 2021: 409). К территории рынка также примыкает исто-

рическая Красная мечеть (ПМЭ:620). 

В отношении языковой ситуации мигрантов-кванхидатлинцев 

и их детей отметим, что зачастую взрослые, переехавшие в город, 

сохраняют навыки коммуникации на «кванхидатлинском». Так 

это объясняют респонденты возраста 40+ лет: «Мы с детства на 

своем языке говорили, русский был вторым» (ПМЭ: 615). Что же 

касается молодого поколения, то многие дети, выросшие в Аст-

рахани, изредка говорят на кванхидатлинском, поскольку в Аст-

рахани: «дома… русский, на улице русский, везде русский… 

немножко обрусели» (ПМЭ: 614). Впрочем, данная тенденция, 

будучи характерной для всего населения РД, обусловлена не 

только миграционными процессами. Многие связывают ее с вли-

янием глобализации и цифровизации: распространением мульт-

фильмов на русском языке, социальных сетей, контента на 

YouTube (ПМЭ: 622). При этом некоторые семьи, даже будучи в 

Астрахани, стараются дома и на улице разговаривать на «кванхи-

датлинском». Как высказался один из респондентов: «Дома я за-

претил по-русски разговаривать. И сказал: “По-русски в школе 

разговаривай”» (ПМЭ: 614). 
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Популярным является заключение браков между мигрантами 

и их односельчанами, проживающими на «родине», что свиде-

тельствует о едином брачном рынке между селом и Астраханской 

областью. Одна из респонденток поделилась, как она: «из Астра-

хани вышла замуж в Кванхидатли» (ПМЭ: 625). Сама девушка 

выросла в Астрахани, была засватана за молодого человека – 

сына друзей семьи – проживавшего на тот момент в Кванхидатли. 

На само свадебное торжество она добиралась из Астрахани. Од-

нако нередко респонденты рассказывали о проведении свадьбы в 

Астрахани, исходя из логики «где живешь, там свадьбу сделай» 

(ПМЭ: 609). В этом вопросе обычно учитывается финансовое по-

ложение семьи, так как «у кого деньги есть, сюда [в Кванхидатли. 

– А.В.] получше, поменьше чтобы расходы… были» (ПМЭ: 628). 

Решение также может быть продиктовано давностью жизни в ме-

сте миграции и сформированными сетями взаимодействия там 

(Капустина 2020: 1090).  

Само свадебное торжество воспринимается мигрантами и жи-

телями дагестанского села как возможность восполнить недоста-

ток общения и социальных связей, вызванный миграцией. При 

этом действует механизм «свадьба делает свадьбу» (Капустина 

2020: 1088), когда праздник становится каналом заключения но-

вых браков. В условиях наблюдаемого в республике религиоз-

ного возрождения традиционный формат свадьбы с ее непремен-

ными атрибутами – музыкой, танцами и алкоголем – утрачивает 

былую значимость, уступая место иным форматам: «Сейчас 

даже свадьбы… нету, мавлиды в основном» (ПМЭ: 628). В рам-

ках трансформирующейся обрядности мавлид, интегрированный 

в церемонию бракосочетания, представляет собой ритуал, цен-

тральным элементом которого выступает коллективное славо-

словие Пророку Мухаммаду и чтение молитв, призванных испро-

сить благословение для молодоженов и их семьи. В любом случае 

оформление брака (исламского «никяха» и/или официально заре-

гистрированного в органах ЗАГС) в условиях поддерживаемой 

сельской и этнической эндогамии, представляет патрилокальную 

форму миграции (новый дом обычно располагается на террито-

рии исхода жениха) с обменом материальными и символиче-

скими ресурсами (например, приданое невесты включает посуду, 
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мебель, бытовую технику и др. согласно традиции, по которой 

невеста «обставляет» дом). 

Любопытным оказался факт погребения кванхидатлинцев в 

Астрахани: «Уже 23, что ли лет, как первого человека у нас там 

похоронили… Ну, наших, да, очень много там хоронят… Там та-

тарское кладбище» (ПМЭ: 619). При этом зачастую у дагестан-

ских мигрантов «ритуальная жизнь продолжает локализоваться в 

регионе исхода» (Ярлыкапов 2007: 109). По нашим наблюдениям, 

погребальные практики дагестанских сообществ характеризу-

ются гендерным разделением: женская солидарность формиру-

ется в домашнем пространстве через коллективные молитвы и хо-

зяйственную помощь семье усопшего, мужская консолидация 

происходит во время погребального обряда на кладбище. После-

дующее посещение могилы становится обязанностью всего джа-

маата. Важным аспектом является материальная поддержка се-

мьи покойного. В условиях миграции организация похорон ми-

грантов и их родственников также выступает одним из механиз-

мов поддержания и укрепления единства локальной общности, 

воспроизводя социальные и экономические связи поверх физиче-

ских расстояний (ПМЭ: 614, 615). 

Транслокальность в религиозной сфере реализуется через об-

разовательные программы для детей мигрантов. В Кванхидатли 

медресе при мечети проводит летние курсы для детей, в том 

числе приехавших на каникулы из Астрахани. Их обучают араб-

скому языку, чтению Корана и намаза, истории пророков, для них 

организуют лекции, розыгрыши, конкурсы, пикники и др. В Аст-

рахани, в свою очередь, функционирует женский мактаб при ме-

чети, организующий похожие активности (ПМЭ: 625). Публич-

ная репрезентация и документирование деятельности мактаба ре-

ализуются через аккаунт @musulmanki_astrakhan*. Согласно 

нашим наблюдениям, данный цифровой ресурс функционирует 

как коммуникативная площадка, опосредующая наблюдение и 

взаимодействие между «уехавшими» и «оставшимися». Сообще-

ство реализует религиозные мероприятия, ориентированные пре-

                                                           
* META* (Instagram) внесена в реестр экстремистов и террористов Рос-

финмониторинга и запрещена в России. 
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имущественно на дагестанцев Астрахани, например, Кванхидат-

линский ифтар – вечерний прием пищи во время месяца Рамадан, 

на котором собираются выходцы из этого села. Данное обстоя-

тельство может расцениваться как попытка консолидации земля-

ков за пределами «родины», обращение к вызовам миграции.  

О транслокальности жизни мигрирующих свидетельствуют и 

пищевые транзиты. Кванхидатлинцы регулярно отправляют 

своим односельчанам в Астрахань разнообразные продукты: до-

машний сыр, курагу, абрикосы (их выращивают в селе) (ПМЭ: 

604), урбеч собственного приготовления (ПМЭ: 626), а также 

соль, вручную добываемую жителями на местных соляных ко-

пях. В селе этим промыслом продолжают заниматься несколько 

женщин, так как это тяжелый и неприбыльный труд. Соляные 

транзиты также осуществляются через местного блогера 

@kvanhi_sol* (продукция представлена на маркетплейсах 

Widberries, Ozon и в социальных сетях Вконтакте и др). 

Социальные связи между мигрантами в Астрахани и непере-

селившимися кванхидатлинцами поддерживаются также посред-

ством спортивного взаимодействия. Данный феномен не случаен, 

поскольку спорт в дагестанском контексте представляет собой 

сложный социокультурный феномен, выходящий за рамки физи-

ческой активности (Абдулкаримов 2017). Астраханская команда 

выходцев из Кванхидатли регулярно участвует в футбольных 

матчах Ботлихской лиги на «родине». Призовой фонд спортив-

ных мероприятий создается благодаря спонсорской поддержке 

«богачей из Астрахани» (ПМЭ: 615). Форму для кванхидатлин-

ской команды разрабатывают и закупают «из своего кармана» 

сами местные (ПМЭ: 615). Помимо футбола, важную объединя-

ющую роль играет грепплинг – вид боевого искусства, основан-

ный на борьбе без ударов, с использованием техник захватов, 

бросков, болевых и удушающих приемов. Спортсмены-греп-

плингисты из Астрахани регулярно приезжают в село на сборы 

(ПМЭ: 624), что способствует обмену опытом, поддержанию кон-

тактов внутри транслокального сообщества. 

                                                           
* META* (Instagram) внесена в реестр экстремистов и террористов Рос-

финмониторинга и запрещена в России. 
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Транслокальность проявляется и в системе здравоохранения: 

при необходимости не экстренной медпомощи кванхидатлинцы 

едут в Астрахань из-за отсутствия местных квалифицированных 

кадров. Со слов одной из респонденток: «У нас несколько лет ап-

парат для МРТ был привезен в Ботлих… он там стоял, гово-

рили… нету человека, который будет пользоваться этим аппа-

ратом. В Астрахани… говорят, почему вы к нам приходите…» 

(ПМЭ: 619). Другая респондентка поделилась намерением по-

ехать в Астрахань с целью лечения косоглазия (ПМЭ: 627). 

Кроме того, нами зафиксирована практика отдыха на оз. Казе-

ной-Ам (расположенном на административной границе Веден-

ского района Чечни и Ботлихского района Дагестана), распро-

страненная среди семей, проживающих непосредственно в Аст-

рахани совместно с теми, кто фактически находится в Кванхи-

датли. Респонденты делились своими историями знакомства на 

озере в летнее время (ПМЭ: 625). Одно из таких знакомств на 

озере привело к браку: «Наши родители друг друга узнали, когда 

мы поехали отдыхать. Тогда я его впервые увидела, узнала. По-

том на второй год, когда мы ехали отдыхать, тогда родители 

засватали. И потом уже замуж» (ПМЭ: 625). Другие высказы-

вали намерения относительно будущего совместного отдыха: 

«туда поехать, там домики снять... там пожить пару дней... с 

семьей друга: жена, я и мой муж, и дети» (ПМЭ: 617). 

Таким образом, проведенное исследование позволяет сделать 

следующие наблюдения. Несмотря на то, что количество уехав-

ших кванхидатлинцев в Астрахань превосходит число оставшихся 

на «родине», существуют особые практики, механизмы и инстру-

менты, поддерживающие и сохраняющие чувство коллективности 

данного транслокального сообщества. Согласно нашим полевым 

данным, граница между принимающей и отправляющей террито-

риями у респондентов-мигрантов, а также их родственников, остав-

шихся в селе, порой отсутствует. В речи кванхидатлинцев нередко 

проскальзывает: «наше село живет само по себе в Астрахани» 

(ПМЭ: 614). При этом Астрахань в речи обозначается как «наша 

земля» (ПМЭ: 613). Базовым уровнем самоидентификации в струк-

туре «матрешечной» идентичности (дагестанец – житель опреде-

ленного района – житель конкретного села) мигрантов из Дагестана 
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в Астрахани выступает принадлежность к джамаату (сельской об-

щине) родного села. При этом миграция из Кванхидатли в Астра-

хань представляет собой практическую реализацию концепта 

транслокальной деревни (Peleikis 2003), где традиционная физиче-

ская привязка к территории трансформируется в принадлежность 

к транслокальному внетерриториальному сообществу. 

Транслокальный характер жизни респондентов поддержива-

ется посредством онлайн-общения, теле- и видеозвонков, лич-

ного двустороннего семейного или делового общения, приобре-

тения недвижимости в месте прибытия и сплоченного прожива-

ния там, религиозного взаимодействия и ритуальных мероприя-

тий, осуществляющихся за пределами места исхода. О трансло-

кальности жизни мигрирующих свидетельствуют также владение 

несколькими языками, пищевые транзиты из пункта «А» в пункт 

«В», спортивное взаимодействие, система здравоохранения и 

практика семейного отдыха. Полагаем, реализация транслокаль-

ности во многом оказывается жизнеспособной благодаря таким 

характеристикам дагестанских сообществ, как церемониальность 

и гостеприимство, понятия чести и стыда, общинность и взаимо-

помощь, иерархичность и уважение к старшим, родоплеменные 

связи (тухумы) и адаты (традиционное право), сакральная связь с 

землей. Так, принадлежность к сообществу Кванхидатли в его 

глобальном измерении детерминируется не физическими грани-

цами или актуальным местом проживания людей, а скорее общим 

происхождением, воспроизводящимся через представления о та-

ком исходе, а также системой взаимных лояльностей и реци-

прокных обязательств внутри группы. 
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ГОРОД ЧЕРЕЗ ПРИЗМУ МИГРАНТСКОГО СООБЩЕСТВА 

Аннотация: В статье проанализированы опыт и практики ми-

грантов, а также то, каким образом они имеют отражение в дис-

курсах, циркулирующих в данной среде. Эмпирическая база ис-

следования – результаты анализа 27 глубинных интервью, а 

также материалы дневниковых записей, сделанных во время про-

ведения включенного наблюдения в Тбилиси. Исследование вы-

явило, что столкновение дискурсивных моделей сетевого и 

иерархического обществ привело к взаимному усвоению локаль-

ных дискурсов грузинской и русскоязычной групп. 

Ключевые слова: антропология миграций, городская антропо-

логия, дискурс-анализ, этнопсихология, кросс-культурные иссле-

дования, адаптация, идентичность 

Samorukova Alexandra Anatol'evna 

THE CITY THROUGH THE LENS OF THE EMIGRANT 

COMMUNITY 

Abstract: The experience and practices of migrants are analyzed, 

as well as how they are reflected in the discourses circulating in this 

environment. The empirical basis of the study was the results of the 

analysis of 27 semistructured interviews, as well as the materials of 

diary entries made by me during the participant observation in Tbilisi 

from April 2022 to April 2024. The study revealed that the conflict of 

discursive models of network and hierarchical societies led to the 

mutual assimilation of local discourses of Georgian and Russian-

speaking groups. 

Keywords: anthropology of migration, urban anthropology, 

discourse analysis, ethnopsychology, cross-cultural studies, 

adaptation, identity 

В данной статье предполагается описать восприятие русско-

язычными мигрантами городского пространства, а именно – го-

рода Тбилиси, через анализ дискурсивных моделей и стратегий в 

мигрантской и местной средах в контексте их взаимодействия. 



190 

Исследование проводилось на примере опыта русскоязычной 

протестной миграции из России в Грузию на фоне начала Специ-

альной военной операции. Данные обстоятельства привели к ми-

грации части российского и украинского населений.  

Объектом данного исследования выступает сообщество, пони-

маемое как неформальная сетевая группа, состоящая из людей, ко-

торые объединены общим опытом миграции, единым языком ком-

муникации и потребностью в горизонтальном общении. Такое со-

общество построено на слабых связях, легко рушащихся в случае 

выхода его членов при их дальнейшей миграции в связи с отъездом 

в другой район или даже страну. Именно поэтому темы, рассмат-

риваемые в работе, опираются на совокупность нарративов инфор-

мантов, а не предопределены заданными изначально параметрами.  

Исследование посвящено русскоязычному миграционному со-

обществу Тбилиси и анализу дискурсов, формирующихся в его 

взаимодействии с грузинской культурой. Его цель – выявить и 

интерпретировать нарративы мигрантов об освоении городского 

пространства, адаптации к иерархическому сообществу и столк-

новении сетевых и иерархических дискурсов. 

Можно сказать, что актуальность темы исследования была 

продиктована формированием новой миграционной волны рус-

скоязычного населения в городском пространстве столицы Гру-

зии в 2024 г. В частности, по данным МВД Грузии (О перемеще-

нии лиц… 2022) в 2022 г. российско-грузинскую границу пере-

секло от 1 до 1,5 млн российских граждан. По сообщениям РБК 

(Таможня Грузии… 2022), после объявления в России частичной 

мобилизации 21 сентября 2022 г. таможенный пункт пропуска 

Верхний Ларс в обоих направлениях пересекло более 37 тыс. ав-

томобилей и 115 000 человек. Так, после 21 сентября 2022 г. в 

Грузию уехало около 700 тыс. россиян (Там же). 

Приезд русскоязычных мигрантов в Грузию особенно ощутил 

Тбилиси. С марта по июнь 2022 г. появилось огромное количе-

ство русскоязычных кафе и культурных центров, проводилось 

множество мероприятий и различных лекций, спектаклей на рус-

ском, а не грузинском языке. Как выразился один знакомый гру-

зин, прогуливаясь по проспекту Чавчавадзе – одной из самых из-

вестных улиц Тбилиси – он вновь ощущает себя в своем детстве, 

в Тбилиси 1980-х годов, когда на улице было много славянских 
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лиц и, по его словам, почти отсутствовали коренные жители го-

рода – грузины. Так произошло и в 2022 г., когда случился про-

цесс реинтеграции советского пространства и русскоязычное 

население в грузинской столице начало задавать тон культурным 

и экономическим реалиям жизни. Новые жители ориентированы 

на свои представления о «советской Грузии» – о привычном 

культурном пространстве, где русский язык выступает универ-

сальным медиатором и где его использование не вызывает напря-

жения. Именно этот образ и становится точкой «реинтеграции»: 

приезжие стремятся вписать свою повседневность в воображае-

мое советское пространство, воспроизводя знакомые им модели 

коммуникации и сосуществования.  

Для раскрытия указанной темы был использован метод дис-

курс-анализа с опорой на труд датских и шведских специалистов в 

области коммуникации М.В. Йоргенсена и Луизы Дж. Филлипс 

«Дискурс-анализ. Теория и метод» (Йоргенсен, Филипс 2008). Из 

литературы, которая составляет теоретическую основу данного ис-

следования, также стоит упомянуть работу Р. Брубейкера «Этнич-

ность без групп» (Брубейкер 2012). Исследователь полагает, что 

при исследовании наций и этнических групп внимание должно 

быть сосредоточено на практических категориях, ситуациях, куль-

турных идиомах, дискурсе, политических проектах и меняющемся 

характере членства в группах. Для ознакомления с историческим 

нарративом, существующим вокруг военных конфликтов, в кото-

рых принимала участие Грузия, была изучена работа «Войны па-

мяти: мифы, идентичность и политика в Закавказье», написанная 

советским и российским этнологом и антропологом В.А. Шни-

рельманом (Шнирельман 2003). Стоит выделить и американскую 

исследовательницу М. Хирш и ее труд «Поколение постпамяти. 

Письмо и визуальная культура после Холокоста», который помог 

в интерпретации нарративов информантов, связанных с культур-

ной и коммуникативной памятью о военных конфликтах (Хирш 

2021). Концепция постпамяти позволила рассмотреть, каким обра-

зом культурная и коммуникативная память о травматических со-

бытиях передается между поколениями, формируя личные рас-

сказы респондентов. Эта перспектива помогла выявить, что инди-

видуальные высказывания не сводятся лишь к биографическим 
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свидетельствам, но в значительной мере встроены в коллективные 

структуры памяти и культурные сценарии переживания прошлого.  

Эмпирическую базу исследования составляют качественные 

данные: глубинные интервью и дневниковые записи, собранные 

по итогам включенного наблюдения за русскоязычным сообще-

ством мигрантов в тбилисской кофейне на улице Базалети.  Сбор 

материала велся на протяжении 2 лет, начиная с марта-апреля 

2022 г. и заканчивая апрелем 2024 г. Всего было проведено 27 

глубинных интервью, из которых 18 – с русскоязычными мигран-

тами и 9 – с местными жителями, а именно – гражданами Грузии 

и жителями г. Тбилиси. Первая группа информантов, включаю-

щая в себя мигрантов – граждан России различного возраста. В 

большинстве своем данную группу представляют семейные 

пары, переехавшие из крупных городов России – Москвы и 

Санкт-Петербурга. Вторая группа информантов, состоящая из 

местных жителей – грузин, армян и представителей других наро-

дов Закавказья, делится между собой на представителей местных 

жителей, родившихся в СССР (от 55 до 60 лет) и жителей, родив-

шихся в постсоветском пространстве (от 25 до 36 лет).  

Это место было выбрано потому, что здесь сложилось сооб-

щество русскоязычных посетителей, ставших постояльцами, 

приходящими, как они ее называют, в «нашу кофейню» за вкус-

ным кофе и общением с близкими по духу – представителями 

славянской, родной культуры.   

Владелец кофейни – этнический грузин, родившийся и вырос-

ший в Москве. Мигранты увидели в нем своего, тогда как мест-

ное сообщество восприняло его в качестве чужака, ведь грузин-

ская идентичность, подобно итальянской, характеризуется не 

только вертикальной иерархией, но и локусом взросления (Бах-

матова 2018). Так, городское пространство оказалось недруже-

любным из-за политических настроений: в силу недавних на тот 

момент событий часто случалось, что жители Тбилиси, при по-

пытке с ними заговорить на английском или русском языках, до-

статочно резко реагировали на мигрантов, а порой и вовсе выкри-

кивали вслед им просьбы «уехать скорее домой», тогда как стены 

города пестрили грубыми надписями, объясняющими, почему 

представителям русского пространства здесь не рады. Именно 

поэтому мигранты искали нейтральное место для встреч, где 
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могли чувствовать себя уютно и безопасно. Таким местом стала 

описанная выше кофейня, выбранная мигрантами благодаря ее 

территориальной близости к их новому дому и тому, что здесь 

можно было свободно говорить по-русски, в отличие от других 

мест в Тбилиси, где это было затруднительно и встречало силь-

ную агрессию со стороны местного населения.  

«Я приехала в квартиру, которую мы сняли, и у [друзей] было, 

конечно, очень паническое состояние. Они вот так вот все ле-

жали. Еще погода была ужасная, шел снег. Да, они прям очень 

впечатлились, что везде написано “F*ck Russians”, “F*ck 

Russians”, что в такси играет украинский гимн. <…> … и еще 

самое смешное, что, когда мы садились в машину и играл укра-

инский гимн, некоторые таксисты делали погромче» (ПМА-3, 

Тбилиси, 2024). 

Кофейня, описанная выше, стала неким кризисным центром 

для ряда русскоязычных мигрантов, испытавших при переезде 

культурный шок.  

В нарративах мигрантов получилось выделить ключевые пово-

ротные точки – описания первых впечатлений о Тбилиси и исто-

рий жизни в городе. Первые дни после приезда были посвящены 

бытовым вопросам: оформлению карт, обмену денег, поиску мага-

зинов. Уже на этом этапе вчерашние москвичи и петербуржцы, 

привыкшие к столичному комфорту – быстрым доставкам, широ-

кому выбору продуктов и центральному отоплению – столкнулись 

с отсутствием привычных для них вещей и услуг. Вопрос бытового 

комфорта прослеживается в нарративе всех информантов, пере-

ехавших из столичных городов России (а таких большинство). Вот 

пример истории моей информантки, которая, вспоминая свой пер-

вый день в эмиграции, удивлялась, что в обычных продуктовых 

магазинах Тбилиси фактически нельзя найти индейку: «Я помню, 

как мы переехали в Сабуртало. То есть, когда мы были тури-

стами, когда ездили сюда, мы даже не знали, что есть такой 

район Сабуртало. Потому что мы ходили в центре, а тут мы при-

ехали в этот Сабуртало, где-то на высотке, валит снег, отопле-

ния нет, там холодно. И мы, типа, такие, не понимаем, что про-

исходит. Мы еще с собакой, маленьким ребенком, и собака у нас 

была тогда в натуральном питании, и она ела индейку. И я говорю 

Д., Д., иди в магазин, купи индейку. И Д. пошел, и его не было там 
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полтора часа. У нас еще не было симок, чтобы связаться друг с 

другом. То есть, он просто ходил без связи по району. Его там нет 

уже куча времени, собака голодная, не понимает, что происхо-

дит. Он приходит такой, а индейки нигде нет. Ну, вроде бы ме-

лочь, но это уже минус 10 очков комфорта, потому что ты не 

можешь собаку накормить» (ПМА-3, Тбилиси, 2024); «…сейчас 

я замечаю, что много скучаю по котам, которые там остались, 

по доставке озонов…». (ПМА-6, Тбилиси, 2024) 

Это подтолкнуло мигрантов начать встраиваться в простран-

ство и параллельно выстраивать отношения с местным населе-

нием. По оценкам Forbes Грузия оказалась на первом месте по 

числу открытых гражданами России бизнесов: по подсчетам ана-

литиков, только в 2023 г. было зарегистрировано около 13 000 

юридических лиц (Грузия лидирует… 2023). Вследствие этого 

встречались случаи, когда в некоторых кафе центра Тбилиси об-

служивающий персонал оказывался полностью русскоязычным, 

и грузинские посетители вынуждены были обращаться к офици-

антам на английском, так как сами официанты не владели грузин-

ским языком. 

Сильный стресс, связанный с потерей чувства комфорта на бы-

товом и чувственном уровнях, как я показала выше, сильно по-

влиял на недавно прибывших мигрантов. В конечном счете нарра-

тив вокруг материальных ценностей и привычного режима потреб-

ления стал одним из ключевых: обустройство жилья, поиск необ-

ходимых вещей и адаптация к новой инфраструктуре. Эмоцио-

нальная связь с домом также играет важную роль – некоторые вос-

полняли нехватку привычного ухода за домашними питомцами, 

заботясь о животных на улицах. Технологические потребности 

включали адаптацию к местным сервисам и поиск удобных спосо-

бов взаимодействия с городом. В отличие от Москвы и Санкт-Пе-

тербурга, где существуют платформы, позволяющие заказать в ре-

жиме онлайн практически все, в Тбилиси на момент приезда ми-

грантов подобных универсальных сервисов не было. При этом ас-

сортимент в магазинах был ограниченным, нужные товары прихо-

дилось искать в разных точках города, что заставляло новоприбыв-

ших выходить из дома, тогда как ранее многие привыкли решать 

большинство бытовых задач удаленно. В итоге для восполнения 

нехватки сервисов представители русскоязычного пространства 
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стали объединяться в крупные чаты (до 60 тыс. участников), кото-

рые взяли на себя роль бытовых навигаторов для мигрантов, помо-

гая узнать, где купить различные вещи (детская ванночка, другие 

бытовые товары, продукты и пр.). Эти практики не только решали 

утилитарные задачи, но и создавали для мигрантов ощущение 

«своей среды», помогая воспроизводить знакомую модель потреб-

ления. Такие чаты выступили не только инструментом адаптации, 

но и способом поддержания ощущения комфорта, который обес-

печивался прежними нормами потребления: «Хорошо, что кто-то 

очень умный додумался вот эти вот чаты создать. Мы хотя бы 

смогли найти, где банально курицу купить. …оказалось, что в Тби-

лиси есть отдельные магазины, где продают курицу, потому что в 

супермаркетах ее вообще не было» (ПМА-11, Тбилиси, 2024). 

На данный момент мигрантское сообщество находится в ста-

дии распада (или же трансформации): кто-то уехал в Европу, кто-

то вернулся в Россию, а кто-то остался в Тбилиси, найдя там свое 

русскоязычное профессиональное сообщество. Вот как описы-

вает информант из Украины сложившуюся ситуацию, с оттоком 

русскоязычных мигрантов из Грузии: 

«– Клиентов [русскоязычных] вообще нет. Раньше все по са-

рафанке приходили, а сейчас максимум по 2-3 человека в день. 

Уехали все. Кто-куда. 

– А новые не приезжают? 

– Да не, не приезжают. 

– А куда уехали-то? 

– Да кто в Европу, дальше, кто в Россию вернулся. Цены же 

не снижаются, ни на квартиру, ни на жилье. Вон, у меня друзья 

в Германию в сентябре уезжают, другие уже в Россию уехали…» 

(ПМА-1, Тбилиси, 2024). 

Полученные данные показывают, что русскоязычные ми-

гранты в Тбилиси чаще всего сталкивались с проблемами быто-

вой адаптации, а также с культурными и символическими барье-

рами, возникавшими в новых социальных взаимодействиях. До-

полнительное напряжение было связано с ограниченностью ин-

фраструктуры и отсутствием привычных сервисов, что приво-

дило к формированию особых локальных практик и собственных 

адаптационных механизмов для преодоления подобных сложно-

стей, тем самым влияя на город и меняя его. Так, информанты 
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объединялись в городские чаты, формировали собственные ком-

муникативные пространства. 

Цикл жизни мигрантского сообщества в Грузии можно 

условно разделить на несколько этапов. Первый этап (весна–лето 

2022 г.) характеризовался кризисом адаптации и культурным шо-

ком. Второй этап (вторая половина 2022 – 2023 г.) ознаменовался 

процессами уплотнения сообщества: возникновением устойчи-

вых форм коммуникации, ростом числа русскоязычных заведе-

ний и бизнесов, а также попытками интеграции в городское про-

странство. Настоящий этап (2024–2025 гг.) можно определить, 

как стадию трансформации и частичного распада сообщества: 

часть мигрантов вернулась в Россию или уехала в Европу, часть 

закрепилась в Тбилиси, формируя сети отношений через малые 

устойчивые группы. Таким образом, мигрантское сообщество в 

Тбилиси сегодня находится в переходной фазе: от массовой 

волны и интенсивного формирования культурной среды к более 

избирательным формам адаптации и интеграции.  
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Нугаева Алеся Ренатовна 

СОЦИОКУЛЬТУРНЫЕ АСПЕКТЫ ГОРОДСКОЙ 
ИДЕНТИЧНОСТИ В ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ, 

НА ПРИМЕРЕ ГОРОДА АЛМАТЫ 

Аннотация: В статье рассматривается феномен городской 

идентичности Алматы в контексте постсоветских трансформа-

ций и глобализационных процессов. Проблема заключается в 

том, что идентичность горожан формируется на пересечении ис-

торического наследия, урбанистических изменений и социокуль-

турных практик. Цель исследования – выявить структуру и клю-

чевые элементы городской идентичности, а также показать, как 

они отражаются в восприятии жителей и их повседневности. Ме-

тодология включает глубинные интервью, наблюдение, анализ 

документов и кейс-стади. Результаты показывают, что городская 

идентичность складывается вокруг природных символов (горы, 

яблоня-апорт), архитектуры, экологических вызовов и особой ат-

мосферы, отмечаемой жителями. Она носит многослойный ха-

рактер: сохраняет элементы советского и досоветского прошлого 

и одновременно формируется в новых культурных и урбанисти-

ческих условиях. Статья завершается выводом о важности срав-

нительных исследований городов Центральной Азии для луч-

шего понимания процессов самоидентификации и городской со-

лидарности. 

Ключевые слова: городская идентичность, восприятие города, 

чувство места, городская солидарность 

Nugayeva Alessya Renatovna  

SOCIOCULTURAL ASPECTS OF URBAN IDENTITY 

IN CENTRAL ASIA, 

USING THE EXAMPLE OF THE ALMATY CITY 

Abstract: This article examines the phenomenon of urban identity 

in Almaty within the context of post-Soviet transformations and 

globalization. The key problem lies in the fact that urban identity is 

shaped at the intersection of historical heritage, urban change, and 

sociocultural practices. The study aims to identify the structure and 

main components of urban identity and to explore how they are 
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reflected in residents’ perceptions and everyday practices. The 

methodology combines in-depth interviews, participant observation, 

document analysis, and case studies. Findings reveal that Almaty’s 

identity is formed around natural symbols (the mountains, the Aport 

apple), architecture, ecological challenges, and the city’s unique 

atmosphere. Urban identity is shown to be multilayered: it preserves 

elements of the Soviet and pre-Soviet past while simultaneously 

emerging in new cultural and urban contexts. The article concludes 

with the importance of comparative studies of Central Asian cities to 

better understand processes of self-identification and urban solidarity. 

Keywords: urban identity, perception of the city, sense of place, 

urban solidarity 

Выбранная тема исследования представляет интерес как в 

кросс-дисциплинарном научном сообществе, так и в прикладном 

значении. Это направление – изучение городской идентичности 

– разрабатывалось и продолжает активно развиваться во многих 

общественных дисциплинах, таких как психология, антрополо-

гия, социология, политология. 

В прикладном аспекте вопросы городской идентичности нахо-

дят применение в архитектуре, градостроительстве, городском 

дизайне, особенно в интеграции этих аспектов при разработке ди-

зайн-кодов городов и отдельных районов. 

Идентичность, связанная с территориальными аспектами, на 

протяжении длительного времени остается актуальной и входит 

в число наиболее значимых аспектов идентичности для жителей, 

в том числе Казахстана. Ежегодный опрос населения (N=1100) 

показывает, что с 2010 г. общегражданская идентичность усту-

пает лидерство локальным идентичностям, связанным с прожи-

ванием в городе, селе или другом населенном пункте. «Три за-

мера – 2014, 2017 и 2022 гг., а также замер 2023 г. среди горожан 

(71%) подтвердили приоритет этого направления идентифика-

ции» (Илеуова 2023: 15). 

Если более пристально рассматривать исследования город-

ской идентичности, то можно увидеть обширный корпус прак-

тико-ориентированных работ, основанных на феноменологиче-

ском подходе и направленных на выявление и описание идентич-

ности отдельных городов. 
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Большое внимание вопросам идентичности в Центрально-

Азиатском регионе уделяется также со стороны международных 

организаций. Об этом свидетельствуют регулярные конференции 

и сборники, посвященные вопросам этнической и гражданской 

идентичности в регионе, влиянию деколониального дискурса на 

идентичность, основным трендам, поиску идентичности за преде-

лами национального – на региональном уровне. В концептуальном 

измерении тема рассматривается в контексте исследований па-

мяти, наследия, place identity, genius loci и других направлений. 

Данная работа стремится занять свое место среди прикладных 

исследований, фокусируясь на городской идентичности городов 

Центральной Азии на примере Алматы. В то же время она разра-

батывает концептуальную модель структурных элементов город-

ской идентичности, опираясь на анализ полученного материала. 

Городская идентичность ставит перед нами задачу раскрыть 

термины «город» и «идентичность» в их историческом научном 

развитии и осмыслении, а также рассмотреть структуру идентич-

ности и ее содержание. Здесь, помимо верхнеуровневых концеп-

ций, важно затронуть корпус прикладных эмпирических исследо-

ваний. Междисциплинарный характер термина и специфика по-

лученных данных в ходе исследования расширяют и делают про-

ницаемыми дисциплинарные границы, что отражается в пред-

ставленных ниже источниках. 

Городская идентичность является аспектом социальной иден-

тичности, интерес к разработке которой возник в социальной 

психологии. Здесь важно отметить вклад Г. Тэджфела и Дж. Тёр-

нера (Tajfel, Turner 2004). Ученые показали множественность со-

циальных идентичностей человека и возможность одновремен-

ной принадлежности к разным группам, отождествление себя с 

их представителями: «Я – алматинец», «Я – активист», «Я – со-

сед» и т.д. Э. Эриксон в свою очередь развил концепцию «ин-

групп» и «аут-групп» (Эриксон 1996: 52), показав, что есть 

группы, с которыми индивид себя отождествляет, и группы, с ко-

торыми нет. 

В исследовании городской идентичности существует множество 

подходов: каждая школа, группа ученых или направление берут ин-

тересующую их часть и рассматривают ее через призму своей дис-

циплины. Чтобы говорить об этом феномене, важно выходить за 
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пределы одной науки и принимать кросс-дисциплинарный подход. 

В противном случае исследования будут посвящены «проблемам 

города, а не самому городу» (Leven 1968: 108). Д. Харви предосте-

регает от использования города «как лаборатории, в которой тести-

руют свои предположения и теории» (Харви 2019: 25) и предлагает 

совместить «социологическое» и «географическое воображение», 

ведя дискурс о городе и городской идентичности. 

В социологии важный вклад в развитие концепции социаль-

ной идентичности, в том числе территориального аспекта, внес 

Ф. Тённис. В своей теории он раскрыл понятия «общность» 

(Gemeinschaft) и «общество» (Gesellschaft), показывая также ди-

хотомию города и села. Органическая связь – это суть общности, 

«общество же – это публичность, мир» (Тённис 2002: 10). Таким 

образом, городская идентичность человека связана с обществом. 

В городе, по мнению Ф. Тённиса, возникают узы, основанные на 

общем образе мыслей, труде, профессиях, искусстве. Такое еди-

нение «с наибольшей вероятностью может происходить в го-

роде» (Тённис 2002: 26). 

В практическом подходе к разработке концепции городской 

идентичности преуспели и внесли значительный вклад предста-

вители Чикагской школы социологии. Проводя многочисленные 

исследования в американских городах начала XX в., основатели 

и представители школы обращали внимание на идентичность 

маргинальных городских сообществ, мигрантов, представителей 

различных этнических групп, а также на социальные и экономи-

ческие проблемы, которые порождает жизнь в городе. 

У. Томас и Ф. Знанецки (Thomas, Znaniecki 1958) посвятили 

свои работы вопросам миграции, ассимиляции и идентификации 

в разных условиях и городах на примере польских мигрантов в 

США, применяя антропологический и этнографический подход, 

используя письма мигрантов из Польши. Р. Парк в своих работах 

рассматривал вопросы городской планировки и ее связи с соци-

альной организацией, феномен городского соседства, мобиль-

ность и городское сообщество в целом. Он также показал моза-

ичность и переходность идентичности индивида в городе благо-

даря мобильности, сегрегации и дистанциям: «это усложняет со-

циальные связи и создает новые расходящиеся социальные типы» 
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(Парк 2011: 51). П. Бурдье раскрывает идентичность через поня-

тие «габитус», который формируется под воздействием социаль-

ной среды, показывая взаимодействие и влияние социальной и 

физической среды: «место – «topos» может быть определено как 

то, где находится агент, как «локализация», ранг. Социальное же 

пространство сложно, проявляется в разнообразных контекстах 

по отношению к «обитаемому пространству» (Бурдье 2017: 49). 

Вопросы того, как индивид формирует идентичность и как она 

формируется извне, а также ее связь с властью и свободой, рас-

сматривает З. Бауман. Жить в городе – значит жить в условиях 

рыночной экономики. При таком подходе идентичность форми-

руется извне предлагаемыми и продаваемыми комбинациями – 

набором различных идентичностей. В городе «идентичности – 

это не дефицитный товар. Сверхизобилие снижает его ценность» 

(Бауман 2021: 121). Бауман в антиутопическом ключе показы-

вает, как рынок продает горожанину идентичность. 

Архитектор Пабло Сендра и социолог Ричард Сеннет рассмат-

ривают связь идентичности жителей с организацией простран-

ства, их взаимное влияние и проектирование городских террито-

рий, осознанно создавая в них «беспорядок» для поддержания ге-

терогенности городской среды, а значит и возможностей для че-

ловеческой реализации, и социализации. «Жизнь в городе, его 

сложность и неопределенность – необходимый элемент для раз-

вития взрослой зрелой идентичности» (Сендра, Сеннет 2022: 74). 

Качественную систематизацию теоретических и прикладных 

исследований в этнографическом и антропологическом поле, свя-

занных с идентичностью, городской средой и культурой, осуще-

ствила Сета Лоу. Ученая показала, как социальные и культурные 

процессы отражаются в пространственной связи, разделив их на 

категории: социальное конструирование, социальное производ-

ство, язык и дискурс, эмоции, аффект и пространство. Отдельно 

она развивает концепцию транслокального пространства и транс-

локальности, которые, по мнению автора, «способны выражать 

преемственность социальной и культурной идентичности, ощу-

щение личной власти, расширение публичной сферы – и способ-

ствовать этому» (Лоу 2024: 344). 
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Вопросы территориальной и городской идентичности нахо-

дятся в фокусе внимания многих современных ученых и исследо-

вателей. Важно, что отмечается комплексность этого явления и, 

в связи с этим, сложность его целостного исследования: «Создать 

подлинную идентичность места в эпоху расслоения пространства 

и информации, где должна быть активна каждая зона, – довольно 

сложная задача» (Анисимов, Киреев 2021). 

Исследование и конструирование понятия городской идентич-

ности и самоидентификации предполагало обращение к методу 

анализа и выведения понятий. В рамках исследования, в соответ-

ствии с поставленными задачами, были проведены глубинные 

интервью с представителями локальных городских сообществ 

Алматы. Метод «Кейс-стади» использован для рассмотрения 

конкретных случаев, локализованных в Алматы и связанных те-

матически с выявленными компонентами городской идентично-

сти. Ключевой практический метод исследования – интервью. 

Тип интервью был выбран как полуструктурированное, глубин-

ное и очное. По методологическому подходу оно близко к этно-

графическому интервью. Выборочная совокупность информан-

тов составила 60 человек. 

В качестве методов анализа были выбраны тематический ана-

лиз, контент-анализ и анализ тональности. Было проведено сопо-

ставление и сравнительный анализ нарративов информантов по 

теме городской идентичности с практиками, реализуемыми ак-

тивным городским сообществом в городской среде по каждому 

из выявленных тематических направлений. Таким образом, мы 

получаем срез городской идентичности в разрезе трех уровней: 

городская триангуляция «сообщество – бизнес/НПО – админи-

страция». 

Обоснование выборки исследования и проведения глубинных 

интервью, входящих в эмпирический блок: 

– Проживание на территории города Алматы; 

– Языковой критерий: сформированы 2 группы по языковому 

принципу – русскоязычные и казахоязычные; 

– Длительность проживания в городе и выделенных районах 

исследования – не менее 2 лет; 

– Возраст участников – от 18 до 70 лет. 
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География исследования: город Алматы; время проведения – 

2024 г. 

Раскрывая темы, содержащиеся в восприятии и транслирова-

нии городской идентичности горожан, мы охватили несколько 

эпох развития Алматы и, следуя за ответами респондентов, пере-

мещались в разрезе 170 лет истории города. Этот период поделен 

на 4 части: Верненский, КазССР 1930–1960-х годов, КазССР 

1960–1980-х годов и современность. Справедливо будет сказать, 

что современный период также можно разделить минимум на два 

этапа – перестройку и «нулевые». Однако в речи, воспоминаниях 

и восприятии участников исследования это деление не было 

четко обозначено, поэтому мы опустим его, лишь отметив пони-

мание его существования. 

История города Верного начинается в 1854–1855 гг. На месте 

уже существовавшего поселения было создано укрепление, Боль-

шая и Малые станицы, а также Татарская слобода. С 1867 г. 

укрепление получает название «город Верный». В 1887 г. произо-

шло разрушительное землетрясение, после которого была разра-

ботана система учета сейсмичности при застройке города и орга-

низованы сейсмическая и метеорологическая станции под руко-

водством архитектора А.П. Зенкова. В строительстве стало отда-

ваться предпочтение деревянным сооружениям как более устой-

чивым. Так, в 1904–1907 гг. был возведен Вознесенский кафед-

ральный собор из тянь-шаньской ели, устоявший в ходе еще од-

ного разрушительного землетрясения 1910 г. 

В 1921 г. город Верный был переименован и получил название 

Алма-Ата, что дословно на казахском языке означает «дедушка 

яблок». В 1929 г. Алма-Ата стала столицей КазССР. В этот пе-

риод город активно застраивался и рос, а ключевым архитектур-

ным стилем, отраженным в значимых объектах, был конструкти-

визм. Архитектор Моисей Гинзбург (Гинзбург 1924) проектиро-

вал новый центр Алма-Аты. Позднее эпоха конструктивизма сме-

нилась постконструктивизмом, или так называемой «сталинской 

архитектурой». 

«Архитектура 1960-х – середины 1980-х годов в стилистиче-

ском отношении представляет собой локальную ветвь послевоен-

ного модернизма, в котором можно усмотреть как признаки бру-

тализма, так и некоторые черты постмодернизма» (Ордабаев 
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1998: 79). В этот период было создано множество архитектурных 

шедевров, многие из которых сохранились и сегодня, став неотъ-

емлемой частью визуальной идентичности Алматы. Например: 

гостиница «Казахстан» (1977 г., Юрий Ратушный, Лев Ухоботов, 

Аркадий Деев), высокогорный каток «Медео» (1972 г., Владимир 

Кацев, Арыстан Кайнарбаев), Дворец школьников (1983 г., Вла-

димир Ким, Толеген Абильда и др.), Дворец Республики (1970 г., 

Владимир Ким, Юрий Ратушный, Владимир Алле, Николай Ри-

пинский, Лев Ухоботов и др.) и др. (Броновицкая, Малинин 2018). 

Современную жизнь города можно разделить на несколько 

этапов – период перестройки и 2000-е годы. Это два разных со-

циально-экономических и политических поля. 

Когда речь идет о градостроительстве, архитектуре, внешнем 

облике города и его материальном наследии, в условиях рыноч-

ной экономики процесс согласования не всегда проходит с уче-

том всех необходимых этапов – как официальных, так и соци-

ально-культурных, включая идентичность места и жителей. 

Генеральный план развития был принят в 2024 г. (Постанов-

ление Правительства Республики Казахстан от 3 мая 2023 г. 

№ 349). До этого крупнейший город Казахстана существовал без 

него 10 лет. Мастер-план и разбивка города на удобные для чело-

века (15-минутные) районы все еще находятся в процессе разра-

ботки. 

Среди ключевых тем, раскрывающихся в содержании речи ре-

спондентов и отражающих восприятие и транслируемую иден-

тичность жителей Алматы, можно выделить следующие: при-

рода, ландшафт, архитектура, проблемы, люди (Рис. 1). 

Жители Алматы, рассуждая об идентичности города, его клю-

чевых особенностях и уникальности, отмечают: культуру, моло-

дежь, особенности инфраструктуры и планировочной структуры, 

экономические составляющие. Кроме того, звучат высказывания, 

связанные с патриотическими чувствами, родиной и городскими 

символами, например, гербом. 

Отдельной группой выделяется особая атмосфера города. Ин-

тервьюируемым жителям сложно описать ее словами: они назы-

вают ее просто «особенной атмосферой», часто сопровождая это 

жестом или кивком, понятным всем. В молодежном жаргоне это 

звучит как «алматинский вайб». 
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Рисунок 1. Элементы городской идентичности 

В восприятии атмосферы города звучат и выражения, связан-

ные с понятием свободы. Здесь можно провести параллель с клас-

сическим описанием средневекового города у М. Вебера: «пере-

хода из несвободного состояния в свободное» (Вебер 2017). Осо-

бенность Алматы проявляется не только в идентичности города 

как места, но и в идентичности его жителей – в их душевности, 

расслабленности, тепле, а также в «движняковости» и деловито-

сти. Особое внимание уделяется молодежи как ключевой особен-

ности города. Алматы – это город молодежи: по данным Бюро 

национальной статистики, в 2024 г. здесь проживает 695 625 че-

ловек в возрасте от 18 до 35 лет. 

Среди самых часто упоминаемых объектов, как в целом, так и 

в каждой тематической категории, лидируют яблоки и горы – 

символы, прочно ассоциируемые с Алматы. Яблоки упомина-

ются как в общем смысле, так и в конкретном – знаменитый сорт 

апорт, характерный именно для Алматы. 

Для получения более объемного представления далее будут 

рассмотрены содержание, особенности и структура основных 

тем, затрагиваемых в интервью информантов, а также сопостав-

лены с кейсами, реализуемыми гражданскими организациями и 

материалами официальных городских источников (акимата, 

СМИ). 
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Архитектура: в архитектуре важно отметить разделение объ-

ектов по эпохам: досоветский, советский периоды и современ-

ность. В восприятии опрошенных горожан чаще всего упомина-

ются здания, ансамбли, архитектурные доминанты, МАФы 

(например, фонтаны), а также памятники и скульптуры. Боль-

шинство этих объектов относится к периоду КазССР, который де-

лится на два этапа – 1930–1950-е и 1950–1970-е годы. Единично 

упоминаются здания досоветской (Верненской) эпохи. 

«С нашей улицей, тоже архитектура, потому что я живу в 

доме, который был построен 46–47 году. Это архитектурная 

ценность. Дома, построенные бывшими пленными японцами. 

Вот если вы тоже пройдете по улице Байтурсынова, Жибек-

Жолы таких домов очень много еще сохранилось. Для них харак-

терна такая архитектура. Да, то есть это невысокие дома, 

трехэтажный, 4-этажные» (ПМА: Калтаева). 

«Стадион, спорткомплекс каток Медео. Три символа трех 

эпох так сказать исторических архитектурных зданий – глав-

ный объект верненского наследия Вознесенского собор и два 

главных объекта советского наследия, раннего – оперный театр 

и позднего – гостиница Казахстан. 60 и 70-е. Атакент, арка 

Атакента, выставки ВДНХ, когда-то это были четыре вот 

этих вот бочонка с буквами. Центральный стадион. Музей ис-

кусств Кастеева» (ПМА: Кагаров). 

Городская идентичность жителей и гражданское самосозна-

ние тесно переплетаются. Рассмотрим кейс 2016 года, который 

является значимым для обозначенной темы и ярким примером 

для города Алматы – снос здания «на Мира–Кирова». 

В 2015 г. в Алматы произошел громкий, резонансный случай, 

связанный со сносом исторических зданий и изменением архи-

тектурного облика города. Администрацией было принято реше-

ние о сносе архитектурного объекта в центре Алматы – здания 

бывшего Госплана Казахской ССР. Оно стояло на улице Боген-

бай батыра (бывшей Кирова) между улицами Желтоксан (Мира). 

Построено в 1954 г. по проекту архитекторов В. Крошина и В. 

Косова. Это здание представляло историческую ценность и нахо-

дилось в центре, в «сердце» города. 
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Это решение повлекло за собой волну городского протеста: 

активные горожане начали проводить митинги, флешмобы, соби-

рать петиции, устраивать сидячие забастовки и использовать дру-

гие способы привлечь внимание к общей проблеме, а также кон-

кретно к этому зданию. 

Здание спасти не удалось: его снесли, и на его месте возвели 

новое. Но этот кейс повысил уровень солидаризации в городском 

сообществе вокруг темы городской идентичности с точки зрения 

архитектурного облика и ландшафта. 

Одна за другой начали возникать новые гражданские инициа-

тивы и активироваться уже существующие сообщества. Вокруг 

темы архитектуры, идентичности города, диалога между город-

скими стейкхолдерами и городской адвокации появились иници-

ативы и фонды «Urban Forum Almaty», «АрхКод Алматы», вы-

росло сообщество «Защитим Алматы» и другие. 

 

Рисунок 2. Содержание архитектурного компонента 

городской идентичности 

Всего было упомянуто 13 видов объектов, из них 4 обобщен-

ных названия явления, относящегося в городской архитектуре, 

инфраструктуре, характерной для городов ЦА – арыки, фонтаны, 

тенистые аллеи, бульвары, улицы – 8 упоминаний, а также уни-

верситеты. 7 объектов Советской архитектуры. Одно обобщенное 
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название – что ценность представляют в целом объекты совет-

ской архитектуры – 7 упоминаний. Одно здание Верненской 

эпохи – Вознесенский Собор упоминается дважды. Обобщенное 

упоминание современной архитектуры, сооружений – 4 упомина-

ния, объединенные в один пункт.  

Проблемы: что немаловажно, когда жители Алматы говорят 

о городе и связанных с ним образах, часто возникает тема про-

блем. Прежде всего это экология, транспорт и высокая плотность 

населения – «густонаселенность, толпа». Среди экологических 

проблем на первое место выходят вопросы качества воздуха, ко-

торые в речи горожан передаются по-разному: от указания на ви-

димый смог до ассоциаций с угрозой здоровью – «мы здесь зады-

хаемся», «город нас убивает». Также упоминаются проблемы му-

сора, городского освещения и неэстетичного, не соответствую-

щего статусу культурной столицы оформления. 

Хотим привести примеры наиболее емких и образных выска-

зываний респондентов о воздухе: «Виктор Цой – это Алматы, 

если песня – “Перемен требуют наши сердца”. Проблемы обще-

ственного транспорта. Мусор. Освещение. Воздух. И вот... пе-

ремен очень хочется» (ПМА: Фрост). «Уютный рай, деревья, 

горы, чистая вода, культура. Но плохая экология, проблемы 

транспорта, бездомные животные» (ПМА: Свиридов). 

В 2020 г. ОФ Gorozhanym, занимающийся в Алматы вопро-

сами вовлечения городских сообществ в диалог, городскими ис-

следованиями и модерацией, провел исследование мнений горо-

жан относительно актуальных городских проблем. По результа-

там опроса 27% респондентов считают наиболее острой пробле-

мой экологическое состояние. Второй по значимости проблемой 

назван уровень безопасности (16%), а третьей – транспортные 

трудности (пробки, общественный транспорт) – 14% (Нугаева, 

Беймишева 2020). 

Важное место в городской идентичности Алматы занимает 

проблема загрязнения воздуха, что можно проследить через 

кейсы солидаризации городского сообщества – деятельность 

фондов, общественных и активистских организаций. Так, акти-

вист Павел Александров собрал датчики для измерения загрязне-

ния воздуха и создал сайт для мониторинга с онлайн-отображе-
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нием чистоты воздуха в городе. К этому движению стали присо-

единяться другие добровольцы: устанавливали датчики у себя и 

загружали данные в единую базу. Сайт airkaz.org работает с 

2017 г. Кроме того, появились и другие инициативы, связанные с 

экологией, прежде всего с проблемой воздуха. В 2016 г. при ад-

министрации города был создан консультативно-совещательный 

орган – межведомственный совет по вопросам экологии. Позднее 

к солидаризации подключились и бизнесмены: в 2020 г. был ос-

нован фонд AirVision.kz. 

Природа, яблоки: еще одним важным компонентом, связан-

ным с самоидентификацией горожан Алматы, является тема при-

роды – как отдельных явлений, так и природы в целом, которая 

играет значимую роль для городской идентичности. Внутри этой 

темы чаще всего упоминаются горы. Это объясняется географи-

ческой близостью, включенностью горного рельефа в админи-

стративное деление города, а также общей связностью города и 

гор через общественный транспорт, инфраструктуру и архитек-

турную застройку. 

Отдельно выделяется категория «яблоки, яблони», в которой 

фигурируют упоминания садов и апорта как особого сорта яблок. 

Яблоня для Алматы действительно является важным элементом 

городской идентичности. Можно проследить, как за столетие 

предметно выраженный элемент перешел в символический и 

культурный капитал. 

В 1865 г. Иван Редько завез в Алматы (Верный) сорт апорт, 

скрестив его с локальной дикой яблоней Сиверса. Симбиоз этих 

двух сортов стал основой легендарного и известного во всем 

мире «Алма-Атинского апорта». К 1970 г. яблоневые сады Алма-

тинской области насчитывали более 3,5 млн деревьев. Это было 

значимым явлением в аграрной, экономической, природной, 

ландшафтной и научной сферах жизни города. 

По данным ученых, к переписи 1984 г. осталось всего 

1 418 988 деревьев, то есть их количество сократилось более чем 

в два раза. «На сегодня, по нашим рекогносцировочным подсче-

там, их число не превышает 150–200 тысяч», – отмечал 

М.М. Исин, заместитель генерального директора ТОО «Казах-

ский НИИ защиты и карантина растений» в составе АО «КазАг-

роИнновация» (Брусиловская 2006). 
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Таким образом, значение апорта и яблонь для города суще-

ственно снизилось: нет прежней экономической активности, и го-

род больше не окружен садами, как 50 лет назад. Тем не менее 

алматинцы продолжают связывать яблоню и апорт с городом и 

собственной идентичностью как горожан. 

Мы можем проследить явление перехода из физического и 

экономического капитала в символический и культурный. 

Яблоня продолжает оставаться на гербе города. По данным 

Центра статистики, в Алматинской области зарегистрировано 

105 предприятий, чьи названия связаны с яблоней и апортом 

(Бюро Национальной статистики Агентства по стратегическому 

планированию и реформам Республики Казахстан). Кроме того, 

в Алматы зарегистрировано 2 ТРЦ с названием Апорт, улица в 

Медеуском районе, 2 минимаркета (по данным 2gis.kz/almaty).  

«Был город-сад стал город-гараж ешь несъедобный воздух ру-

ками пятью пальцами его ешь (Здесь съедобен только верхний 

этаж гор, но туда когда еще попадешь) мордор-наш жидкость 

для нытья обоих полов – хит продаж местности без особых при-

мет велосипед катит по тонкой полоске бетона полной луж» 

(ПМА: Фалькова). «Город: Апорт, горы, Медео, комфорт, люби-

мый город. Улица: Несмотря ни на что близость гор, атмосфера 

современного центра, где больше деловых людей, молодежи» 

(ПМА: Абдыкалыкова). 

Если рассматривать кейс гражданской активности и процесса 

солидаризации городского сообщества, вокруг темы природы и 

яблонь, особого внимания заслуживает случай 2024 г. Надзорный 

орган подал иск в экономический суд Алматы с требованием при-

знать недействительным право собственности ассоциации, зани-

мающейся садоводством. В ответ садоводы собирали подписи 

под петицией за сохранение садов и направляли обращения пре-

зиденту, чтобы отстоять возможность и дальше выращивать 

апортовые сады. Дело получило широкий общественный резо-

нанс и находится в процессе рассмотрения. 

Заключение: в своей работе мы ставили задачу раскрыть 

структуру, из которой состоит городская идентичность алматин-

цев, а также ее содержание, то есть сфокусироваться как на об-

щих положениях, так и на частных феноменах данной концепции. 
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Мы сопоставляли как воспринимаемые компоненты, так и собы-

тия, возникающие из совместного социального опыта городского 

сообщества. В исследовании показаны ключевые элементы, из 

которых складывается структура городской идентичности в вос-

приятии и транслируемая в речи и опыте. Это: природа (горы, яб-

локи), архитектура, проблемы города, его особый дух, люди (осо-

бенно молодежь). 

С точки зрения содержания каждого из ключевых компонен-

тов важно было отметить временную перспективу как связующее 

звено, которое проявляется независимо от темы. Это связь совет-

ского прошлого, настоящего и досоветского периода, связанного 

с традиционной и этнической идентичностью. Наиболее ярко это 

выражено в темах, связанных с архитектурой, материальным 

наследием города и яблоками – как символическим наследием со-

ветского и досоветского времени. 

Содержание и феноменологические данные свидетельствуют 

о переходном характере идентичности, ее слоистости и неодно-

родности. С одной стороны, это естественное состояние для рас-

тущего города Казахстана, ключевого для Центральной Азии, с 

советским прошлым, культурным и этническим смешением, 

встроенным в глобальную повестку. С другой стороны, это мо-

жет быть сложной историей с точки зрения интеграции и созда-

ния общего, целостного пути городского развития. 

Следующим шагом в развитии этой работы мы видим иссле-

дование городской идентичности других городов Центральной 

Азии – Бишкека и Ташкента, как территориальных и географиче-

ских соседей, так и городов с общей судьбой на протяжении по-

следних ста лет. Кроме того, это позволит раскрыть важный ком-

понент социальной идентичности, в том числе территориальной, 

отвечающей за сходство, различие и самотождественность, а 

также за ин- и аут-группы в контексте других соседних и сопо-

ставимых городов. 

Также необходим обширный сравнительный анализ и сопо-

ставление с данными практик повседневности: непосредствен-

ного контакта с физическим пространством города, а также ра-

боты с символическими проявлениями, например, через графиче-

ское уличное искусство – муралы и стрит-арт. 
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РАЗДЕЛ IV 
КУЛЬТУРНОЕ НАСЛЕДИЕ И ПАМЯТЬ 

 

Малых Дарья Сергеевна 

СЕЛЬСКОЕ КЛАДБИЩЕ КАК МЕСТО ПАМЯТИ 
(НА МАТЕРИАЛАХ ПОЛЕВЫХ ЭКСПЕДИЦИЙ 

В С. БЕЛОУСОВО ИРКУТСКОЙ ОБЛАСТИ) 

Аннотация: В данной статье рассматриваются возможности 

применения теории «мест памяти» П. Нора к сельскому про-

странству на примере кладбища в с. Белоусово Качугского рай-

она Иркутской области. В качестве аналитического материала ис-

пользованы этнографические описания сельского погоста и 

надгробных памятников, архивные документы, интервью с мест-

ными жителями, данные СМИ. В процессе работы выявлены от-

личительные особенности сельских коммеморативных практик: 

дореволюционных, советских, современных. В результате иссле-

дования было установлено, что кладбище в с. Белоусово является 

местом родовой и коллективной памяти, выступает как ресурс 

для формирования самосознания и локальной идентичности 

местного населения. Автор статьи также приходит к выводу, что 

теория «мест памяти» П. Нора работает для локальных сельских 

пространств лишь частично, а потому необходим поиск новых 

инструментов для работы с ними. 

Ключевые слова: сельское кладбище, место памяти, социо-

культурное пространство, коммеморативные практики, мемори-

альные традиции, Верхнее Приленье 

Malykh Darya Sergeevna 

RURAL CEMETERY AS A MEMORY SPACE (BASED ON 

MATERIALS FROM EXPEDITIONS IN THE BELOUSOVO 

VILLAGE, IRKUTSK OBLAST) 

Abstract: In this article author examines the possibilities of apply-

ing P. Nora's theory of «memory spases» to rural space using the ex-

ample of a cemetery in the Belousovo village, Kachug Region, Irkutsk 

Oblast. Ethnographic descriptions of the rural churchyard and tomb-
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stones, archival documents, transcripts of interviews with local resi-

dents, and media materials were used as analytical material.In the 

course of the work the author reveals features of rural pre-revolution-

ary, Soviet, modern commemorative practices. As a result, it was de-

termined that the cemetery in the Belousovo village is a space of an-

cestral, collective memory and acts as a resource component for the 

formation of population’s self-awareness, local identity.The author of 

the article also concluded that P. Nora’s theory of “memory spaces” 

works for local rural spaces only partially; it is necessary to find tools 

for working with them. 

Keywords: rural cemetery, memory space, socio-cultural space, 

commemorative practices, commemorative practices, Upper Prilenye 

 

Данная исследовательская работа является частью коллектив-

ного проекта по воссозданию истории сельских поселений Верх-

него Приленья. Этот проект выполняют преподаватели и сту-

денты в учебной лаборатории археологии и этнографии при ка-

федре истории и методики Педагогического института Иркут-

ского государственного университета. Под руководством канди-

датов исторических наук Ларисы Марсовны Салаховой и Евгения 

Матвеевича Инешина на цифровые носители записываются уст-

ные рассказы жителей ленских деревень, ведется фиксация и опи-

сание этнографических объектов (крестьянские усадьбы, культо-

вые постройки, церковно-приходские кладбища и др.), создается 

цифровая коллекция предметов быта (часть предметов также пе-

редается в музей лаборатории), материалов личных архивов мест-

ных жителей (фотографии, дневники, письма, рукописи) (Сала-

хова 2018: 517).  

Верхнее Приленье – территория, прилегающая к истокам реки 

Лены в Прибайкалье. В административном отношении она вклю-

чает в себя современные Качугский и Жигаловский районы Ир-

кутской области. Это место стало ядром освоения Сибири (Илим-

ские, Ленские пашни в XVII в.), именно отсюда осуществлялось 

снабжение продовольствием Якутии, Дальнего Востока (экспе-

диция Беринга и последующие экспедиции) (Шерстобоев 1949: 

5, 569). Возможность доставки грузов по реке Лене и ее притокам, 

а также по трактам (Куленгский, Шелашниковский и др.) способ-
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ствовала формированию в Верхнем Приленье уникальной си-

стемы жизнеобеспечения, практики которой во многом были 

направлены на обеспечение извоза. Это пространство в силу 

своей удаленности от административных и промышленных цен-

тров области оказалось практически не тронуто урбанизацией, 

благодаря чему сохранились многие элементы традиционной 

культуры XVII–XX вв., что объясняет исследовательский инте-

рес к данной территории.  

В качестве теоретической рамки исследования социокультур-

ного пространства Верхнего Приленья мы опирались на работы 

французского исследователя Пьера Нора, который ввел в науч-

ный оборот понятие «место памяти». По определению П. Нора 

места памяти – это «останки, крайняя форма, в которой суще-

ствует коммеморативное сознание в истории» (Нора и др. 1999: 

26), появляющееся благодаря ощущению памяти спонтанной, ко-

нечной, и тому, что людям необходимо постоянно напоминать 

себе о событиях прошлого. В понимании французского исследо-

вателя место памяти характеризуется тем, что материализует не-

материальное, заключает максимум смысла в минимуме знаков, 

фиксирует существующий порядок вещей (Нора и др. 1999: 17). 

По Нора «все организованные сообщества обнаруживают необ-

ходимость заняться поисками основ собственной организации» 

(Нора 1999: 32), «воздвигать бастионы памяти, чтобы история не 

вымела их прочь» (Нора 1999: 26–27). 

Наше поле исследования имеет много маркеров памяти: архи-

тектурные памятники, семейные архивы, но особенно интерес-

ным нам видится погост. Он выступает в качестве материального 

воплощения памяти об умерших людях и о событиях, происхо-

дивших с ними, фиксирует исторический контекст, в котором они 

жили. Все это помогает провести качественный анализ сложив-

шихся в Приленье мемориальных практик. Данное исследование 

призвано определить особенности коллективной памяти сель-

ских жителей Верхнего Приленья и проанализировать роль ме-

мориальных мест в сельском сообществе. 

Объектом исследования выступает историческая память жи-

телей сел Верхнего Приленья. Предметом нашего научного инте-

реса является церковно-приходское кладбище на территории Бе-

лоусовского сельского поселения Качугского района Иркутской 
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области как место памяти. Дело в том, что во многих селах Верх-

него Приленья (Шеметово, Житово и др.) есть свои, не менее ста-

рые кладбища. Эти сельские погосты не являлись церковно-при-

ходскими, но на них до сих пор продолжают хоронить, и многие 

старые могилы уже не видны под новыми. Кладбище на террито-

рии Белоусовского сельского поселения отличается тем, что это 

один из немногих случаев, когда дореволюционное, церковное 

место захоронения не подверглось масштабным разрушениям 

или изменениям на протяжении XX – нач. XXI вв. На кладбище 

же в с. Белоусово по неизвестным на сегодня причинам массовые 

захоронения прекратились в первой половине 1940-х гг., оно не 

имеет поздних наслоений. Благодаря этому мы получили возмож-

ность исследовать надгробия XIX в. 

Первичное обследование кладбища было сделано в историко-

этнографической экспедиции 2022 г. В течении последующих 

двух экспедиций 2023–2024 гг. было проведено исследование 

комплекса: расчищены 57 надгробных плит, подняты упавшие 

памятники, составлено этнографическое описание, ортофотоплан 

и схема объекта. Для уточнения информации о кладбище мы 

также обратились к архивным документам и к устным источни-

кам – провели более 20 интервью с местными жителями. Необхо-

димость проведения перечисленных работ была обусловлена, с 

одной стороны, стремлением подтвердить данные о возрасте по-

селения, а с другой – исследовать кладбище как социокультур-

ный феномен, позволяющий воссоздать представление о сель-

ской мемориальной культуре и ее трансформации в XX в. 

Православное население в Верхнем Приленье появилось в 40-

е годы XVII в. В месте впадения р. Куленги в р. Лену был постав-

лен острог, названный Верхоленским, в нем была возведена Вос-

кресенская церковь. От этого места казаки продвигались по пу-

тям, проложенным коренным населением вдоль р. Куленги в сто-

рону р. Ангара, где впоследствии поставили Иркутский острог. А 

проложенная дорога получила название Куленгский тракт, вдоль 

которого в течение столетия сложилась поселенческая структура. 

Одним из крупных трактовых поселений стало село Белоусово, 

находившееся на расстоянии 13 верст от Верхоленска. 
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Рисунок 1. Фрагмент Генеральной карты реки Лена 1786 г.  

с поселениями Верхнего Приленья1. 

Вполне вероятно, что первые захоронения в этом селе осу-

ществлялись на кладбище на возвышенности, где построили ча-

совню. Это подтверждает выявленное нами самое раннее захоро-

нение, датированное 1857 г. Это захоронение сделано раньше, 

чем была построена церковь. По данным клировых ведомостей в 

1860-е годы в с. Белоусово «тщанием крестьян Николая и Васи-

                                                           
1 Источник: Сокращенное описание р. Лены с приобщением генераль-

ной карты <…> сочиненное уездным землемером Лосевым в 1785–

1786 гг. // КартоЮг URL: https://maps.southklad.ru/forum/viewtopic. 

php?f=58&t=1032 
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лия Яковлевичей Белоусовых» была сложена одноэтажная дере-

вянная церковь св. Иннокентия (ГАИО. Ф. 50. Оп. 1. Д. 4902. Л. 

58). Она расположилась ниже старого кладбища, у реки, возле нее 

также проводились захоронения. 

В настоящее время ландшафт села изменился. Тракт, который 

раньше проходил вдоль реки, был перенесен от поймы реки выше 

на террасы. Это повлияло на необычное расположение сельского 

мемориального пространства. В селе Белоусово возникло два 

кладбища: одно (более старое) находилось на высокой террасе 

над селом, возле часовни, второе – непосредственно возле 

церкви. В соседних селах Шеметово и Усть-Тальма кладбища 

также расположены на высоких площадках над поселениями. 

Церковь, построенная позже часовни на краю села Белоусово, 

находилась непосредственно под старым кладбищем, на более 

низкой террасе, у излучины р. Куленга. Находясь на краю села, 

она тем не менее была центром для прихода, состоявшего из жи-

телей нескольких поселений. Подобный случай расположения 

церкви наблюдается также в пос. Качуг (Качугский р-н Иркут-

ской обл.), с. Тутура (Жигаловский р-н Иркутской обл.). 

 

Рисунок 2. Старое кладбище на возвышенности, с. Белоусово, Качуг-

ский р-н, Иркутская обл. Фото: Д.С. Малых, 2023. 
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Рисунок 3. Старое кладбище возле церкви, с. Белоусово, Качугский р-

н, Иркутская обл. Фото: Д. С. Малых, 2022. 

Территория кладбища на возвышенности обнесена оградой. 

Долгое время ее не было, но обеспокоенные состоянием захоро-

нений жители обратились к главе администрации, как к человеку, 

чьи предки также покоятся на этом погосте. Ограда была уста-

новлена. С одной стороны, она имеет практическую функцию – 

защищает памятники от домашнего скота. С другой – при по-

мощи этой ограды жители выстроили символическую границу 

между селом и самим кладбищем. Таким образом, можно пред-

положить, что к этому месту памяти существует двоякое отноше-

ние: с одной стороны, сохранить его, препятствовать его разру-

шению, с другой же не касаться лишний раз болезненных момен-

тов памяти. Родовые действующие захоронения (Главинских, 

Петровых) обнесены отдельными оградами и выглядят как ост-

ровки памяти посреди старых могил и заброшенных надгробий. 

Родственники усопших таким образом защитили это место еще 

до появления у кладбища общей ограды и провели тем самым 

символическую границу между сохраняющейся, живой памятью 

и забвением – заброшенными, неухоженными могилами. 

В основном на кладбище находятся могилы XIX в. – 1940-х 

годов, за большинством из них практически никто не ухаживает. 
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Близких родственников у усопших уже не осталось, по истече-

нию времени люди потеряли места захоронения, а для молодых 

жителей села эта память уже не так актуальна в силу давности и 

под воздействием социально-политических изменений. 

Большинство исследованных нами надгробий выполнено из 

красного песчаника, поскольку он наиболее распространен в дан-

ной местности. Некоторые плиты выполнены из желтого песча-

ника, встречаются также несколько деревянных памятников, оби-

тых жестью, и несколько мраморных. Часть текстов на памятни-

ках со временем стала нечитаемой. Климатические условия дан-

ной местности способствуют распространению мхов и лишайни-

ков, которые разрушают материал надгробий. Тем не менее, те 

надписи, которые удалось прочитать, дали нам немалый объем 

информации о людях, которые проживали на территории Верх-

него Приленья в XX в., и о сложившихся там мемориальных 

практиках. 

На многих надгробиях мы читаем одни и те же фамилии се-

мей, целых родов: Белоусовы, Шеметовы, Житовы, Большедвор-

ские, Хабардины, которые корнями уходят в XVII в. Их потомки 

и сейчас живут в с. Белоусово, а также в окрестных деревнях и 

селах. Более того, фамилии современных жителей и тех, кто жил 

здесь почти два века назад, совпадают с названиями сел в долине 

р. Куленга (с. Белоусово, с. Шеметова, с. Житова, с. Большедво-

рова, с. Хабардина). Объясняется эта особенность крайне малой 

степенью миграции – население этого пространства, когда-то 

включавшего приход Иннокентьевской церкви, практически не 

перемещалось, браки заключались между жителями соседних сел 

и деревень. Даже тех родственников, которые проживали в го-

роде и умерли там, часто хоронили в родном селе. Таким обра-

зом, история села в лицах прослеживается непрерывно, с момента 

его образования и до настоящего времени, от предков-основате-

лей до ныне живущих потомков. Сохранившееся старое клад-

бище в с. Белоусово является исходной точкой отсчета памяти не 

только для отдельных семей, но для всего поселения, своеобраз-

ным подтверждением, легитимацией права местных жителей на 

это пространство.  

Находящийся неподалеку погост села Шеметова (оно практи-

чески слито с Белоусово в одно поселение) стал основным местом 
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для захоронений с середины XX в. Он продолжил выполнять 

функцию родового места, уже как вместилище «живой» памяти. 

Еще одной особенностью белоусовского кладбища как мемо-

риального пространства является сочетание двух традиций: доре-

волюционной, обращенной к личности человека, и советской, во 

многом связанной с массовой, большой историей, которая ведет 

к определенной унификации в коммеморативной культуре. 

Смена отношения к захоронению прослеживается во внешнем 

виде памятников. Дореволюционные надгробия часто выпол-

нены в сложной форме, рукой опытного мастера, надписи на них 

содержат ритуальные формулировки («На сим месте покоится 

Раб Божий», «Святый Боже Святый Крепкий помилуй нас» и 

т.п.) и эпитафии, например: 
«О возлюбленный родн… 
Какъ мне горько сирот… 

… мира сотвор… 

Вдаль с тобой мне упо…».  

В дореволюционное время человека хоронили с заботой, по-

скольку верили, что это обеспечит его душе покой в посмертии. 

Нередко на памятниках указано, чем человек был занят, чем про-

славился при жизни: «знаменитый охотник зверей», «отставной 

казак», «мать, положившая жизнь на воспитание детей»; ино-

гда маркируется социальное положение: «здесь покоится тело 

вдовы жены дьячка Анны Федотовны Кокоулиной»; «насемъ ме-

сте погребено тело рабыни Божья Анна Григорьевна Серебрян-

цева дочь священника». Порой в надписи обозначалось – кто по-

заботился об установлении памятника, например: «от любящих 

дочерей 1897». Через это описание мы можем не только увидеть 

историческую эпоху, в центре внимания здесь – человек, его ро-

довая и сословная история. 

Прекрасным примером такого отношения к памяти об усоп-

шем является мраморный памятник младенцу Степану Боль-

шедворскому. Формулировка на нем гласит: «Здъсъ покоится 

младенцъ Степан сын крестьянина Прокопья Константиновича 

Большедворскаго родившийся въ 1884 году 26 дъкабря и скончав-

шийся 1885 года 17 сентября». Родители Степана, крестьяне, 

были отнюдь не бедными людьми, имея силы и средства, чтобы 
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доставить для восьмимесячного ребенка профессионально изго-

товленный памятник из байкальского мрамора издалека, из Ир-

кутска (даже по современным меркам расстояние от Иркутска до 

Белоусово составляет более 300 км). Этот пример показывает 

другой уровень жизни крестьянского сословия в Сибири.  

 

 

Рисунок 4. Памятник Боль-

шедворскому Степану, 1885 г.  

Старое кладбище с. Бело-

усово, Качугский р-н, Иркут-

ская обл.  

Фото: Д.С. Малых, 2023 г. 

События революции и гражданской войны поменяли ситуа-

цию. Размеренная жизнь людей разрушается, в их жизнь прихо-

дят голод, эпидемии, разруха. Это сказывается на всех сторонах 

повседневной жизни, в том числе и на погребальной культуре. 

Доставлять из Иркутска мрамор или желтый песчаник, как 

прежде, не было возможности, и население старалось обеспечить 

родственникам достойное захоронение, используя местные мате-

риалы (красный песчаник, дерево). В этих местах было много об-

разованных людей, и мы можем предположить, что часть памят-

ников в этот период оформлена силами самих родственников, 

местных жителей (Стельмах 2024: 760). 

Позволим себе привести пример. Так, нами была восстанов-

лена надгробная плита, установленная в 1919 г., под которой по-

гребены сразу два ребенка – Михаил и Пелагия. У родителей, ве-

роятно, не было возможности обеспечить каждому ребенку от-

дельное захоронение, поэтому под одной плитой похоронены два 
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тела. Надпись на плите уже лишена каких-либо изысков: «На сем 

[неразб.] Михаил Ум 1919 ро 1907 г. от 12 л. Пелагия ум 1919 3 

марта род 1914 г от 5 л». В годы Гражданской войны детская 

смертность была высока, ей способствовали голод и болезни. 

Подтверждение тому, что эти дети умерли от эпидемиологиче-

ского заболевания, было найдено нами в метрических книгах: 

Большедворские Евдокия, Михаил, Пелагия и Илья, как и многие 

другие дети, умерли в годы Гражданской войны от скарлатины 

(ГАИО Ф. 50. Оп. 9. Д. 1707: 351). 

 

 

Рисунок 5. Надгробие 

Большедворских Миха-

ила и Пелагии, 1919 г.  

Старое кладбище  

с. Белоусово, Качугский 

р-н, Иркутская обл. Фото:  

Д.С. Малых, 2024 г. 

 

Есть и другие, не менее показательные примеры разницы за-

хоронения до и после революции. Так, памятник Екатерине Тол-

мачевой 1887 года сопровождается не только формулировкой с 

информацией о личности покойной («Здесь покоится прахъ 

[неразб.] Екатерины Толмачевой сконч [неразб.] 1887 [неразб]. 

Отъ роду 56 летътезоимется 24 ноября»), но и посвящением «от 

любящих дочерей», а также эпитафией: 
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 «Играющий ангел 
Летал 
..... любовью ... возноситься 
Полна 
Души таинственной 
....... 
Духовъ 
И дарит нам и рай и сад 
...... 
...... была». 

 

 

Рисунок 6. Памятник Толма-

чевой Екатерине, 1887 г.  

Старое кладбище  

с. Белоусово, Качугский р-н, 

Иркутская обл.  

Фото: Д.С. Малых, 2023 г. 

В противоположность такому изобилию надписей, на плите 

1919 г. высечена следующая формулировка:  
«С Б С К  
С Б П Н  

З П Р Б  

Н С Б  
К 1919 Г  

29 НО». 
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В этой надписи все слова, даже имя усопшего, сокращены до 

букв. Вероятно, расшифровывается эта надпись как: «Святый 

Боже, Святый Крепкий, Святый Безсмертный, помилуй нас. 

Здесь похоронен Раб Божий Н.С.Б. Кончался 1919 г. 29 ноября». 

Само надгробие представляет собой необработанный камень. 

Вполне возможно, что в годы Гражданской войны на изготовле-

ние полноценного памятника усопшему у тех, кто хоронил его, 

просто не нашлось средств. 

   

 

Рисунок 7. Надгробие Н. С. Б., 

1919 г. Старое кладбище  

с. Белоусово, Качугский р-н,  

Иркутская обл. Фото:  

Д.С. Малых, 2024 г. 

Все описанные выше перемены, конечно, не произошли в 

один момент. Люди не могли быстро отказаться от прежних прак-

тик и привычек, а новые возникали не сразу, единого понимания, 
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как следует хоронить «по-новому», не сложилось. В переходное 

время рождались новые практики, которые не обязательно укоре-

нялись впоследствии. При помощи этих практик люди пытались 

закрепить важные факты из жизни усопшего. Так появлялись все-

возможные виды памятников: с изображениями звезд, георгиев-

ских крестов, с сокращенными формулировками. Иногда обездо-

ленные люди и вовсе ставили памятники через несколько лет после 

смерти родственника. Так, одной женщине, умершей в 1920 г. 

«безутешный вдовец» смог воздвигнуть надгробие лишь в 1925 г. 

В 1917–1918 гг. советскими властями был проведен комплекс 

преобразований похоронной сферы, так называемая «похоронная 

реформа» (Соколова 2019: 595). Однако, на деревню эта реформа 

оказала мало влияния, в силу общинности и устойчивости тради-

ционного уклада. Как пишет А.Д. Соколова: «В советский пе-

риод, несмотря на серьезные социальные потрясения <…> в сель-

ской местности сохранялся, пусть в усеченном виде, традицион-

ный крестьянский уклад, а также – религиозное сознание и чув-

ство социальной общности» (Соколова 2013: 29). Более того, до 

Верхнего Приленья эта реформа еще не дошла: большевики на 

тот момент не имели влияния в Иркутской губернии, документы 

советской власти в этот период в данной местности не действо-

вали. Все перечисленные нами изменения, скорее всего, были вы-

званы разрушением похоронной инфраструктуры во время по-

трясений Гражданской войны. В 1918–1920 гг. Верхоленский 

уезд, в состав которого входит и с. Белоусово, стал местом столк-

новений «красных» и «белых», бесчинствовавших в равной сте-

пени, местом формирования банд и повстанческого движения 

верхоленских крестьян (Новиков 2005: 272–274). 

Советские власти формировали новые коммеморативные 

практики, разрушая то, что осталось от старых. От надгробий из-

бавлялись, помещения церквей или разрушались, или меняли 

свое назначение. Так и в селе Белоусово здание церкви сначала 

было отдано под хозяйственное помещение, затем в середине 

XX в., под клуб, а от плит и памятников на дореволюционных мо-

гилах было решено избавиться. По словам местных жителей, 

надгробия хотели сбросить в воды реки Куленга. Вот что говорил 

один из наших респондентов: «Это ж церковное кладбище было. 
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<…> вот здесь были эти, плиты надгробные. Их потом сдви-

нули, и оне… Тяжелый предмет лежит на водоеме, под него 

роет вода. Яму. Яма-яма, и их не стало видать. А их было видно, 

я рыбачить ходил» (ПМА, 2024). Однако часть надгробий уда-

лось спасти, переместив их на возвышенность. При изучении тер-

ритории кладбища мы обнаружили комплекс памятников, кото-

рые явно находились не на своих местах, располагались хаотично 

без соблюдения ориентации по сторонам света. Памятники вы-

полнены профессиональным мастером и искусно оформлены. 

По словам старожила из с. Белоусово, для многих местных жи-

телей уничтожение памятников их предков было недопустимо. 

Остановить эту «варварскую акцию» они не могли, и в этой ситу-

ации спонтанно родилось решение – погрузить памятники в те-

легу и поднять наверх, на старое кладбище у часовни (ПМА, 

2024). В результате было поднято около 10 плит и памятников. 

Можно заключить, что для людей, переместивших данные 

надгробия, явно было важно сохранить эту память на кладбище, 

пусть и в другой его части.  

 
Рисунок 8. Перенесенные памятники. Старое кладбище с. Белоусово, 

Качугский р-н, Иркутская обл. Фото Д. С. Малых, 2023 г. 

В сознании людей пространство кладбища возле церкви оста-

валось значимым, особенным даже после утраты и религиозных 

институтов, и самого здания. На уничтоженном мемориальном 

пространстве возле церкви, которая стала клубом, в середине 
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1970-х годов в рамках общегосударственной акции увековечива-

ния памяти о погибших в годы Великой Отечественной войны 

был установлен обелиск. В сельской местности такие памятники 

обычно устанавливали в общественно значимых местах: возле 

администрации, на площади перед клубом или домом культуры 

и т.п. Но в Белоусово это оказалась не просто территория клуба: 

обелиск установили прямо на месте старых захоронений. При-

меры подобных наслоений мест памяти, где мемориалы устанав-

ливаются на месте кладбища, – не редкость, их можно найти в с. 

Тутура Жигаловского р-н, с. Бутаково, пос. Качуг Качугского р-

на. Историк и этнограф В. В. Власова характеризует такую ситу-

ацию как «концентрация памятников в одном мемориальном ме-

сте, которое изначально было вписано в ландшафт как таковое» 

(Власова, 2018: 79). 

В постсоветское время мемориальное пространство начало 

разрастаться, наслаиваться, но происходило это строго в преде-

лах территории старого кладбища. Со второго десятилетия XXI в. 

в сельской местности стало уделяться больше внимания восста-

новлению событий, связанных с историей жизни села и труда од-

носельчан в годы Великой Отечественной войны. Рядом с мемо-

риалами павшим в боях 1941–1945 гг. появляются памятники и 

стенды труженикам тыла, матерям бойцов. Такой стенд был 

включен в мемориальное пространство и в с. Белоусово. В 2020-

х годах поисковыми отрядами были обнаружены останки двух 

уроженцев Белоусово, погибших в боях под Ржевом и Смолен-

ском. Они были перезахоронены возле мемориала, на территории 

старого кладбища. Местные жители так рассказывают об этих со-

бытиях: «Домой вернулись два солдата. Это вообще удиви-

тельно, у нас же не два, а даже три земляка нашлись, правда 

один так и остался в тех местах, где погиб. Тогда не было еще 

такой практики, и средств у нас не было. А их трое с войны вер-

нулось» (ПМА, 2025). Это уникальный случай. Очень симво-

лично, что таким образом «большая» история подвига и самопо-

жертвования вписывается в сельское место памяти. Памятники 

погибшим становятся публичным местом, напоминают, на каких 

людей следуют равняться, и тем самым формируют образ для 

подражания. Все это меняет функцию данного пространства как 

места памяти – оно становится мемориальным комплексом для 
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проведения различных посвященных воинской славе мероприя-

тий (День Победы и др.). В таком качестве данное пространство 

действительно, как и говорил П. Нора, материализует нематери-

альные, нравственные установки, «кристаллизует» память и 

представления местных жителей о подвигах их односельчан 

(Нора 1999: 17). 

В 2024 г. благодаря усилиям местных активистов начали вос-

станавливать здание церкви им. Св. Иннокентия. Восстановить 

церковь уже пытались в 2012 г., но новое здание сгорело в 2021 г. 

(Власова 2021). Со строительством новой церкви и захоронением 

на данной территории героев, к мемориальному пространству 

окончательно вернулось его значение сакрального места, кото-

рым оно было изначально.  

 

Рисунок 9. Мемориальное пространство на месте старого кладбища 

возле церкви, с. Белоусово, Качугский р-н, Иркутская обл. Фото 

Д.С. Малых, 2024 г. 

Культурный ландшафт, связанный с традициями погребения, 

сам по себе несет сакральное значение и надолго остается тако-

вым в сознании людей. Это подтверждается мыслью историка 

С.З. Чернова: «Православные кладбища <…> освящались телами 

людей праведной жизни и сохраняли свое освящение до той 

поры, пока не прекращалось поминовение усопших и, вообще, 
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пока сохранялось то население, которое погребало здесь своих 

усопших» (Чернов 2005: 27). Население в Белоусово осталось 

неизменным, более того, непрерывность родовых связей способ-

ствовала тому, что кладбище дошло до наших дней, так как до 

сих пор живы традиции погребения на родовых местах, а в насто-

ящее время это сподвигает жителей на сохранение своей памяти. 

Запрос населения побудил местных активистов к восстановлению 

церкви. Проведение работ по восстановлению кладбища, воз-

можно, отчасти активизировало в местном населении «нравствен-

ную оседлость», самосознание, сельчане стали больше интересо-

ваться своей историей, посещать могилы своих предков. Учащиеся 

школы с. Белоусово и местные краеведы оказали помощь в рестав-

рации. Эти эпизоды только подтверждают нашу мысль: кладбище 

как место памяти наделено в коллективном сознании сельчан осо-

бым, сакральным смыслом. Так, жительница с. Шеметово расска-

зывала: «У нас погиб односельчанин на СВО, молодой парень. И 

мы все ходили провожать его в последний путь, всем селом. А по-

том, когда все закончилось, пошли, повернулись назад и пошли, и 

тут все пошли от одного памятника к другому, и так вот шли и 

шли, и все мы читали надписи, имена. А имена-то наши… И все 

говорили друг другу: “Какие студенты молодцы! Это что же они 

такое сделали”. Это же так важно, тут наши предки лежат. И 

мы им можем теперь поклониться. Раньше-то просто холмики, 

холмики, а теперь памятники» (ПМА, 2025). В разговорах с 

местными жителями мы чувствуем, что это пространство дей-

ствительно особенно важно для людей, но они не знают, как с 

ним взаимодействовать. 

К мемориальному пространству в с. Белоусово сформирова-

лось двойственное отношение. С одной стороны, оно восприни-

мается как родовое, сакральное место, укореняющее людей в дан-

ной местности. Особенно явно это проявляется на семейных за-

хоронениях, существующих по сей день. С другой стороны, 

прежняя погребальная культура на старом кладбище постепенно 

теряет актуальность. Причин этому несколько: во-первых, род-

ство с погребенными становится далеким; во-вторых, кладбище 

пережило период отвержения старых церковных традиций и фор-

мирования новых, когда с памятников снимали кресты, а могиль-

ные плиты сбрасывали в воду. Большинство жителей села в такой 
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ситуации не отрицали предписаний сверху, принимая новую об-

рядность, но предпочитали не трогать сакральное место, сохра-

нив старые памятники. В результате, кладбище как бы «замерло» 

на стыке эпох. Кроме того, на погосте в с. Шеметово нашло место 

соблюдение новых традиций, своеобразного переплетения доре-

волюционного и советского отношения к связи с предками: фо-

тографии усопших смотрят на деревню, служа для жителей мо-

ральным ориентиром. Старое мемориальное пространство все так 

же вписано в социокультурный ландшафт, но роль его теперь со-

стоит не в том, чтобы поддерживать память о конкретных людях, 

а в том, чтобы способствовать самоидентификации жителей с 

этим местом, обосновывать их право на освоенное пространство. 

Когда сообщество хочет выработать представление о самом себе, 

процесс перехода памяти от индивидуальной к коллективной 

сложен, но уже неизбежен. «В этом участвуют не только визуаль-

ные образы, но и нарративы, места, мемориалы и ритуальные 

практики», – пишет А. Ассман (Ассман 2006: 28). Кладбище как 

место социальной памяти служит ресурсом конструирования 

идентичности. 

Сопоставив материал практических исследований и теорию 

«мест памяти» Пьера Нора, мы можем сделать следующий вывод. 

Труды Нора, безусловно, закладывают для наших исследований 

определенную теоретическую базу. Говоря о месте памяти, нам 

необходимо опираться на введенное французским исследовате-

лем понятие и его смыслы. Однако Нора в своих работах говорил 

главным образом о стране в целом, его труды во многом направ-

лены на городское, более глобальное и искусственное простран-

ство. Локальное, сельское пространство и сельские мемориаль-

ные практики (особенно в таких удаленных местах, как Верхнее 

Приленье) отличаются от городских. 

Исходя из изложенного выше, мы можем заключить, что клад-

бище в с. Белоусово стало зримым материальным воплощением 

памяти о коллективном прошлом: от момента появления села до 

событий Великой Отечественной войны и вплоть до современно-

сти. Произошло переформирование символического простран-

ства, способствующего усилению локальной идентичности насе-

ления. В настоящее время в Белоусово и его окрестностях сложи-
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лось три места памяти, составляющих по сути единый мемори-

альный комплекс: 1) старое кладбище на возвышенности, опре-

деляющее право местного населения на это пространство; 2) ста-

рое кладбище возле церкви, сочетающее в себе несколько слоев 

памяти и являющееся публичным мемориальным пространством; 

3) кладбище в с. Шеметово, являющееся вместилищем «живой», 

современной памяти. 
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Одегова Ксения Игоревна 

ИЗУЧЕНИЕ ЦЕРКОВНОГО ПРИХОДА В КОНТЕКСТЕ 
ИСТОРИЧЕСКОЙ ПАМЯТИ (ПО АРХИВНЫМ И 

ЭКСПЕДИЦИОННЫМ МАТЕРИАЛАМ ПГТ САНЧУРСКА 
КИРОВСКОЙ ОБЛАСТИ) 

Аннотация: В статье представлено исследование церковного 

прихода поселка городского типа Санчурска в контексте истори-

ческой памяти (конец XVIII в. – настоящее время) на основе ар-

хивных и экспедиционных материалов. Сохранившиеся докумен-

тальные источники о церковных приходах г. Царевосанчурск поз-

волили реконструировать жизнь приходов XIX–XX вв. Наиболь-

ший расцвет деятельности церковного прихода Владимирской 

иконы Божьей Матери пришелся на время о. Ильи Беневоленского, 

который, будучи настоятелем прихода, проводил активную дея-

тельность по воспитанию, развитию и приобщению к Богу мест-

ного населения. Церковный приход Тихвинской церкви пгт Сан-

чурска сейчас продолжает данную традицию, сохраняя и транс-

лируя историю прихода, города и нашей страны, для молодого 

поколения и прихожан через проведение служб в памятные даты, 

беседы со школьниками, студентами и прихожанами о граждан-

ской войне, Первой мировой и Великой Отечественной войнах, 

роли церкви в них, создание различных информационных мате-

риалов (стенды, буклеты) и др. Исследование имеет перспективу 

дальнейшего изучения церковных приходов в пгт Санчурске.  

Ключевые слова: церковный приход, историческая память, 

пгт Санчурск, Царевосанчурск, Кировская область  

 

Odegova Kseniya Igorevna 

EXPLORATION OF A CHURCH PARISH IN THE CONTEXT 

OF HISTORICAL MEMORY (BASED ON ARCHIVAL AND 

EXPEDITIONARY MATERIALS OF THE URBAN-TYPE 

SETTLEMENT OF SANCHURSK, KIROV OBLAST) 

 

Abstract: The article presents a study of the church parish of the 

urban-type settlement of Sanchursk in the context of historical 

memory (late 18th century – present) based on archival and expedi-

tionary materials. The surviving documentary sources about the 
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church parishes of Tsarevosanchursk made it possible to reconstruct 

the life of the parishes of the 19th – 20th centuries. The greatest flour-

ishing of the activity of the church parish of the Vladimir Icon of the 

Mother of God occurred during the time of Fr. Ilya Benevolensky, 

who, as the rector of the parish, carried out active work on the educa-

tion, development and introduction of the local population to God. The 

parish of the Tikhvin Church in the urban-type settlement of San-

chursk now continues this tradition, preserving and transmitting the 

history of the parish, the city and our country to the younger genera-

tion and parishioners through holding services on memorable dates, 

talking with schoolchildren, students and parishioners about the civil 

war, the First World and The Great Patriotic Wars and the role of the 

church in them, creating various information materials (stands, book-

lets), etc. The study has the potential for further study of church par-

ishes in the urban-type settlement of Sanchursk.  

Keywords: church parish, historical memory, urban-type settle-

ment of Sanchursk, Tsarevosanchursk, Kirov oblast 

 

Сохранение и трансляция исторической памяти является од-

ним из активно развивающихся направлений общественно-поли-

тической, научной и культурной деятельности в нашей 

стране.При этом большое внимание уделяется истории регионов 

для формирования и укрепления гражданской идентичности. Ис-

тория регионов может быть раскрыта благодаря изучению исто-

рии церковного прихода, являвшегося первичной структурной и 

статистической единицей церковно-государственной организа-

ции общества и развивающего свою деятельность в рамках 

церкви, к которой принадлежал. Именно в рамках прихода свя-

щеннослужители, помимо непосредственно церковных обязан-

ностей, выполняли функции социальных органов: вели регистра-

цию актов гражданского состояния (даты рождения, смерти, ре-

гистрации брака), организовывали социальные учреждения 

(школы, больницы, попечительства и др.), отправляли информа-

цию о лицах призывного возраста и т.д. (Горбачук 2015: 7–8). Со-

ответственно, такая информация о церковном приходе и его при-

хожанах позволяет реконструировать социальную и духовную 

жизнь региона или населенного пункта в определенный истори-

ческий период. При этом полем исследования могут выступать 
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как сами церковные приходы, так и социальные сети, содержа-

щие информацию о них, т.н. «цифровое поле».  

Санчурск (историческое название Царевосанчурск) является 

поселком городского типа, находящимся в 230 км к юго-западу 

от областного центра города Кирова и в 50 км к северо-западу от 

Йошкар-Олы. Царевосанчурск был заштатным городом, который 

не являлся административным центром, но при этом пользовался 

правами города. Коренным населением города были марийцы, 

многие из которых, несмотря на приход русских и введение хри-

стианства, сохраняли языческие верования (Летопись... 1934: 7 

об., 11 об.). Помимо православных и язычников, на территории 

проживали старообрядцы-беспоповцы. Смешанный националь-

ный и конфессиональный состав заштатного города вместе с от-

даленностью от административного центра, наложили специ-

фику на жизнь и историю церковного прихода.  

Научный интерес к истории церковного прихода возрастает в 

XIX – начале XX вв. и сохраняет свою актуальность и в настоя-

щее время. Церковные летописи и документы церковного учета 

(метрические книги, исповедальные росписи, клировые ведомо-

сти) становятся источниками по изучению территориального 

устройства приходов, социально-экономического состояния и 

специфики духовной и культурной жизни (Шмидт 1974; Дон-

ская, Сарафанов 2017). В рамках изучения церковного прихода 

интересна статья Г.Н. Горбачука (Горбачук 2015), в которой цер-

ковный приход проанализирован с точки зрения социально-исто-

рического подхода как микросоциальная группа, на основе цер-

ковных и законодательных документов рассмотрены его органи-

зационная структура и социальный функционал.  Истории куль-

турной и повседневной жизни церковных приходов разных реги-

онов России и других стран раскрываются в работах А.В. Клю-

чаевой (Ключаева 2009), Ю.В. Коровина (Коровин 2017), О.Ю. 

Робинова (Робинов 2011), О.А. Самойловой (Самойлова 2007), 

Е.Д. Сусловой (Суслова 2016) и др. (Балабейкина 2020, Папков 

1897, Юшков 1913). Специфика жизни провинциального прихода 

в Вятской губернии содержатся в трудах по истории Вятской 

епархии и миссионерской деятельности на Вятке (Немчанинова, 

Половникова 2020; Очерки истории... 2007). Ряд работ посвящен 

роли церкви и церковного прихода в сохранении и трансляции 
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исторической памяти в современных условиях (Балакин 2021; Ги-

бадуллина 2024; Юренко 2023).  

При изучении документальных материалов истории пгт Сан-

чурск использовался историко-сравнительный метод, применя-

лись системный и междисциплинарный подходы. Историко-срав-

нительный метод использовался для сравнения численности цер-

ковного прихода, конфессионального и этнического состава с 

конца XVIII в. по настоящее время. Сравнительный анализ коли-

чественного состава пгт Санчурск показал изменения, происхо-

дящие в деятельности приходов под влиянием исторической и со-

циокультурной обстановки в стране и регионе. Изучение биогра-

фий священнослужителей Вятской Епархии, связанных с дея-

тельностью в церковном приходе Санчурска, а также местных 

прихожан купеческого и мещанского сословий реализовывалось 

с помощью просопографического метода.   

Метод источниковедческого анализа применялся при работе с 

архивными документами и материалами периодической печати, 

раскрывающих историю, культуру и быт Санчурского района. 

Источниковая база исследования включает анализ документаль-

ных материалов: архивные материалы Центрального государ-

ственного архива Кировской области (Россия), церковная лето-

пись прихода Владимирской церкви заштатного города Царево-

санчурска Яранского уезда Вятской губернии, Вятские епархи-

альные ведомости и Вятские губернские ведомости. 

В качестве эмпирического метода сбора материалов использо-

вался опросный метод (интервью), контент-анализ применялся в 

качестве метода изучения информации из социальных сетей, свя-

занных с церковным приходом пгт Санчурск. 

Санчурск (Царевосанчурск) в конце XVIII в. стал заштатным 

городом Яранского уезда Вятской губернии. Как и большинство 

городов губернии того периода, он был аграрным, с развитой тор-

говлей, лесными промыслами и рыболовством. Вокруг города 

было расположено множество деревень. Согласно Первой Всеоб-

щей переписи населения Российской империи (Вятская губер-

ния... 1904: 2 (14)), на 1897 г. большую часть населения города 

составляли мещане и крестьяне (579 и 504 человека соответ-

ственно). Также среди горожан были представители дворянства 

(17 человек), духовенства (36 человек), купечества (105 человек).  
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В городе существовало 4 церкви: Тихвинская церковь (1761 г.), 

Церковь Владимирской иконы Божьей Матери (1776 г.), Покров-

ский собор (1770 г.) и Троицкая церковь (1817 г.) (ЦГАКО. Ф. 583. 

Оп. 600. Д. 28. Л. 238–240), которые были центром культурной, ду-

ховной и общественной жизни города. В советское время церкви 

были закрыты, некоторые разрушены, Тихвинская переоборудо-

вана в гараж и склад зерна, а затем – в баню.  

Анализ архивных документов и исторических источников по-

казал, что одним из приходов, о котором сохранилась подробная 

информация, является приход церкви Владимирской Божьей Ма-

тери (название до 1802 г. «Никольский»), образованный в 1766 г. 

по ходатайству местных. Сначала была деревянная церковь, за-

тем с 1779 г. по 1783 г. шло строительство каменного храма во 

имя Святителя и Чудотворца Николая и в честь Св. Апостола и 

Евангелиста Иоанна Богослова с благословения члена Святей-

шего Синода, Митрополита Казанского и Свияжского Вениа-

мина. В 1784 г. храм был освящен. На 1791 г. численность при-

хода оставалась скромной – всего 136 душ мужского пола, но со-

став был разнообразным – дворяне, чиновники, канцеляристы, 

купцы, мещане и крестьяне (ЦГАКО. Ф. 237. Оп. 74-1. Д. 940). 

Постепенно численность прихода увеличивалась и к началу 

XX в. составляла 2234 человека (Летопись... 1934: 101). В состав 

прихода входили поселения, находящиеся от города на востоке и 

юго-востоке (Весенькино, Павлово, Шум, Чернышево, Яранцево 

и др.) (ЦГАКО, Ф. 237. Оп. 74-1. Д. 956). К 1915 г. состав прихода 

поменялся – часть деревень и починок стала входить в состав дру-

гих церковных приходов Санчурска и ближайших сел (Справоч-

ник по составу... 2012: 10).  

Жители Царевосанчурска были заинтересованы в благо-

устройстве храма, который пострадал в пожаре 1796 г. Они хода-

тайствовали о строительстве колокольни и расширении храма во 

имя Николая Чудотворца (ЦГАКО. Ф. 296 Оп. 1. Д. 1–6). Купец 

Иван Григорьевич Хлебников построил при церкви домик для 

бесприютных, в котором до 1861 г. жили старые девы, называе-

мые «килейницы». Местные купцы и мещане также покупали на 

ярмарках или делали на заказ иконы, ризы для них, иконостас для 

храма. Так, например, купец Федор Соколов купил серебряную 
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ризу на икону Владимирской Божьей Матери за 600 рублей, ме-

щанка Марья Ивановна Лещева приобрела серебряную позоло-

ченную ризу за 950 рублей на образ Воскресения Христова, а ку-

пец Иван Григорьевич Хлебников оплатил иконостас в пределе 

Иоанна Богослова, созданный столярным мастером из села Алек-

сандровского Кундышской волости Федором Александровичем 

Макаровым, расписанный царевосанчурским мещанином Муха-

чевым, позолоченный полиментом крестьянином орловского 

уезда Николаем Семеновичем Опариным, с иконами от царево-

санчурского мещанина и художника-самоучки Ивана Ефремо-

вича Серебрякова (Летопись... 1934: 7–11).  

Также сохранились легенды о появлении в храме нескольких 

икон. Так, предание о неугасимой лампадке у иконы Божьей Ма-

тери «Утоли мои печали», приобретенной на средства «нищей А. 

Масленниковой», или о иконе Казанской Божьей Матери, которая 

была найдена в притворе храма помещицей, почищена, восстанов-

лена и передана в Санчурск, или об образе Божьей Матери Благо-

вещения, который был написан в г. Москва и отправлен через Ца-

ревосанчурск в другой город, но лошади остановились рядом с 

церковью и не хотели идти дальше, что было расценено их хозяи-

ном как знак, и он отдал церкви икону (Летопись... 1934: 4–5 об.). 

В честь приобретения этих икон приходом празднуются дни почи-

тания икон и престольные праздники.  

Активное развитие социокультурной жизни в городе и при-

ходе началось с появления в нем в 1861 г. священника Ильи Фе-

доровича Беневоленского, который стал настоятелем церкви Вла-

димирской иконы Божьей Матери. Он попросил покинуть домик 

для бесприютных двух старых дев Масленникову и Селиванову, 

найдя их проживание в нем нецелесообразным. В домике он от-

крыл первую церковную школу для детей прихожан, т.к. до этого 

образование в городе было только частное. В церковной школе 

начали преподавать чтение, письмо, арифметику и Закон Божий. 

Дети в школе обучались все вместе, их обучением занимались 

сам Беневоленский и его жена. В 1862 г. город посетил Преосвя-

щенный Агафангел, который остался доволен качеством образо-

вания в школе (ВЕВ. 1911: 822–835). Помимо образования детей 

в городе, о. Беневоленский открыл Царевосанчурско-Владимир-
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скую церковно-приходскую школу в починке Чернышевом, кото-

рая существовала на средства родителей и церковного попечи-

тельства. В школе преподавали Анна Ильинична Тронина и сам 

о. Беневоленский, который был заведующим школы, из своих 

средств оплачивающим квартиру, освещение и прислугу для 

школы (ЦГАКО. Ф. 237. Оп. 74-1. Д. 2346).  

Для дополнительного развития горожан и прихода при церкви 

на средства городской думы по ходатайству местного духовенства 

в 1896 г. началось строительство читального зала при Владимир-

ской церкви. Посещать читальню можно было ежедневно, с 10:00 

до 13:00 и с 16:00 до 19:00. Здесь проводились устные внебогослу-

жебные пастырские собеседования, чтение литературы религи-

озно-нравственного и церковно-исторического содержания, также 

показ световых картин. Была возможность раз в неделю взять 

книги на дом. Читальня, по словам о. Беневоленского, пользова-

лась популярностью (150–200 посетителей) (ВЕВ. 1898: 283–

286). В 1910 г. о. Беневоленский предложил организовать в Царе-

восанчурске общие для всех приходов городских церквей рели-

гиозно-нравственных бесед и чтений и создать при зале для чте-

ний Царевосанчурской церковно-приходской библиотеки. Это 

предложение было принято на общем собрании в Покровском со-

боре. Священники распределили между собой тематику, за кото-

рую они будут отвечать: богословие и Катехизис (протоиерей 

Христофор Афанасьев), общая и русская церковная история с об-

личением старообрядчества и сектантства (протоиерей Илья Бе-

неволенский), объяснение богослужения и церковных обрядов 

(священник Михаил Ложвин), священная история Ветхого и Но-

вого Заветов (священник Николай Добромыслов), жития святых 

с нравственными уроками из их жизни, беседы о вреде пьянства 

и других пороков, а также заведование народной библиотекой 

(священник Николай Гаркунов) (ВЕВ. 1911: 21–22). 

В силу того, что в уезде было большое количество марийцев, 

а также на территории появлялись раскольники, местные священ-

нослужители занимались активной миссионерской деятельно-

стью. Одним из способов приобщения черемисов к православию 

было строительство в их поселениях часовен. Так были основаны 

часовни в дер. Тарасовой и Макарьевой еще во времена начала 
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крещения марийцев, в дер. Шум и Кэлемары часовни использо-

вались до 1853 г. в качестве усыпальниц и мест отпевания умер-

ших (ЦГАКО. Ф. 237. Оп. 70. Д. 1572. Л. 41–53). Также в послед-

них деревнях в 1880–1890-е годы появился раскольник, который 

стал обращать местное население в свою секту. На борьбу с сек-

танством отправился о. Беневоленский, который убедил расколь-

ника вместе с семьей покинуть деревни и отправиться на Урал 

(Летопись... 1934: 314). 

В 1915 г. о. Беневоленский по преклонности лет был уволен в 

заштат, при этом он имел возможность вести беседы с прихожа-

нами и служить литургии в бесприходном Троицком храме, нахо-

дящемся на кладбище (Летопись... 1934: 182). Настоятелем стал 

Петр Андреевич Устюгов, который пробыл в этой должности с 

1916 по 1920 г. С 1921 г. его заменил служивший диаконом Аве-

нир Мышкин. Согласно церковной летописи прихода Владимир-

ской церкви, в марте 1922 г. по распоряжению советской власти 

из церкви были изъяты ценности (ризы, кадило, кресты, блюда 

для сбора, чаши с приборами, лампада, ковшики тепличные, ков-

чег для хранения даров, крышки с евангелия) на сумму 674 золо-

тых (Летопись... 1934: 183 об.–184). В 1930-е годы церковь за-

крыли, а в середине XX в. – разрушили.  

Еще одна церковь, о которой сохранилась информация, это 

Тихвинская церковь. Сначала на территории Тихвинского мона-

стыря была деревянная церковь, но затем ее в 1761 г. заменили на 

каменную. Средства на ее строительство выделили местный вое-

вода Степан Бегичев, бургомистр Емельян Дерябин, купец Тихон 

Хлебников (Шабалин 2020: 433). В 1772 г. после выхода указа 

Екатерины II о секуляризации был закрыт Тихвинский мона-

стырь в силу малочисленности состава, а церковь стала приход-

ской городской обителью. В ее состав входили жители Царево-

санчурска и 6 деревень: Булдыгино, Ворохово, Заозерье, Кочуга-

ево, Овчинкино, Пигозино (Справочник по составу... 2012: 10). В 

штате церкви были только священник и псаломщик. Как уже от-

мечалось ранее, в 1930-е годы церковь закрыли, колокольню сло-

мали, потом стали использовать здание в качестве склада, а в 

1950–1960-е годы – общественной бани. В 1991 г. начались ра-
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боты по восстановлению церкви и 10 марта этого же года состо-

ялся торжественный молебен, а в 1992 г. церковь была открыта 

(Чиликова, Пахмутова 2016: 16).  

Современный приход Санчурска относится к церкви Тихвин-

ской иконы Божьей Матери. С 1992 по 2000 г. настоятелем был 

протоиерей Александр Николаевич Мальцев. На место настоятеля 

назначили протоиерея Владимира Владимировича Шашкова. При 

нем были проведены ремонтные и строительные работы на терри-

тории храма: отремонтирован северный придел, построена коло-

кольня, сделано водяное отопление в храме и установлена метал-

лическая ограда на территории храма. В приходе работала воскрес-

ная школа, в которой давались начальная форма духовно-нрав-

ственного воспитания и православно-религиозного образования. С 

2014 г. настоятелем церкви является протоиерей Роман Россохин, 

пребывающий в сане священнослужителя уже 26 лет. Он также за-

нялся благоустройством храма: в северном приделе установили 

иконостас, обустроили клиросы, установили туда киоты, приоб-

рели комплекты священнических облачений. При храме продол-

жает работу воскресная школа.  

Для выявления степени сохранения и особенностей трансля-

ции исторической памяти местного населения использован метод 

контент-анализа социальных сетей, связанных с деятельностью 

прихода Тихвинской церкви, а именно групп «Яранская епар-

хия»2 и «Санчурский исторический музей»3. Также было прове-

дено интервью с настоятелем церкви О. Романом для получения 

более глубокой информации о местном приходе и сохранении ис-

торической памяти. Анализ эмпирического материала показы-

вает, что о. Роман и представители церковного прихода заинтере-

сованы в сохранении и трансляции не только истории самого при-

хода и Санчурска, но и нашей страны в целом. Главной целевой 

аудиторией в просветительской деятельности является подраста-

ющее поколение, а также прихожане церкви. О. Роман отмечает, 

                                                           
2 Яранская епархия. URL: https://vk.com/yar_eparhia (дата обращения: 

29.11.2024). 
3 Санчурский исторический музей. URL: https://vk.com/public217773622 

(дата обращения: 29.11.2024). 
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что в приходе есть инициативные люди, готовые заниматься дея-

тельностью по сохранению и трансляции исторической памяти 

для населения города и близлежащих населенных пунктов. При 

этом среди них есть как пенсионеры, так и школьники (в основ-

номэто учащиеся воскресной школы), а также выпускники вос-

кресной школы. И именно школьники являются наиболее актив-

ной группой. В рамках реализации мероприятий по тематике, 

связанной с историей города и России, церковь сотрудничает с 

Санчурским историческим музеем и Санчурской районной биб-

лиотекой, так как обе организации имеют больше информации по 

данному направлению (исторические источники, экспонаты, ли-

тературу).  Церковные же мероприятия о. Романом во многом ре-

ализуются самостоятельно за счет привлечения прихода и воспи-

танников воскресной школы.  

Деятельность по сохранению исторической памяти можно 

условно поделить на несколько направлений, которые могут пе-

ресекаться друг с другом: 1) церковные службы и крестные ходы, 

2) выставки об исторических событиях России, связанных с Рус-

ской Православной Церковью; 3) празднование памятных дат из 

истории церкви и страны; 4) встречи и беседы с учащимися и при-

хожанами; 5) информационные материалы; 6) экскурсии в храм. 

По первому направлению одним из крупных событий для при-

хода, проходящим на постоянной основе, является служба в честь 

престольного праздника. Именно в этот день почитают Тихвин-

скую Богоматерь и вспоминают, что ее образ явился народу в 

сложный исторический период – нашествия татаро-монгол на 

Русь, сохраняя таким образом память о событиях того времени. 

Не забывают в приходе и об истории других церквей и храмов в 

поселке, которые были разрушены при советской власти и не 

были восстановлены, например, периодически проходят службы 

при руинированном Троицком храме.  

С учащимися воскресной школы Санчурска протоиерей и кол-

лектив учителей школы совместно с представителями Санчур-

ского краеведческого музея устраивают выставки с использова-

нием архивных документов, книг и других экспонатов, и беседы 

о Первой мировой войне, гражданской войне и гонениях на свя-

щеннослужителей в XX в., доводя информацию об этих событиях 

до местных жителей. Одним из государственных праздников, 
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участие в котором принимает церковный приход на постоянной 

основе, является День Победы. В рамках празднования этого дня 

церковный приход, помимо участия в митинге и торжественном 

возложении цветов, проводит информирование населения города 

(информационные стенды и беседы со студентами Санчурского 

государственного социально-экономического техникума о роли 

РПЦ в Великой Отечественной войне). Также приходом созда-

ются различные информационные буклеты и стенды о мучениках 

и святых, например, о местном святом Александре Соболевском 

или женах-мироносицах. Для подрастающего поколения устраи-

ваются экскурсии по Тихвинской церкви с рассказом о ее исто-

рии, убранстве храма, предметах богослужебного назначения. 

Таким образом, первый этап нашего исследования показал, что 

благодаря сохранившимся документальным источникам о церков-

ных приходах г. Царевосанчурск можно сделать реконструкцию 

жизни приходов XIX–XX вв. Наибольший расцвет деятельности 

церковный приход Владимирской иконы Божьей Матери получил 

с приездом в город о. Ильи Беневоленского, который, будучи 

настоятелем прихода, проводил активную деятельность по воспи-

танию, развитию и приобщению к Богу местного населения. И, не-

смотря на сложные времена в советский период, церковный приход 

Тихвинской церкви пгт Санчурска сейчас продолжает данную тра-

дицию, сохраняя и транслируя историю прихода, города и нашей 

страны для молодого поколения и прихожан через проведение 

служб в памятные даты, беседы со школьниками, студентами и при-

хожанами о гражданской войне, Первой и Второй мировых войнах 

и роли церкви в них, различные информационные материалы 

(стенды, буклеты) и др. Собраны материалы о священнослужителях 

и прихожанах церквей пгт Санчурска и особенностях сохранения и 

репрезентации исторической памяти о них как в церковном при-

ходе и Яранской Епархии, так и в самом пгт Санчурске. Исследо-

вание имеет перспективу дальнейшего изучения церковных при-

ходов в пгт Санчурске. 
Финансирование. Исследование проведено в рамках реализации 

гранта № 23-28-00908 «Визуальный контент в современных конфес-

сиональных общинах России». 
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Смирнова Анастасия Александровна 

МОНГОЛЬСКИЕ ПИСЬМЕННОСТИ:  
ИХ РОЛЬ, СТАТУС И ПОВСЕДНЕВНОЕ БЫТОВАНИЕ 

Аннотация: В очерке рассматривается история развития раз-

личных письменностей, которыми пользовались монголы на про-

тяжении веков, начиная с вертикального староуйгурского письма 

и заканчивая современными системами письма, используемыми 

в Монголии и Внутренней Монголии. Особое внимание уделя-

ется причинам значительного разнообразия письменных тради-

ций, связанным с историческими контактами монголов с другими 

народами, культурным влиянием соседних государств и полити-

ческими изменениями в разные эпохи. Анализируется статус от-

дельных письменностей в разные периоды, их роль в формирова-

нии национальной идентичности и культурной преемственности. 

Кроме того, рассматривается, как различные системы письма 

продолжают использоваться в повседневной жизни, образовании 

и цифровом пространстве современной Монголии. 

Ключевые слова: письменности Монголии, старомонгольское 

письмо, квадратное письмо, соёмбо, галик, монгольская калли-

графия, монгольская латиница 

 

Smirnova Anastasija Aleksandrovna 

MONGOLIAN SCRIPTS: THEIR ROLE, STATUS, AND EVE-

RYDAY USAGE 

Abstract: The essay explores the historical development of the var-

ious writing systems used by the Mongols over the centuries, begin-

ning with the vertical traditional Mongolian script and continuing 

through to the modern writing systems employed in Mongolia and In-

ner Mongolia. Particular attention is given to the factors underlying 

the remarkable diversity of these written traditions, including the 

Mongols’ historical interactions with other peoples, the cultural influ-

ence of neighboring states, and the political transformations that oc-

curred in different periods. The paper also examines the status of in-

dividual scripts throughout history and their role in shaping national 

identity and cultural continuity. In addition, it considers how these 
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writing systems continue to be used in everyday life, education, and 

the digital environment of contemporary Mongolia. 

Keywords: Scripts of Mongolia, Old Mongolian script, Phagspa 

script, Soyombo script, Galik script, Mongolian calligraphy, Mongo-

lian Latin script 

Памяти учителя Дагвын Ганбаатара 

Монгольская культура отлична от многих других тем, что на 

протяжении своей достаточно короткой письменной истории 

пользовалась более чем десятью письменностями. Это было обу-

словлено некоторыми культурно-историческими обстоятель-

ствами, а также особенностями пластичной кочевой культуры 

монголов как таковой. Необходимость постоянно подстраиваться 

под определенный ход исторических событий и влиятельных со-

седей вынуждала создавать все новые и новые системы письма 

для удобства внутреннего и внешнего их использования. В насто-

ящем очерке будет показано, от каких обстоятельств это зави-

село, а также как и для чего письменности применялись и приме-

няются по сей день. 

История монголов богата на события, но не все сведения о них 

дошли до современности из-за недостатка письменных источни-

ков, т.к. вплоть до Чингисхана официальной письменности мон-

голы не имели, если не считать иероглифической письменности 

одного из языков монгольской семьи – киданьского («малое ки-

даньское письмо» и «большое киданьское письмо») империи Ляо. 

Большинство данных из истории кочевых народов Центральной 

Азии мы получаем из китайских летописей, в которых описыва-

ются «варварские народы» севера. Так, одно из самых драгоцен-

ных произведений «Сокровенное сказание монголов» дошло до 

нас на монгольском языке, но в записи китайскими иероглифами. 

Система транскрипции слов монгольского языка китайскими иеро-

глифами «была разработана в конце XIV в. китайски образован-

ным монголом на императорской службе Хо Юаньцзе для записи 

текстов учебных пособий, предназначенных для обучения ки-

тайцев монгольскому языку в минском “Переводческом приказе” 

(Сы и гуань)» (Панкратов 1993: 104).  

Есть и исключения, которые могут свидетельствовать, что 

монголы-таки имели попытки записи своего языка до империи 
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киданей и задолго до Чингисхана. Например, одним из самых 

ранних памятников протомонгольского языка является запись на 

двух стелах на письме брахми, одной из древнейших разновидно-

стей индийского слогового письма, датируемая между V и VII вв. 

н.э. – временем Жужаньского каганата, раннемонгольского госу-

дарства, которое господствовало на территории современной 

Монголии и северного Китая в промежутке между исчезнове-

нием хунну в IV веке и подъемом Тюркского каганата в VI в. Это 

надпись Khüis Tolgoi, найденная в провинции Булган в 1975 г. 

монгольским ученым Д. Навааном. На стелах помещен непрерыв-

ный вертикальный текст, идущий справа налево. Язык надписи 

был неизвестен до совместной экспедиции А.В. Вовина и его кол-

лег в Монголию в 2014 году для более тщательного изучения 

стел. Текст стелы обрывочный4, может быть историческим, но с 

буддийским подтекстом, в нем упоминаются хаганы, будда и бод-

хисаттва5 (Vovin 2017: 13, Vovin 2018: 304). Язык надписи «можно 

условно назвать разновидностью парамонгольского, гораздо 

ближе к основным монгольским языкам, таким как среднемон-

гольский и современные сохранившиеся монгольские языки» 

(Vovin 2017: 1, Vovin 2018: 303). Какой нации и политическому 

образованию принадлежит текст – еще предстоит выяснить. Это 

открытие также важно, потому что «может потенциально пере-

вернуть, по крайней мере в некоторых случаях, традиционную 

точку зрения, согласно которой заимствования всегда имели 

направленность от тюркского к монгольскому, поскольку неко-

торые из них теперь будут иметь более определенное монголь-

ское происхождение» (Vovin 2018: 312).  

Официальной письменностью монгольской империи в начале 

XIII в., примерно с середины правления Чингисхана, стало верти-

                                                           
4 Определенные обстоятельства помешали А. Вовину читать и фотогра-

фировать текст на второй стеле. 
5 Это была буддийская бодхисаттва или, возможно, тюркский qaɣan из 

первого тюркского каганата. В то время был уйгурский вождь, который, 

как сообщается, имел название Бодхисаттва (藥羅葛菩薩; пиньинь: 

Yaoluoge Pusa), который, однако, никогда не имел титула хагана в ки-

тайских источниках (Vovin 2017). 
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кальное староуйгурское письмо, адаптированное для монголь-

ского языка. Это письмо было вертикальным, писалось сверху 

вниз, слева направо, и оставалось основной письменностью мон-

голов вплоть до перехода на кириллицу в XX в. Согласно сказа-

ниям из официальной истории Китая «Юань-ши», письменность 

была разработана уйгурским писцом Тататунгой6, плененным 

Чингисханом после разгрома найманов. У нее есть несколько бы-

товых и официальных названий: классическая монгольская пись-

менность, традиционная монгольская письменность, националь-

ная письменность7, монгольская уйгурица (монг. монгол уйгар 

үсэг) или старомонгольское письмо (монг. хуучин монгол бичиг), 

и самое поэтичное – «небесное письмо» (монг. тэнгрийн бичиг). 

До сих пор монгольская уйгурица активно используется в авто-

номном районе Китая Внутренней Монголии с добавлением не-

которых диакритических уточняющих знаков: на ней обучают в 

школах, печатают книги, газеты, журналы, пишут академические 

статьи. Письменностью также пользуются в интернете, только 

часто пишут на ней не вертикально, а горизонтально слева 

направо. Так, например, для того, чтобы прочитать подпись под 

фотографией в Инстаграме, приходится переворачивать экран те-

лефона. Для этого на телефон устанавливаются специальные 

шрифты, которые возможно скачать из интернета. Письменность 

живет и подстраивается под новые современные реалии.  

Во время учебы в Улан-Баторе мне приходилось общаться с 

ребятами из Внутренней Монголии, для которых обучение ки-

риллице было нелегким делом – на полях они делали заметки вер-

тикальным письмом и никогда на китайском. Любопытный мо-

мент: один из наших одногруппников, также из Внутренней Мон-

голии, писал свои конспекты на китайском языке, а говорил на 

монгольском с небольшим акцентом. Другие внутренние мон-

голы считали его китайцем (я узнала об этом из неформальных 

бесед с однокурсниками). 

                                                           
6 Есть точка зрения, что письменность использовалась еще до пленения 

Тататунги; см.: (Кычанов 1995: 139–140). 
7 Официальной письменностью Монголии является кириллица, для 

монгольской уйгурицы используется именно термин «национальная». 
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В 1941 г. Монголия перешла на кириллицу, с тех пор она оста-

ется основной системой письма в стране, хотя и рассматривались 

проекты перехода на латиницу (об этом будет сказано ниже). В 

отношении монгольской уйгурицы в самой Монголии важно от-

метить, что начиная с 1991 г. многократно выходили постановле-

ния правительства о ведении правительственных дел на монголь-

ском языке, и сейчас поддерживаются различные инициативы по 

популяризации и обучению старомонгольской письменности. В 

2015 г. ей официально был присвоен статус «национальной пись-

менности» (Дырхеева, Гомбодоржийн 2019: 102). Однако все эти 

постановления и многочисленные приказы слабо связаны с дей-

ствительностью. По факту многие проходят программные курсы 

по обучению письменности в школе, но уже во взрослой жизни 

эти знания забываются и не применяются. Лишь для некоторых 

специальностей есть вступительный экзамен в ВУЗ по старопись-

менному языку. Ведение документооборота также производится 

на кириллице. Так вышло, что я много перевожу с монгольского 

языка на русский и наоборот, и старомонгольская письменность 

встречается лишь на печатях к документам. Любопытно, что под-

линность подписи должностного лица заверяется именно так, а 

не иначе. Мне рассказывали, что дело в эстетике этой письмен-

ности, ее красоте, но также и в определенной сакральности 

письма, завязанной вплотную на идентичности самих монголов и 

связи письма с великой эпохой Чингисхана. Также многих мон-

голов очень удивляло, что я владею этим письмом. Мне говорили, 

что «я больше монголка, чем они сами». Подобные замечания по 

поводу идентичности, как в случае с внутренним монголом-ки-

тайцем, так и в случае со мной, а также именование языка на кон-

ституционном уровне «национальным» говорит не только об 

определяющей роли письменности, но и, повторяюсь, о ее высо-

ком статусе.  

В обыденной жизни старомонгольское письмо также исполь-

зуется в коммерческой сфере: егоможно встретить на футболках, 

свитерах, кружках, значках, блокнотах, сумках и многом другом, 

что продается не только для туристов, но и активно покупается 

самими монголами. Не такая редкость встретить в Монголии че-

ловека с надписью ᠮᠣᠩᠭᠤᠯ (монг. кириллица: монгол), что означает 

одновременно и «монгол», и «монгольский». Также невероятно 
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популярно делать татуировки с небесным письмом, украшать 

свое тело поговорками и пословицами. Одна из самых популяр-

ных надписей: ᠠᠶᠤᠪᠠᠯᠪᠦᠦᠬᠢᠬᠢᠪᠡᠯᠪᠦᠦᠠᠶᠤ (монг. кирилица: «Айвал бүү хий 

хийвэл бүү ай»), означающая «Если боишься – не делай, если де-

лаешь – не бойся». 

Также в Монголии на данный момент популярно дарить 

надписи на традиционном письме, выполненные каллиграфией 

на заказ. Часто заказывают написать имя, название животного, 

связанного с годом рождения по восточному календарю, посло-

вицу или благопожелание, поздравление с днем рождения, или 

даже целое сочинение – например, отрывок из «Сокровенного 

сказания» монголов. Такие готовые надписи также продаются в 

магазинах. В главном из них – Улсын их дэлгүүр (Улан-Батор-

ском ЦУМе) на последнем этаже сидит каллиграф, который за не-

сколько минут выполнит заказ на любом виде бумаги и в любом 

формате при помощи кисти. Традиция писать каллиграфию ки-

стью была заимствована из Китая. В 2013 г. монгольская калли-

графия была внесена ЮНЕСКО в список нематериального куль-

турного наследия, нуждающегося в срочной охране.  

Нельзя сказать, что каллиграфия повсеместно популярна в 

Монголии. Есть лишь несколько школ в Улан-Баторе, в которых 

за пять-восемь лет можно обучиться этому мастерству. Точнее, 

есть лишь несколько мастеров-учителей. Один из них – Дагвын 

Ганбаатар (1977–2024), который работал и вел уроки каллигра-

фии в «Хүүхдийн урлан бүтээхтөв» («Центре детского творче-

ства»), а затем в галерее «Монголын урчуудын эвлэл» («Союзе 

монгольских художников»). С 2004 г. он преподавал в Институте 

языка и цивилизации имени Чой Лувсанджава и с того же года 

начал работать в области монгольской письменности и каллигра-

фии. С 2006 г. Д. Ганбаатар создавал собственные работы, осно-

вав образовательный центр «Бичиг Соёл» (мог. «Бичиг Соёл бо-

ловсролын төв»). В 2022 г. открыл Галерею «Бичиг Соёл» при 

поддержке благотворительной организации SRP Rising Group, ра-

бота которой продолжается и после его смерти. Д. Ганбаатар на 

протяжении своей жизни успешно распространял культуру мон-

гольской традиционной письменности в сельской местности на 

территории Монголии, а также в Бурятии, Калмыкии, Туве и 

Внутренней Монголии, где бывал с выставками работ как своих, 
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так и своих учеников. Он внес ценный вклад в распространение 

монгольского наследия, культуры и каллиграфии среди детей и 

молодежи, интересующихся каллиграфией. И навсегда останется 

в сердцах своих учеников, запомнившись как большой професси-

онал своего дела, как сострадательный, дружелюбный, гуманный 

и скромный человек.  

Здесь также следует добавить о созданном в 1587 г. на волне 

распространения буддизма в Монголии переводчиком и ученым 

Аюуш Гуши новом алфавите, который добавил дополнительные 

буквы для транскрипции тибетских и санскритских терминов в 

религиозных текстах. На монгольском созданное Аюш Гуши 

письмо называется «али-гали үсэг» или «галиг», на русском – «га-

лик». Система транслитерации Аюша строго соблюдалась в 

огромном количестве писаний, переведенных с тибетского и сан-

скрита с момента ее создания, также буквы «галиг» (п, ф, ц, з, к и 

др.) используются в современности в Монголии для записи ино-

странных слов. 

Вернемся в XIII в. в Монголию, где на тот момент империей 

правит монгольская династия Юань. Монгольская письменность 

не подходила для записи китайского языка с другой фонологией, 

поэтому в 1269 г. монгольский хан Хубилай приказал Пагба-ламе 

(тиб. phags pa), тибетскому монаху Лодой Джалцан (тиб. blo gros 

rgyal mchan), разработать новый алфавит, который должен был 

использоваться во всей империи (Поппе 1941: 9, 10). С указан-

ного года по 1368 г. новая квадратная система письма, созданная 

на основе тибетских и индийских букв и адаптированная под за-

пись санскрита, тибетского, китайского и, конечно же, монголь-

ского, служила официальным алфавитом империи. Письмен-

ность была разработана не только для транслитерации иностран-

ных заимствований, но и для записи целых текстов на иностран-

ных языках. Кроме памятников квадратного письма на монголь-

ском языке существуют также памятники на китайском, тибет-

ском, санскрите и тюркском языках (Поппе 1941: 9). Поэтому не 

зря выдающийся монголовед Б.Я. Владимирцов отмечал, что 

письмо Пагба было монгольским международным алфавитом 

XIII в. (Information Mongolia 1990: 61). Письмо было вертикаль-

ным, слоговым. На государственных банкнотах Монголии в 

настоящее время имеется стилизованная под квадратное письмо 
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надпись на старомонгольском письме «Монгол улс» (Монголия). 

Существует несколько мнений относительно причин создания 

квадратного письма. Одно из них озвучил Б.Я. Владимирцов – по 

его мнению, «введение квадратной письменности явилось ре-

зультатом стремления императора Хубилая создать, по примеру 

других некитайских династий Китая, свое особое династическое 

письмо, которое к тому же могло бы обслуживать не только мон-

гольский, но и другие представленные в империи языки» (Поппе 

1941: 10). Другое же объяснение дает А.М. Позднеев. По его мне-

нию, «создание квадратного письма явилось результатом стрем-

ления уточнить уйгурское, отличавшееся большой неточностью 

и бедностью знаками», а также необходимости составления «гос-

ударственной истории» и перевода классических китайских книг, 

а уйгурское письмо было непригодно для транскрибирования ки-

тайских иероглифов (Поппе 1941: 10). Тексты на квадратном 

письме – это, в основном, эдикты и указы монгольских импера-

торов и других членов царствующего дома, дошедшие до нас на 

каменных плитах-стелах, а также дававшиеся посланцам ман-

даты на дощечках-табличках пайдза, и различные печати и мо-

неты. Также есть свидетельства о том, что на квадратном письме 

печатались и книги8, которые до наших дней не сохранились 

(Поппе 1941: 14).  

В XVII в. среди разбросанных монгольских объединений 

укрепляют свое могущество западные монголы. Ко второй трети 

XVII в. создано крупное Джунгарское ханство – ойрат-монголь-

ское государство, существовавшее в XVII–XVIII вв. на террито-

рии, которая в настоящее время относится к Китаю, Монголии, 

Казахстану, Кыргызстану, Таджикистану и России. Тибетский 

буддизм школы Гелук был официальной религией государства. В 

1648 г. Зая-Пандита Намхайжамц изобретает «ясное письмо» (ой-

ратское письмо), взяв за основу старомонгольскую письмен-

ность, устранив омографы в монгольском и приблизив письмен-

                                                           
8 Небольшой фрагмент одной страницы какой-то монгольской книги, 

напечатанный на квадратном письме, дошел до нас. Также имеется 

глосса, сделанная квадратным алфавитом на рукописи, написанной на 

бересте, найденной в Поволжье (Поппе 1941: 14). 
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ный язык к устному. На нем создавались многочисленные пере-

водные, оригинальные и документальные произведения. Отдель-

ного внимания заслуживает творческое наследие самого Зая-Пан-

диты: «сотни оригинальной и переводной литературы, религиоз-

ные, художественные, философские сочинения, труды по грам-

матике, астрологии, медицинские трактаты, учебники, словари и 

другие книги, многие из которых относятся к классике восточной 

и мировой культуры» (Биткеева, Биткеев 2020: 53). Работа Зая-

Пандиты по изобретению новой письменности считается выпол-

ненной на высочайшем уровне, так как представляет собой по-

следовательно четко построенную письменную систему, которая 

и в настоящий момент соответствует основным требованиям 

лингвистической транскрипции (Поппе 1966: 66). Графическое 

исследование «ясного письма» показывает, что автор создавал 

новые буквы не только для ойратов, но и для всех монголов 

(Information Mongolia 1990: 61; Биткеева, Биткеев 2020: 54). Од-

нако в силу геополитической ситуации и агрессивной политики 

маньчжурского государства9 распространиться среди восточных 

монголов оно не смогло. «Ясное письмо» стало государственной 

письменностью у трех ойратских ханств: Джунгарского ханства 

на Алтае, Хошутского ханства у Кукунора и в Калмыцком хан-

стве на Волге, где им пользовались до 1924 г. (Биткеева, Биткеев 

2020: 54). Считается, что причиной создания новой письменности 

было именно устранение неточностей в классическом письме, но, 

как справедливо заметили Г.С. Биткеева и П.Ц. Биткеев, трудно-

сти в чтении не мешали монголам пользоваться уйгурицей на 

протяжении многих веков, в том числе и сегодня. Настоящую 

причину создания письма авторы видят в противодействии мань-

чжурской агрессии на идеологическом фронте, т.к. новое письмо 

должно было сплотить монгольские народы для защиты соб-

ственной культуры и территорий от внешней угрозы (Биткеева, 

Биткеев 2020: 57).  

                                                           
9 Разработанная на основе монгольской уйгурицы маньчжурская пись-

менность составляла сильную конкуренцию ойратскому «ясному» 

письму, т.к. маньчжурский язык получил распространение среди мон-

голов в качестве делового и культурного языка (Биткеева, Биткеев 

2020: 55). 
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В 1686 г., во время сближения халха монголов с Китаем и 

входа в состав маньчжурской империи Цин, монгольский ученый 

Дзанабадзар, филолог тибетско-индийской школы, который про-

вел обширное исследование знаменитой грамматики индийского 

философа Панини, изобрел горизонтально-квадратное письмо со-

ёмбо на основе древнеиндийского письма брахманского проис-

хождения. Кроме того, Дзанабадзар был первыммонгольским 

Богдо-гэгэном, правителем Халхи под сюзеренной властью Цин; 

выдающимся скульптором и основателем монгольской портрет-

ной живописи. Из специфики материалов, записанных при по-

мощи соёмбо, ясно, что буквы создавались для записи слов трех 

«священных» письменных языков того времени: монгольского, 

санскрита и тибетского, каждый из которых служил литератур-

ным языком для ученых Монголии. Специальный символ 

шрифта соёмбо стал национальным символом Монголии и пред-

ставлен на флаге страны, принятом в 1911 г. Также символ изоб-

ражен на деньгах, государственных печатях, его любят набивать 

в качестве татуировки. Используется также как нашивка на воен-

ную форму.  

В 1905 г. бурятский лама Агван Доржиев разработал письмен-

ность вагиндра на основе старомонгольского письма с использо-

ванием ряда элементов ойратской заяпандитовской графики. Ва-

гиндра относится к первой части религиозного имени Доржиева 

– Агван, на тибетском ngag dbang, что буквально означает «Гос-

подь речи», а также является эпитетом бодхисаттвы Манджушри 

(Барея-Стажиньска 2019: 27). В задачи этой письменности вхо-

дило не только устранение неточностей в орфографии старопись-

менного монгольского и адаптация его под живой бурятский 

язык, но и возможность записи некоторых букв русского алфа-

вита, не характерных для монгольского. На вагиндре было напе-

чатано несколько книг, в том числе в Санкт-Петербурге, где при 

содействии Агвана Доржиева был открыт дацан Гунзэчойнэй и 

издательство «Наран». Печатались в основном брошюры назида-

тельного характера и объяснение орфографии нового письма, а 

также памятники бурятского фольклора и «Сказка о рыбаке и 

рыбке» в переводе иркутского учителя Н.И. Амагаева (1868−1932) 

(Успенский 2018: 330). Письмо вагиндра не получило широкого 

распространения, просуществовав лишь несколько лет, но была 
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важна попытка создания бурятского литературного языка, объеди-

няющего все его диалекты.  

В начале XX в. волна латинизации языков СССР не обошла 

стороной и Монголию. Попыток перейти на латиницу было две: 

в 1931 и в 1940 г. В 1931 г. в Москве состоялась конференция 

народов монгольской группы по вопросам письменности и языка, 

по итогам которой было решено переводить письменность мон-

гольских народов на латиницу (Бикмаева 2023: 256). 3 мая того 

же 1931 г. на V съезде ЦК МНРП было принято постановление о 

латинизации монгольских букв. Причиной выбора латиницы 

была легкость в усвоении новой графической системы, т.к. новая 

система отражала устную речь, что в свою очередь облегчало ра-

боту по борьбе с безграмотностью. Несмотря на планы, по факту, 

книгопечатание и делопроизводство продолжали вестись на клас-

сическом монгольском письме, а латинским алфавитом было 

напечатано немного книг, которые сейчас представляют собой 

библиографическую редкость, а также публиковались статьи в га-

зетах. Однако латинская графика не была стандартизирована, даже 

заголовки выходили с ошибками, либо сама статья была на уйгу-

рице, а заглавие к ней давалось латиницей (Grivelet 1996: 118). 

Этот план по всеобщей ликвидации безграмотности путем обуче-

ния латинице был вытеснен другой алфавитной кампанией – все-

общей кириллизацией в Монголии, а некоторые сторонники лати-

низации были осуждены (Grivelet 1996: 119). Вторая волна лати-

низации была организована Хорлогийном Чойбалсаном: в 1940 г. 

была создана комиссия для создания новой письменности на ос-

нове латинского алфавита. В комиссию входили знаменитые уче-

ные Ц. Дамдинсурен и Ш. Лувсанвандан. Был подготовлен проект 

письменности, в феврале 1941 г. вышло Постановление, подтвер-

ждающее ориентацию на латиницу. Планы не успели воплотиться 

в жизнь, так как всего месяц спустя в марте 1941 г. произошло 

принятие кириллицы.  

Следует добавить, что в настоящий момент латиницей ак-

тивно пользуются монголы в интернете – с того момента, как 

были в ходу первые кнопочные телефоны, на которых еще не 

было кириллического алфавита. Схожий процесс был и в русско-

говорящей среде, но с появлением кириллической раскладки он 
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сошел на нет. Но не в Монголии. Тысячи комментариев под по-

стами в Инстаграме и Фейсбуке пишутся монголами на латинице 

ежедневно. Причем отсутствие диакритических знаков, различий 

между «ү» и «у», «о» и «ө» никак не смущает пользователей. Вот 

примеры комментариев под видео, изображающем двух краси-

вых девушек: «suuld n yawj bga duuni ner yu be?» (на монгольском 

имеется в виду: «сүүлд нь явж байгаа дууны нэр юу вэ» – «как 

называется музыка, играющая в конце?»), либо: «aimrshoo» («ай-

мар шүү дээ» – «ужасно красивые же»), либо: «2 iher shg hrgdj 

nahha» («хоёр ихээр шиг харагдаж байнаа» – «вдвоем (девушки) 

очень похоже выглядят»). Краткие гласные часто редуцируются, 

долгие гласные отображаются на письме одной гласной, посто-

янно встречаются бесконечные сокращения целых слов. Латин-

ская графика отражает на письме разговорный язык монголов, 

поэтому разобраться в нем – отдельное испытание. Обучаю-

щийся по книгам на кириллице, но не слышавший разговорную 

речь, не разберется с переводом с латиницы.   

Что касается перехода на кириллицу, то это произошло после 

25 марта 1941 г. В мае 1941 г. алфавит принял современный вид. 

Над переводом письменности работал знаменитый ученый и пи-

сатель Ц. Дамдинсурен. В данный момент кириллица – офици-

альная письменность Монголии, на которой ведется обучение в 

школах, издаются научные труды, печатаются статьи и книги, ве-

дутся блоги в интернете. При имеющихся недостатках и разгово-

рах о переходе на классическое письмо или на латиницу, кирил-

лица все равно остается основной письменностью Монголии, 

крепко удерживающей свои позиции.  

Финансирование: Работа выполнена в рамках НИР «Кросс-

культурные и поликультурные аспекты социальной жизни в регио-

нах мира» (2024–2026). 
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Юсупова (Акилова) Ева Алексеевна 

РЕКОНСТРУКЦИЯ ВНЕШНЕГО ОБЛИКА СРЕДНЕВЕКОВОГО 
НАСЕЛЕНИЯ ВОСТОЧНО-ЕВРОПЕЙСКОЙ РАВНИНЫ  

(ПО МАТЕРИАЛАМ ГОРОДА ПОЛОЦК) 

Аннотация: Данная работа посвящена изучению антрополо-

гических особенностей населения, проживавшего на территории 

Восточноевропейской равнины в Средние века. Исследования 

проводились на основе краниологических материалов, включаю-

щих 5 черепов (3 женских и 2 мужских), полученных из города 

Полоцк. Были созданы реконструкции и проведены измерения по 

методике В.П. Алексеева и Г.Ф. Дебеца. Прижизненные размеры 

были рассчитаны с помощью программы «Алгоритм внешно-

сти». При реконструкции применялся метод М.М. Герасимова и 

два подхода к реконструкции лица – выполненный чернографит-

ными карандашами, и выполненный в растровом графическом 

редакторе. Результаты позволили визуализировать внешний об-

лик 5 отдельных представителей средневекового населения По-

лоцка и сопоставить их друг с другом в контексте антропологи-

ческих исследований региона. 

Ключевые слова: антропологическая реконструкция внешно-

сти, краниология, население Полоцка 

 

Yusupova (Akilova) Eva Alekseevna 

RECONSTRUCTION OF THE PHYSICAL APPEARANCE  

OF THE MEDIEVAL POPULATION OF THE EASTERN  

EUROPEAN PLAIN (BASED ON THE MATERIALS  

OF THE CITY OF POLOTSK) 

Abstract: This work is aimed at studying the anthropology of the 

population living on the East European Plain in the Middle Ages. The 

research is based on a cranial sample, including 5 skulls (three female 

and two male) from the city of Polotsk. We created anthropological 

reconstructions and measured the crania according to the protocol by 

V.P. Alekseev and G.F. Debets. The dimensions at life were calculated 

using “Appearance Algorithm” software. We used the method of 

M.M. Gerasimov and two different approaches to the graphic facial 

reconstruction – one made with black graphite pencils, and the other 
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one, made in a bitmap graphic editor. The results made it possible to 

visualize the appearance of five individual representatives of the me-

dieval population of Polotsk and compare them with each other in the 

context of anthropological studies of the region. 

Keywords: anthropological reconstruction of appearance, craniol-

ogy, Polotsk population 

Память о прошлом формирует нашу идентичность и понима-

ние себя. Памятники материальной культуры показывают быт 

предков, благодаря науке мы знаем, что они ели, чем болели и как 

проводили свободное время. Но как выглядели люди, населявшие 

наши земли сотни лет назад? Внешность населения Восточно-Ев-

ропейской равнины важна для изучения истории и культуры ре-

гиона. Визуализация людей прошлого помогает определить их 

этническую принадлежность, физические особенности, дает по-

нимание о миграционных процессах, происходивших в регионах. 

Метод антропологической реконструкции внешнего облика по 

черепу позволяет дополнить археологические и антропологиче-

ские исследования, обеспечивая визуализацию морфологических 

особенностей населения. 

История метода началась еще во второй половине XIX в. Пер-

вые реконструкции кардинально отличались от современных – 

большее внимание в них отдавалось обобщенным антропологи-

ческим типам (Герасимов 1949: 1–10). В начале XX вв. этим во-

просом начал заниматься М.М. Герасимов (Герасимова, Сурнина 

1978: 157–160). Именно он усовершенствовал приемы исследова-

ния черепа и мягких тканей, что позволило найти закономерно-

сти в строении лицевого скелета и лица (Герасимова, Сурнина 

1978: 162). 

В дальнейшем он был усовершенствован его последовате-

лями, что позволило выявить дальнейшие закономерности между 

строением черепа и чертами лица. При условности художествен-

ных и письменных источников, именно антропологическая ре-

конструкция дает объективное представление о морфологиче-

ских особенностях людей прошлого. В настоящем исследовании 

данный метод использовался для визуализации представителей 

средневекового населения Полоцка. 
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Тема восстановления облика жителей Восточноевропейской 

равнины интересовала ученых еще с середины XX в. Среди ре-

конструкций, выполненных М.М. Герасимовым – основателем 

российской школы антропологической реконструкции, – пред-

ставители вятичей, кривичей. В 1959 г. им была выполнена ре-

конструкция внешнего облика кривича по черепу из Одинцов-

ского могильника XII в. Череп принадлежал мужчине зрелого 

возраста, обладателю долихокранного, яйцевидной формы че-

репа с низким, слегка покатым лбом, средними по размеру округ-

лыми орбитами и высоким узким носом с волнистой спинкой. 

Нижняя челюсть отличалась высоким телом и хорошо выражен-

ным подбородочным выступом. Восстановленный облик пред-

ставлял немолодого мужественного человека с узким лицом, за-

метно выступающим подбородком и тонко очерченным носом. 

Этот антропологический комплекс Т.И. Алексеева относила к 

валдайско-верхнеднепровскому типу, характерному для восточ-

нославянской группы «тверские кривичи». 

Недавние археологические раскопки на территории Верхнего 

замка, проводившиеся в 2019–2022 гг. под общим руководством 

И.В. Магалинского в ходе спасательных археологических иссле-

дований при проведении строительных работ на объекте «Рекон-

струкция бывших зданий учреждения здравоохранения в охран-

ной зоне заповедника для размещения ГУО “Полоцкое кадетское 

училище”», предоставили совершенно новый краниологический 

материал, который и лег в основу исследовательской работы.  

Археологические и антропологические исследования  

средневековых некрополей города Полоцк 

Город Полоцк находится на севере Беларуси, в Витебской об-

ласти. Прямо через него протекает Западная Двина. Это древней-

ший город страны, основанный еще в 862 г. Это событие связано 

с правлением князя Рюрика (Повесть… 1978: 52). Археологиче-

ские исследования также подтверждают этот факт (Дук 2010:18). 

Городское поселение формировалось вокруг устья р. Полоты, 

где располагался племенной центр полоцких кривичей или же 

«полочан». В X–XI вв. Полоцк становится центром Полоцкого 

княжества. Его правитель – князь Рогволод, пришедший «из-за 

моря и державший власть свою в Полоцке» (Повесть… 1978: 52). 
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Именно выгодное расположение города послужило причиной ак-

тивного политического и экономического развития, пришедше-

гося на XI вв. Этот подъем связан с успешной политикой Брячи-

слава Изяславича (1003–1044 гг.) и Всеслава Брячиславича 

(1044–1101 гг.). Уже к XII–XIII вв. Полоцк становится одним из 

крупнейших городов Древней Руси – на тот момент его население 

насчитывало более 10 тыс. человек (Дук 2010: 8). Еще одним фак-

тором, повлиявшим на активное развитие города, стало отсут-

ствие крупных нападений монголо-татар и крестоносцев: они 

имели лишь кратковременный характер (Дук 2010: 5). 

В 1920-х годах начались первые археологические исследова-

ния Полоцка. Они, в основном, фокусировались на развитии то-

пографии и архитектуры. Лишь с 2000-х годов началось систем-

ное изучение полоцких некрополей на базе Полоцкого государ-

ственного университета под руководством Д.В. Дук и А.Л. Коц. 

Курганные некрополи Полоцка, в отличие от других древнерус-

ских городов, не сохранились к началу археологических исследо-

ваний. Они уже были разрушены в результате расширения города 

в начале XX в. (Дук 2010: 106). Несколько грунтовых некрополей, 

датируемых средневековьем, были найдены на территории древ-

него города. 

Первый из них, «Стрелка Нижнего замка», был найден в 

2014 г. Он расположен на берегу р. Полоты, рядом с древним по-

лоцким городищем. Самые ранние находки относятся к желез-

ному веку (днепро-двинской культуре). Ко II в.н.э. эта террито-

рия стала частью поселения-предградья при Полоцке. А к XI в. 

она разрослась в окольный город, ставший полноценным поса-

дом (Дук и др. 2018: 171). Возведение Нижнего замка связано с 

событиями Ливонской войны, когда в 1563 г. Полоцк был взят 

войсками Ивана IV Грозного, и по его приказу было отстроено 

укрепление. Второй некрополь располагается на территории 

Верхнего замка, на возвышении у места впадения р. Полоты в За-

падную Двину. Скорее всего, он представлял собой городской са-

кральный центр, также использовавшийся для административ-

ных и церемониальных целей в XI–XIV вв.  

Основным использованным в работе методом являлась ан-

тропологическая реконструкция внешности на основе черепа. 

Также в работе проводились краниологические измерения по 
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стандартной программе Г.Ф. Дебеца и В.П. Алексеева (Алексеев, 

Дебец 1964).  

Определение пола и возраста исследованных индивидов 

предоставлено к.б.н., доцентом кафедры истории и социогума-

нитарных наук Полоцкого государственного университета, 

О.А. Емельянчик в краниометрических бланках. В рамках 

настоящего исследования автор не выполнял самостоятельного 

определения пола и возраста. Работа велась на основе 3D-моде-

лей и фотоматериалов черепов, подготовленных и предостав-

ленных Ю.В. Рашковской и Е.А. Крыковым. Реконструкции и 

расчет прижизненных размеров осуществлялись на основе циф-

ровых материалов, соответствующих оригинальным краниоло-

гическим данным. 

Первым шагом создания антропологической реконструкции 

является получение размерных характеристик черепа. Для этого 

черепа были измерены по стандартной краниометрической про-

грамме (Алексеев, Дебец 1964). Измерения серии проводились с 

помощью необходимых краниометрических инструментов: тол-

стотного и скользящего циркулей. Бланки, полученные в резуль-

тате всех измерений по традиционной краниометрической про-

грамме, мы использовали для дальнейших расчетов.  

Полученные размеры затем использовались для вычисления 

прижизненных размеров при помощи программы «Алгоритм 

внешности». Также фиксировались описательные характери-

стики, которые служат основой для воспроизведения индивиду-

альных особенностей индивидов. 

Прижизненные размеры можно подразделить на три группы: 

1) размеры, совпадающие и на костном каркасе головы, и на го-

лове живого человека; 2) размеры, полученные прибавлением 

толщины мягких тканей; 3) размеры, которые рассчитываются с 

помощью уравнений регрессии.  

Бланки с измерениями краниологической серии и плоскост-

ные изображения черепов являлись основными источниками, на 

которые мы опирались в этой работе, и использовались для даль-

нейших расчетов.  
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Использование программы «Алгоритм внешности»  

для восстановления облика населения 

После публикации «Восстановления лица по черепу» 

М.М. Герасимова в 1955 г., современные технологии и методы 

позволили модернизировать подход к реконструкции лица по че-

репу. Уникальная в этой сфере программа «Алгоритм внешно-

сти» разрабатывалась Т.С. Балуевой, Е.В. Веселовской, Г.В. Ле-

бединской многие годы (Веселовская и др. 2013: 58). Методоло-

гическая база «Алгоритма внешности» основана на опыте специ-

алистов в области антропологической реконструкции (Гераси-

мов, Лебединская, Балуева и др.) и включает в себя изучение тол-

щины лицевых покровов, определение качественных признаков 

(форма лица и головы, рельеф лба и др.), а также выявление кор-

реляций между костными структурами и чертами лица (напри-

мер, высотой и шириной уха, размером глазной щели и др.) (Ве-

селовская 2018: 40–41). 

Мы использовали эту программу для расчета прижизненных 

размеров для каждого черепа и составления словесной антропо-

логической характеристики индивида. В ее основе лежат при-

знаки стандартной краниометрической программы, дополненные 

рядом специальных параметров, необходимых для антропологи-

ческой реконструкции (продольный и поперечный диаметр, мор-

фологическая высота лица и др.). 

Методологический подход данной программы состоит из не-

скольких составляющих: 1) переход от характеристик черепа к 

антропометрии и антропоскопии живого человека; 2) расчет ин-

дексов пропорций головы; 3) отнесение полученных значений к 

качественным категориям; 4) словесный портрет. 

На основе краниометрических точек и стандартных данных о 

толщине мягких тканей мы восстанавливали контуры лица, 

форму носа, губ, глаз и подбородка. Дополнительно учитывались 

пропорции орбит и ушей, определяемые с помощью краниомет-

рических измерений и уравнений регрессии. Полученные контур-

ные реконструкции мы подвергли светоскопии (фиксации только 

контуров мягких тканей). Они и послужили основой для графи-

ческой доработки: нанесения теней, объемов, изображения воло-
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сяного покрова и одежды. Такой подход и обеспечил воспроизве-

дение прижизненного облика с учетом морфологических харак-

теристик черепа. 

Реконструкции выполнялись в двух техниках: классическая 

графическая реконструкция, выполненная чернографитными ка-

рандашами на бумаге и графическая реконструкция, выполнен-

ная на компьютере в растровой графике. Техники различаются 

лишь визуально: компьютерная реконструкция представлена в 

цвете и выполнена в графическом редакторе. Методика выполне-

ния в обоих случаях остается одинаковой. 

Работа осуществлялась в период с ноября 2023 по июнь 2024 г. 

в Центре физической антропологии ИЭА РАН на базе хранящихся 

там краниологических материалов, полученных в результате ис-

следовательских экспедиций в г. Полоцк, организованных Полоц-

ким государственным университетом. В исследовании изучаются 

средневековые черепа из Верхнего, Нижнего замков и Полоцкого 

Спасо-Евфросиниевского женского монастыря. 

Внешний облик средневековых жителей Полоцка 

После завершения всех измерений и вычислений, мы смогли 

перейти к заключительному этапу – непосредственно самой ре-

конструкции облика средневековых жителей Полоцка (по методу 

М.М. Герасимова и последующих наработок Г.В. Лебединской) 

(Лебединская 1998: 99–109). На основе индивидуальных данных 

черепов (черепа из Верхнего Замка – №№ 23 В, 25 Р и 23 Д; из 

Нижнего Замка – № 51; из Полоцкого монастыря – № 2) мы по-

лучили 5 графических реконструкций. Подробно рассмотрим 

каждую из них и составим словесные портреты, опираясь на опи-

сательные признаки программы «Алгоритм внешности» (Весе-

ловская 2018: 49–52). 

Прижизненные размеры жителей Полоцка представлены в 

таблице 1: 
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Таблица 1 
Прижизненные размеры головы (в мм), рассчитанные на основе 

краниометрических показателей (Полоцк) 
 Прижизненные показатели (в мм.) 

 Мужчины Женщины 

Признак 25Р 23В 23Д 51 2 

Продольный диаметр 205,0 191 197 195 201 

Поперечный диаметр - 157 - 152 - 

Ширина лба - 140 - 133 - 

Наименьшая ширина лба 110,0 113 107 107 107 

Ширина лица на уровне 
глаз 

120 115 - 118 - 

Длина глазной щели - 25 28,9 30,1 - 

Скуловой диаметр 144,0 141 133 142 138 

Ширина переносья 15,0 14 14 14 12 

Ширина спинки носа 19,0 22 21 22 19 

Ширина носа 34,4 34 29,1 31,5 30,0 

Расстояние между носо-
губными складками 

52,9 52,1 43,4 47,2 44,9 

Ширина рта 56,6 57,7 54,1 54,2 59,4 

Ширина подбородка 63,0 61 62 62 61 

Угловая ширина нижней 
челюсти 

- 122 - 113 - 

Расстояние между 
наружными уголками 
глаз 

89,0 85 96 94 93 

Расстояние между внут-
ренними углами глаз 

39,3 32 29 30 35 

Физиономическая вы-
сота лица 

189,4 183,6 188,7 181,8 192,3 

Морфологическая вы-
сота лица от нижнего 
края бровей 

128,0 120,0 127,0 128,0 132,0 

Высота лба – нижний 
край бровей 

61,4 63,3 61,7 53,8 60,3 

Высота глазной щели 9,6 9,0 11,1 10,9 11,3 

Высота носа от нижнего 
края бровей 

59,0 59 61 63 59 

Высота крыла носа - 14 - 14 - 

Высота верхней губы 25,0 13 24,2 14 26 

Высота нижней челюсти 43,0 46 42 44 47 

Высота подбородка 21,0 29 24,3 25 27 

Высота уха 63,8 63,5 59,1 62,3 60,7 

Ширина уха 38,1 38,0 34,9 35,9 35,4 



270 

 
Рисунок 1. Графическая реконструкция (растровая графика) по черепу 

№ 25 Р. 

 
Рисунок 1.1. Контурная реконструкция. Череп № 25 Р. 

Череп № 25 Р принадлежал мужчине. На момент смерти его 

возраст составлял от 30 до 50 лет. Форма головы килевидная. 

Лицо квадратной формы. Вертикальная профилировка лица носо-

ротовая – эти части выступают больше, чем лобная часть. Гори-

зонтальная профилировка – сильная. Лоб в профиль имеет волни-

стую форму, в силу значительного развития надбровных дуг; от-

носительно линии, проведенной через глабеллу перпендикулярно 
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франкфуртской горизонтали, отклонен назад. Лобные бугры 

средние. Надбровные дуги средние и короткие. Контур бровей 

прямой. Оба глаза имеют горизонтальное положение. Складка 

века сильная. Эпикантус отсутствует. Переносье средней глу-

бины. Спинка носа прямая как анфас, так и в профиль. Основание 

носа горизонтальное. Кончик носа заостренный и направленный 

вперед. Прикус ножницеобразный. Верхняя губа выступает 

больше относительно нижней. Подбородок прямой. Анфас он 

имеет квадратную форму.    

 
Рисунок 2. Графическая реконструкция (растровая графика) по черепу 

№ 23 Д. 

 
Рисунок 2.1. Контурная реконструкция. Череп № 23 Д. 
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Череп № 23 Д принадлежал женщине 40–50 лет. Форма ее го-

ловы – яйцевидная. Анфас лицо овальное. Вертикальная профи-

лировка лица средняя. Горизонтальная профилировка лица – 

сильная. В профиль лоб прямой, имеет вертикальный наклон. 

Лобные бугры средние. Надбровные дуги малые и короткие. Кон-

тур бровей скорее прямой, но есть тенденция к дугообразности. 

Положение обоих глаз косонаружное. Складка верхнего века раз-

вита в средней степени, однако значительное нависание наблю-

дается в дистальной части. Эпикантуса нет. Переносье средней 

глубины, практически мелкое. Анфас спинка носа прямая, как и 

в профиль. Основание носа горизонтальное. Кончик носа заост-

ренный, направлен влево. Эта женщина имеет карнизообразный 

прикус и среднее выступание губ. Верхняя губа выступает не-

много больше. В профиль подбородок прямой, а анфас у него за-

кругленная форма. 

Череп № 23 В принадлежал мужчине 20–30 лет. В целом 

форма его головы округлая. Анфас лицо тоже округлое. Верти-

кальная профилировка лица носо-ротовая, а горизонтальная – 

сильная. В профиль лоб несильно вогнутый и вертикальный. Лоб-

ные бугры средние. Надбровные дуги также средние. Их протя-

женность короткая. Брови прямые. Оба глаза имеют косонаруж-

ное положение. Сильно развитая складка верхнего века. Эпикан-

туса нет. Переносье глубокое. Анфас спинка носа искривлена 

влево. В профиль нос извилистый. Основание носа приподнято. 

Кончик носа округлый, направленный влево. Прикус ножницеоб-

разный. Общее и относительное выступание губ равномерное. 

Подбородок выступает в средней степени. Анфас у подбородка 

квадратная форма.  
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Рисунок 3. Графическая реконструкция (растровая графика) по черепу 

№ Верхний Замок-23 В. 

 

 
 

Рисунок 3.1. Контурная реконструкция. Череп № Верхний Замок-23 В. 
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Рисунок 1. Графическая реконструкция (растровая графика) по черепу 

№ Нижний Замок-51. 

 
Рисунок 4.1. Контурная реконструкция. Череп № Нижний Замок-51. 

Череп № 51 принадлежал женщине 30–40 лет. Форма головы 

– яйцевидная. Лицо анфас прямоугольное. Вертикальная профи-

лировка лица – носовая. Горизонтальная профилировка сильная. 

В профиль лоб прямой, наклон вертикальный. Лобные бугры и 

надбровные дуги – средние. Контур бровей дугообразный. Оба 

глаза имеют косонаружное положение. Складка верхнего века 
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развита средне. Эпикантуса нет. Средняя глубина переносья. Ан-

фас спинка носа прямая. В профиль она вогнутая. Основание носа 

приподнято. Кончик носа направлен прямо, форма – округлая, с 

тенденцией к заостренности. Прикус карнизообразный, отчего 

верхняя губа выступает относительно нижней. Общее выступа-

ние губ – среднее. Подбородок средневыступающий. Анфас 

имеет квадратную форму.  

 
Рисунок 5. Графическая реконструкция (растровая графика) по черепу 

№ 2. 

 
Рисунок 5.1. Контурная реконструкция. Череп № 2. 
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Череп № 2 принадлежал женщине 45–50 лет. Форма ее головы 

в целом – килевидная. Лицо анфас прямоугольное. Вертикальная 

профилировка лица носо-ротовая. Горизонтальная профилировка 

скорее сильная. В профиль лоб плоский и имеет вертикальный 

наклон. Лобные бугры на нем средние. Надбровные дуги малые 

и длинные. Брови прямые с тенденцией к дугообразности. Поло-

жение левого и правого глаза косонаружное. Сильно развита 

складка верхнего века. Эпикантуса нет. Глубина переносья сред-

няя. Анфас спинка носа слегка изогнута вправо. В профиль кон-

тур спинки носа прямой с тенденцией к извилистости. Передняя 

носовая ость прямая и немного опущена вниз на черепе. Кончик 

носа округлый, он направлен прямо. Прикус ножницеобразный. 

Губы выступают в средней степени: верхняя выступает сильнее 

относительно нижней. Подбородок прямой. Анфас имеет закруг-

ленную форму. 

У всех пяти индивидов ярко выражена горизонтальная профи-

лировка лица. Косонаружное положение глазных щелей встреча-

ется у всех, кроме черепа 25 Р (у него глаза расположены гори-

зонтально). Такая позиция глазной щели – характерная черта в 

данной выборке. Переносье средней глубины во всех случаях, 

кроме черепа Верхний Замок-23 В, где оно глубокое. Основание 

носа у большинства горизонтальное или приподнятое. Крылья 

носа у всех индивидов находятся на одном уровне. Все лица по-

казывают среднее или прямое выступание подбородка. У всех че-

репов сильная горизонтальная профилировка, а вертикальная ва-

рьируется от средней до ярко выраженной ротовой или носовой. 

Это придает лицу характерный, немного выступающий профиль. 

Полученные в рамках нашего исследования реконструкции 

отдельных представителей полоцкого населения в целом соотно-

сятся с литературными описаниями антропологического облика 

кривичей. В ряде случаев в словесных портретах также отмеча-

ются такие черты, как узкое лицо, прямой или слегка покатый 

лоб, выраженный подбородок, что сближает их с реконструкцией 

кривича, выполненной М.М. Герасимовым. Вместе с тем наши 

материалы демонстрируют вариативность внешнего облика: 

среди индивидов встречаются как лица с более округлыми очер-

таниями и менее выступающим подбородком, так и типы с менее 
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выраженными носовыми характеристиками. Таким образом, ре-

конструкции подтверждают принадлежность к общему восточно-

славянскому комплексу. 

Реконструкции внешнего облика пяти индивидов, проживав-

ших на территории изученного города, демонстрируют особен-

ности антропологического типа населения. Основное население 

Полоцка – «полочане», полоцкие кривичи. Полученные портреты 

демонстрируют определенное сходство между собой, однако 

столь ограниченная выборка не позволяет делать выводы о доми-

нирующем антропологическом типе населения города. Тем не 

менее, результаты сопоставимы с литературными данными об ан-

тропологическом облике полоцких кривичей и частично согласу-

ются с реконструкциями, выполненными ранее М.М. Герасимо-

вым. Полоцк был одним из крупнейших городов Средневековой 

Руси, где проживало более 10 тыс. человек, представляющих раз-

личные этнические группы. Многообразие влияний обогатило 

культурный и антропологический ландшафт города, но при этом 

не нарушило его самобытность. Проведенные реконструкции не 

претендуют на исчерпывающую характеристику населения По-

лоцка, но позволяют визуализировать отдельных его представи-

телей и дополнить существующие сведения о средневековом 

населении региона. 
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