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ОБЩАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА РАБОТЫ

В современных исследованиях важное место занимает изучение мировых религий и определение их роли в этнической истории. При изучении религиозных воззрений народов, исповедующих буддизм, обычно отмечается его тесная связь с более ранними верованиями, наличие которых и составляет этническую специфику национальной формы мировой религии. 

Добуддийские верования – комплекс представлений о природе и человеке и обрядов, организующих их взаимоотношения, сформировавшийся к моменту распространения буддизма. В добуддийских верованиях в различной степени сохранились элементы, истоки которых были связаны с ранними формами религии – тотемизмом, промысловым культом, погребальным культом и культом предков, шаманством и др. В них также прослеживается влияние разных этнических культур, участвовавших в формировании калмыцкой культуры.

Исследование элементов ранних верований в религиозной системе этноса, сложение которого сопровождалось сменой места обитания и проникновением в его среду мировой религии, представляет особый научный интерес. Калмыки представляют собой пример подобного этноса, образовавшегося путем консолидации различных этнических групп (торгудов, дербетов, хошутов), которые расселились в пределах Российского государства в результате процессов дивергенции ойратских (западно-монгольских) племен и их миграции с традиционных мест кочевий на запад в начале XVII в. (этнические территории в процессе масштабных кочевок менялись на протяжении века; и территории, и этнический состав вновь претерпели перестройку после откочевки большей части калмыков в 1771 г. в направлении Джунгарии, разгромленной к тому времени маньчжурским Китаем). Распространение буддизма сопутствовало и способствовало сложению калмыцкого этноса. Официальной датой вхождения ойратских племен, ставших основой калмыцкого этноса, в состав России принято считать 1609 г. Самый ранний монастырь, который считается памятником ойратско-калмыцкой культуры, датируется временем не позже 1616 г.; в 1640 г. на съезде ойратских и монгольских князей и духовенства, состоявшемся в Джунгарии по инициативе ойратских князей, буддизм был объявлен государственной религией, что закреплено в своде законов «Ик цааҗ». 

Синхронность процессов консолидации этноса и распространения буддийского учения обусловила внимание исследователей к калмыцкой буддийской культуре. Практически не изучены проблемы добуддийских верований калмыков, при анализе которых необходимо учитывать следующее. Идентификация добуддийских верований как «калмыцких» имеет относительный характер, поскольку они являются наследием этнических предков – ойратских племен, формирование которых происходило в контакте с представителями тюркских и монгольских этнических общностей. В комплексе верований, которые мы называем «добуддийскими», отражены как пережитки ранних форм религии их этнических предков, так и особенности традиционного мировоззрения самих калмыков, сохранявших в рамках буддийской традиции определенные обряды и представления. 

Этнические предки калмыков – ойраты, в прошлом называвшиеся «лесными» монголами, на рубеже XII – XIII вв. обитали в пограничной зоне между лесом и степью и занимались как охотой и рыболовством, так и скотоводством. «Родина древних ойратов Восьмиречье (Секиз-мурэн) (современная территория восточной части Тывы и Хубсугульского аймака Монголии) находилась на стыке горно-степных и горно-таежных районов, что явилось определяющим фактором в их хозяйственной деятельности» (Санчиров, 2003а. С. 213). К XIII в. «лесные» монголы делились на две группы: собственно охотники; скотоводы и земледельцы, в хозяйстве которых охота имела подсобное значение. Ойраты и их соседи по Прибайкалью (называвшемуся монголами Баргуджин Токум) относились, по мнению калмыковедов, ко второй группе (Санчиров, 2003. С. 204-205). Более раннюю историю монгольских племен исследователи связывают с иной территорией: нижнее течение р. Онон, или верховья Амура (Викторова, 1980. С. 161) или нижнее и среднее течение Амура - территория восточнее и северо-восточнее современной Монголии по южным берегам Амура, от устья Аргуни до устья Нонни и по северной полосе современной Маньчжурии (Кызласов, 1992. С. 134). По мнению Л.Р. Кызласова, на данной территории в VI-IX вв. ранние монголы обитали в лесах, занимались охотой и рыболовством, разведением свиней и лошадей, и лишь с движением киданей с X в. их племена начали миграцию на запад; на обширной территории до Дальнего Востока в это время прослеживалось влияние культур тюркоязычных степных народов: «Археологические находки подтверждают сильнейшее воздействие степных культур западного «карасукского» и особенного «тагарского» облика не только на области Северного Китая, которые прилегают к степной зоне, но и на равнины Маньчжурии, вплоть до Приамурья и Приморья (Кызласов, 1992. С. 129-130). Б.Б. Дашибалов и В.И. Рассадин считают, что формирование культуры протомонголов как оседлых земледельцев, свиноводов, имевших выход к морскому побережью, может быть связано с Южной Маньчжурией (Дашибалов, Рассадин, 2004; Дашибалов, 2005). «Лесной» период, как и контакты с тюркскими племенами, по мнению С.Ю. Неклюдова, сильнее отражены в мифологии ойрат-калмыков по сравнению с другими монголами (Неклюдов, 1988б). 

Актуальность исследуемой темы в научном плане связана с необходимостью изучения добуддийских верований калмыков, определения их роли и места в культуре этноса; реконструкции как отдельных добуддийских обрядов, так и элементов ранних форм верований калмыков; определения специфичных форм бытования добуддийских верований, обусловленных особенностями исторического развития этноса, культура которого представляет один из вариантов монгольской культуры в целом. 

В калмыковедении указанные проблемы остаются мало изученными, поскольку основное внимание исследователей обращено к буддизму, а в постсоветское время развитие культуры в обществе связывается с «канонической» религией, ставшей одним из символов возрождения национальной культуры. Но картина духовной жизни этноса не может быть полной без анализа древних воззрений и ритуалов, которые сосуществовали с буддийскими и в которых в виде пережитков отражены ранние формы религии. Актуальность исследования добуддийских верований калмыков повышается и в связи с тем, что возрождение культуры в средствах массовой информации в республике порой понимается как возможное прямое заимствование элементов культуры монголов или ойратов Китая; популярной становится идея идентификации культуры калмыков с тибетским буддизмом. 

Тема исследования имеет практическое значение. В настоящее время в Республике Калмыкия идут активные процессы возрождения религии, начавшиеся с регистрации в 1988 г., после полувекового запрета, первой буддийской общины. Но современное конфессиональное поле оказалось полиморфным. Буддисты Калмыкии разделены на приверженцев «истинного» буддизма, проповедуемого тибетскими ламами, командированными Далай-Ламой XIV в Калмыкию, и последователей национальной формы буддизма, бытовавшей до разгрома буддийской церкви в 30-х гг. XX в. Многие народные ритуалы вызывают нарекания со стороны последователей «истинного» буддизма, не приемлющих жертвоприношения с закланием животных и некоторые другие традиции калмыцкого буддизма (к примеру, возвышение в иерархии древнего божества Белый старец). Исследование добуддийских верований, определение их истоков и символики может и должно явиться основой для выработки объективного отношения к ним.

Значение исследования добуддийских верований калмыков состоит и в том, что его результаты могут быть использованы при рассмотрении общетеоретических вопросов, связанных с ранними верованиями.


Объект исследования. Данная работа посвящена добуддийским верованиям, бытовавшим у калмыков в XIX – XX вв. в составе комплекса религиозных представлений и ритуалов, функционировавших в рамках национальной буддийской традиции и составлявших этническую специфику региональной формы мировой религии. 

Изолированность калмыков от родственных в этногенетическом плане народов и от буддийского круга определила, с одной стороны, некоторый консерватизм мировоззренческой системы, отразившийся в сохранении пережитков архаических представлений, с другой стороны – нововведения в обрядах, обусловленные необходимостью приспособления к новым условиям, том числе и к законодательной борьбе с шаманской традицией. Преследования шаманов наиболее последовательно проводились у калмыков, так как у монголов после их включения в империю Цин (1691 г.) действие законов 1640 г. было ограничено: маньчжурские законы для монголов допускали деятельность шаманов, но в целом политика была направлена на самостоятельное формирование буддийских институтов в Северной (Внешней) и Южной (Внутренней) Монголии. 
Добуддийские обряды, сохранявшиеся до первой трети XX в. на уровне «народного» буддизма, сохранялись в 1960-80-х гг. в сокращенном виде, с новым этапом возрождения религии эти ритуалы вновь актуализировались. В работе предпринимается исследование не только собственно добуддийских, но и отдельных специфических обрядов калмыцкого буддизма, анализ которых необходим для решения задач диссертации.

Хронологические рамки исследования включают XIX –XX вв. В XIX в. калмыки, оставшиеся на территории Поволжья после откочевки большей части калмыков в пределы Джунгарии в 1771 г., вели натуральное и полунатуральное скотоводческое хозяйство, но постепенно в их культуру проникали новые формы хозяйствования. По мере строительства дорог на территории калмыцкой степи появились крестьяне-переселенцы малоземельных губерний России, которые, по замыслу правительства, должны были «обучить» калмыков земледелию. В XIX в. российские органы власти постепенно проводили политику ограничения влияния буддийской церкви, осуществлявшуюся путем централизации религиозной власти и подчинения ее главы правительственной администрации, а также через сокращение численности храмов и духовенства и строгий контроль за деятельностью монастырей.

 Выбор периода определен, во-первых, тем, что к его началу окончательно сложилась этническая структура, в основных чертах сохраняющаяся до настоящего времени. Во-вторых, источниками, в которых имеются сведения о бытовании добуддийских верований в XIX в., а также материалами полевых исследований, в которых отражена сакральная жизнь этноса в сложных условиях XX в. (разгром буддийской церкви в 1930-х гг., депортация калмыков в восточные районы страны в 1943-57 гг. и ограничение передвижений спецпереселенцев, запрет на открытие официальных религиозных центров после восстановления автономии, общероссийские тенденции возрождения религии конца XX в.). К исследованию привлекаются также и материалы (их количество, к сожалению, весьма ограничено), отражающие бытование добуддийских верований и в более ранние периоды (XVII – XVIII вв.).

Цель и задачи исследования. Основной целью диссертации является выявление, анализ, а также частичная реконструкция добуддийских верований у калмыков на фоне сакрального поля этнической культуры в целом. 

Для достижения этой цели в работе поставлены следующие задачи: 

выявление возможных источников для изучения сакрального поля этнической культуры;

исследование характеристик сакрального пространства в калмыцкой культуре и категории времени в календаре XVII в., а также образа божества-хозяина времени и покровителя этноса;

изучение круга представлений, связанных с магическими последствиями неканонического исполнения эпоса «Джангар»; 

исследование верований, связанных с поклонением небесным объектам, земле и воде, почитанием животных; 

 анализ представлений анимистического происхождения, связанных с человеком, его душами (двойниками);

сравнительно-сопоставительный анализ обрядов жертвоприношения огню и жертвоприношений земле и воде, выявление семантики понятия «кость» во взаимосвязи с сакральным животным – «двойником» человека, определение степени сопряженности определенных костей животного-жертвы с родовыми подразделениями калмыцкого этноса;

рассмотрение разных категорий духов добуддийского происхождения и особых функций буддийских божеств в калмыцкой культуре;

исследование слоя культуры, связанного с традицией избранничества, прогностической, лечебной и иной деятельностью особых деятелей, буддистов по самоопределению, называемых «знающими», в современном обществе.

Источниками исследования послужили фольклорные произведения, устные формы поздних буддийских сакральных текстов, полевые материалы, собранные среди представителей разных этнических групп калмыков, архивные материалы, литература по этнографии калмыков – от описаний путешественников до научных исследований.

Этнографическое исследование фольклорных памятников калмыков предпринималось и ранее отдельными учеными, но не в связи с добуддийскими верованиями. Автором впервые привлечены материалы эпических песен и представлений об их неканоническом исполнении в качестве источника по магическим верованиям и обрядам, связанным с образом божества-творца и громовника, а также с особой категорией жрецов, называвшихся задч, воздействовавших на погоду. Сведения о круге магических представлений отчасти имеются в джангароведческой литературе (Котвич, 1967); их дополняют полевые исследования. Этнографические сведения о калмыках стали появляться в литературе, начиная с XVIII в., когда в калмыцкой степи побывали несколько академических экспедиций. Материалы исследований, записки путешественников XVIII в., как опубликованные, так и неопубликованные имеют большую ценность для изучения добуддийских верований калмыков, хотя они в XVIII в. в конфессиональном отношении уже были буддистами (см. Паллас, 1773; Лепехин 1774; Барданес, 1770; Шницер, 1715; Описание калмыцкой веры..., и др.). Исследования ученых, миссионеров, опубликованные в XIX в., дают материал для сравнительного анализа (Небольсин, 1852; Нефедьев, 1834; Смирнов, 1881; Траилин, 1871, Житецкий, 1893, и др.). В начале XX в. традиционные обряды и представления были описаны Х.Б. Кануковым (Кануков, 1928, 1928а) и У.Д. Душаном (Душан, 1928, 1928а, 1973, 1976). 

Современное бытование добуддийских верований отражено в источниках различного типа: в непосредственных наблюдениях, в материалах полевых исследований, в работах калмыковедов (Авляев, 1981, 1984 и др.; Митиров, 1980, 1984 и др.; Очир-Гаряев, 1978, 1980; и др.). 

Важным источником являются публиковавшиеся активно на страницах массовой печати в 1990-е гг. письма представителей старшего поколения, знатоков обрядов и обычаев, заинтересованных в сохранении традиционного этнического наследия. Неожиданно результативным оказался анализ поздних молитвенных буддийских текстов, которые тоже используются в качестве источника по добуддийским представлениям калмыков и их этнических предков о сакральном пространстве. К исследованию привлечены устные формы канонических текстов, восходящих, на наш взгляд, к письменной традиции (к сожалению, на сегодняшний день филологами не проведена работа по идентификации письменных памятников, сохранившихся в архивах, с устной традицией): записи обряда дней поста мацг, сделанные автором в разные годы (1989, 1992, 1998 гг.) в общине, состав которой менялся в течением времени, а соответственно изменялся, как мы выяснили, и локативный код в молитвах. В качестве сравнительного материала привлечены записи обряда мацг, сделанные от одного из последних представителей калмыцкой храмовой традиции в калмыцкой диаспоре США, публикации молитв, предпринятые В.П.Дарбаковой (1994) и Н.М.Дандыровой (1999).

Основным источником исследования послужили полевые материалы, собранные в различные годы (1987-2005гг.) от информаторов, представляющих разные этнические группы калмыков. Привлечены сведения, полученные во время экспедиций, предпринятых в рамках выполнения исследовательских проектов РГНФ в 2000-2001 гг. (№00-01-00333а) «Национальные особенности буддизма в Калмыкии: религиозные деятели» и в 2002-2004 гг. (№02-01-00381а) «Этнические приоритеты в планировочной структуре жилища: национальная архитектура и этнические стереотипы поведения». Изучение этнической специфики буддизма калмыков позволило собрать уникальные материалы о деятельности лиц, которая, несмотря на их общую буддийскую конфессиональную самоидентификацию, различается. Работа по второму проекту позволила значительно расширить поле исследования, собрать материалы по традиционным представлениям калмыков о пространстве и способах его сакрализации. Несмотря на распространенное представление о том, что калмыки утратили многие элементы культуры во время депортации и после сибирской ссылки (1943-57 гг.), и в современных условиях полевая работа является результативной. Возрождение буддизма в конце XX в. способствовало восстановлению обрядности в том виде, в каком она была зафиксирована носителями традиции в первые два десятилетия прошлого века, что явилось условием сохранения субэтнических вариантов. 

В качестве дополнительного источника использованы сравнительные материалы по отдельным верованиям у монголоязычных и тюркоязычных народов Южной Сибири и Центральной Азии. Различные культы и шаманство у этих народов исследованы рядом ученых (Абаева, 1992; Алексеев, 1980; Галданова, 1981, 1987, 1997; Герасимова, 1998 и др.; Дугаров Д.С., 1991; Михайлов Т.М., 1980, 1987; Потапов, 1991 и др.; Скрынникова, 1997, 1997а; и др.). Сравнительные материалы привлекались и при изучении вопросов отражения религиозных представлений в эпосе «Джангар». Особенно важны в данном плане исследования сказительского мастерства (Басилов, 1995; Бердибаев, 1980; Жирмунский, 1974; Кыдырбаева, 1984; Мухоплева, 1997; Функ, 2005; Шинжин, 1980, 1996, 1997, и др.), легенд и особых представлений, связанных с эпосом (Монраев, 1985; Шинжин, 1996; Шивлянова, 1996), календарных представлений (Дашиева, 2001).

Методы исследования. Для достижения поставленных цели и задач в диссертации применяются историко-культурный и синхронно-диахронный методы исследования. Комплексный подход расширяет исследовательские возможности при изучении сакрального поля культуры: привлекаются как собственно этнографические, так и фольклорные источники. В исследовании также используется метод реконструкции. Добуддийские верования и обряды, зафиксированные в исследуемый период, неизбежно претерпевали на разных этапах некоторые трансформации, утрачивая отдельные черты; наличие ряда характерных признаков позволяет реконструировать верования и обряды, в измененном виде сохранившиеся до наших дней, а также вычленить в них элементы, восходящие к ранним формам религии. В теоретическом и методологическом отношениях автор основывался на трудах таких исследователей ранних форм верований, как В.Н. Басилов, Н.Л. Жуковская, Е.В. Ревуненкова, З.П. Соколова, С.А. Токарев, В.И. Харитонова и др.

Поскольку основными источниками по изучению добуддийских верований в обществе калмыков, на протяжении многих веков являющихся буддистами, стали их элементы, включенные в национальную форму мировой религии, то задачей исследователя является выделение тех пластов, которые возможно проследить как на материале письменных источников (этнографических описаний, научных исследований), так и полевых наблюдений.

Понятийный аппарат исследования. При обозначении комплекса добуддийских верований, являющихся объектом изучения, автор исходил из констатации того факта, что исследуемые феномены имели место еще до распространения среди калмыков мировой религии – буддизма. В последующие периоды буддизм включил в свою систему предшествовавшие ему верования, степень освоения которых зависела от их специфики.


Соответствующим понятию «добуддийские верования» представляется калмыцкое (и монгольское, бурятское) понятие хар шаҗн - «черная вера» - т.е. комплекс верований, предшествовавший появлению «желтой веры» (буддизма). В структуре «черной веры» (добуддийских верований) выделяются реликты дошаманских и шаманских представлений и обрядов. Первые включают пережитки архаических форм поклонения природным силам, анимистических верований, различных форм почитания животных и др. Шаманские представления связаны с наличием избранника духов, призванного осуществлять взаимосвязь между коллективом и миром духов с целью гармонизации отношений, защиты коллектива. Понятие «добуддийские верования» включает трансформированные формы представлений и обрядов, сформировавшиеся на основе ранних верований на поздних этапах развития общества. 

В большинстве работ отечественных исследователей (в т.ч. В.Н. Басилова, Л.П. Потапова, Н.Л. Жуковской, Е.В. Ревуненковой) термины «шаманизм» и «шаманство» рассматриваются как синонимичные. И.С. Вдовин (1976, 1981) считал необходимым различать религиозную систему (шаманизм) и шаманов и их действия (шаманство «или колдовство»). По мнению Л.В. Хомич, шаманизм – более широкое понятие, совокупность представлений об окружающем мире и человеке, а шаманство – форма ранних религиозных верований, связанная с наличием особого лица, отправляющего культовые действия в виде определенного ритуала – камлания (Хомич, 1981. С. 5). В последние годы появились иные подходы в разграничении данных понятий. В.И. Харитонова обозначает мировоззренческую сферу термином «шаманство», а практическую – термином «шаманизм»; предлагается модель «шаманизм (профессиональный – бытовой) – шаманство (шаманов – шаманствующих – шаманистов) (Харитонова, 2004). Исследователь уточняет позицию, изложенную в другой работе (Функ, Харитонова, 1999): ранее «бытовое шаманство» рассматривалось как «магико-мистическая и ритуальная сторона жизни шаманствующего социума». В работе Д.А. Функа (Функ, 2005) используются два понятия: «шаманство» и «бытовое шаманство», включающие мировоззренческие представления и деятельность двух категорий лиц (посвященных - шаманов и редко сказителей, приобщенных к сакральному знанию - шаманствующих) (Функ, 2005. С. 35). А.О. Булатов считает шаманство более древним явлением, чем шаманизм, являющийся наиболее полной реализацией шаманства как избранничества, осуществляемого на уровне основных социальных единиц, связанного с низшей и средней ступенями иерархии сверхъестественного мира (Булатов, 2004). 

Таким образом, до настоящего времени не существует единого взгляда на понятия «шаманство» и «шаманизм». Неоднозначность терминов влечет неясность. В связи с этим В.Н. Басилов отказался от термина «шаманизм» в значении совокупности религиозных воззрений народов, у которых шаманство было главным культом: «термин «шаманство» больше всего подходит для обозначения явления, сохранившегося в рамках ислама в пережиточных формах как неофициальный культ» (Басилов, 1992. С. 7). 

 В диссертации термины «шаманство» и «шаманизм» рассматриваются как синонимичные. Под шаманством подразумевается форма религии или культ, основанные на выделении в обществе лиц, осуществляющих посреднические функции между коллективом и миром духов (или божеств)-покровителей, а также представления, связанные с их деятельностью. 

В работе используется термин «Белый старец» как обозначение божества, известного всем монголоязычным народам, что обусловлено наличием общепринятой формы этого термина в монголоведении, а также общими характеристиками божества. В калмыковедческой литературе встречается наименование божества «стариком» (Цаһан өвгн; Бадмаев, 1899; Душан, 1976). Но вообще калмыки, в отличие от бурят и монголов, не именуют божество Белым стариком, используя только названия Белый дедушка (Цаһан аав) или Белый дядя/дед (Цаһан авһ), что, по нашему мнению, связано с наличием у божества характеристики общеэтнического покровителя и ее истоками. Поэтому русскоязычный термин «Белый старец» используется условно.


Понятие «знающие» (медлгч) в диссертации рассматривается как широкое, включающее другие категории современных лиц, деятельность которых направлена на выполнение лечебной и прогностической функций: лекарей (отч), предсказателей (әәлдәч), гадателей (белгч), гадающих по бараньей лопатке (далч), «смотрящих людей» (кү хәләдг), а также бө (устар. значение шаман), удһн (устар. значение шаманка). Понятию «знающие» соответствует понятие «имеющие духа или божество-покровителя» (сәкүстә), так как все «знающие» отличаются наличием такого покровителя. 
Новизна исследования. В работе впервые дан комплексный анализ добуддийских верований калмыков и исследованы реликты ранних форм религии. Определены характеристики сакрального и профанного пространства в калмыцкой культуре; впервые на калмыцком материале выявлен ранний «восточный» код освоения пространства и круг сакральных текстов, в которых он сохранялся до XX в. Выявлена специфика календаря ойратов (калмыков), бытовавшего до XVII в., и реконструирован более ранний календарь двух сезонов. На основе круга воззрений, связанных с возможными магическими последствиями исполнения эпоса «Джангар», определена связь древних обрядовых песнопений с календарными ритуалами и представлениями о божестве-громовнике. В диссертации впервые предпринят сравнительно-сопоставительный анализ обряда жертвоприношения огню, выявлены в нем реликтовые черты ранней обрядности и осуществлена попытка определения сопряженности определенных костей животного-жертвы с родовыми подразделениями калмыцкого этноса. Обряды жертвоприношений земле и воде исследованы во взаимосвязи с глубинной семантикой образа божества-покровителя калмыков Цаһан авһ («Белый дядя, дед»), которую диссертант связывает с образом медведя.
В диссертации впервые рассматривается проблема, связанная с деятельностью современных «знающих», а также мифологическими характеристиками их божеств-покровителей. Научная новизна работы заключается и во введении в научный оборот полевых материалов.

Научная апробация. Основные положения диссертационной работы были изложены в ряде публикаций, в том числе в двух авторских и одной коллективной монографиях. Отдельные положения обсуждались на Международном конгрессе «Шаманизм и иные традиционные верования и практики» (Москва, 1999 г.), Международном научном семинаре «Возрождение буддизма в Монголии после 1990 г.» (Варшава, 1999), Международном интердисциплинарном симпозиуме «Экология и традиционные религиозно-магические знания» (Москва, 2001 г.), Международной конференции «Кочевая цивилизация Великой степи: современный контекст и историческая перспектива» (Элиста 2002 г.), IV и V Конгрессах этнографов и антропологов России (Нальчик, 2001г., Омск, 2003 г.), XXXVII Международном конгрессе востоковедов (Москва 2004 г.), Международном интердисциплинарном научно-практическом конгрессе «Сакральное глазами «профанов» и «посвященных» и др. В диссертации изложены также материалы и результаты исследований, полученные ходе выполнения проектов «Национальные особенности буддизма в Калмыкии: религиозные деятели» (2000-2001 гг.), «Этнические приоритеты в планировочной структуре жилища: национальная архитектура и этнические стереотипы поведения» (2002-2004 гг., коллективный проект), поддержанных Российским гуманитарным научным фондом. Диссертация обсуждена 20 декабря 2005 г. на расширенном заседании Центра азиатских и тихоокеанских исследований Института этнологии и антропологии им. Н.Н. Миклухо-Маклая РАН и рекомендована к защите.

 Структура исследования. Общая картина последовательности развития религиозных представлений, которые отражены в добуддийских верованиях калмыков, может быть реконструирована (частично – и это неизбежно) на основании исследования тех верований, которые сохранились в комплексе религиозных представлений и обрядов более позднего времени. Этим обусловлена структура исследования. Работа состоит из введения, пяти глав, одна из которых является историографической, заключения, списка литературы, списка сокращений, глоссария, а также приложений. 

ОСНОВНОЕ СОДЕРЖАНИЕ РАБОТЫ

Во введении обосновываются актуальность темы исследования, определяются основные цели, задачи, методы исследования, его новизна, дается краткая характеристика источников.

Глава первая «Проблемы ранних форм верований в историографии» состоит из двух параграфов. В параграфе первом «Проблемы классификации ранних форм религии и добуддийские верования калмыков» рассматриваются основные положения, выработанные этнологами при изучении ранних форм религии и характерные черты последних, а также работы по культуре калмыков, в которых затрагивались проблемы добуддийских верований. 
Религиозные воззрения, свойственные раннему периоду общественного и культурного развития человечества, в литературе назывались первобытными. С.А. Токарев, считая этот термин лишенным четких границ, предпочел использовать понятие «ранние формы религии», включая в него тотемизм; ведовство, вредоносные обряды; знахарство; эротические обряды; погребальный культ; раннеплеменной культ (инициации); промысловый культ; семейно-родовой культ святынь и покровителей; патриархальный семейно-родовой культ предков; шаманизм; нагуализм (культ личных духов-покровителей); культ тайных союзов; культ вождей; культ племенного бога; аграрные культы (Токарев, 1990). В.Н. Басилов относил к ним «тотемизм, дуализм, магические обряды, употребление амулетов, анимизм, шаманство, погребальный культ и т.д.» (Басилов, 1993. С. 47). Существуют и другие попытки классификации ранних верований. Н.В. Абаев выделяет три пласта в ранних верованиях тюрков: тотемистический, шаманистический, тенгрианский, при этом под последним понимается форма религии, возникшая в кочевом обществе, представляющая собой поклонение небу с отсутствием развитого обрядового комплекса (Абаев, 2005). В нашей работе в целом использована классификация ранних форм религии, предложенная С.А. Токаревым, но при этом диссертант согласен с мнением В.Н. Басилова о необязательной взаимосвязи культа предков с материнско-родовой и патриархально-родовой организацией, так как характер общества создает условия для возникновения культа предков, а его конкретные формы зависят от религиозных воззрений, возникших в данной культуре (Басилов, 1993. С. 163-167). В добуддийских верованиях калмыков можно вычленить пережитки, связанные с тотемизмом, промысловым культом, реликты раннего погребального культа, подвергшегося влиянию буддизма, культа предков и родовых святынь и покровителей, шаманства, культа племенного бога, трансформировавшегося в почитание покровителя всего народа, а также обряды, связанные с магией воздействия на природные силы, особые представления о священной стихии огня, как представителя Солнца на земле, который является одним из этнических символов (красная кисточка на головных уборах отличала ойратов с 1437 г. от остальных монголов). Ранние культы, связанные с животными, в добуддийских верованиях калмыков обрели поздние зоолатрические формы. Теротеизм, или зоолатрия, – особая форма поклонения животным, формирующаяся в классовом обществе на основе пережитков древних культов животных, суеверий и страха перед хищниками, змеями (Соколова, 1972).
Религиозные представления калмыков освещались в трудах путешественников, ученых XVIII – XIX вв., но сведения в них довольно разрозненны и описательны, главное внимание уделяется буддизму. В начале XX в. данная проблематика была затронута в обобщающей работе партийного деятеля Х.Б.Канукова о калмыцком буддизме, а также в его статье о поклонении божеству огня Һалын Окн Тенгр (Кануков, 1928; 1928а). В этот же период появились работы врача У.Д. Душана (Душан, 1928, 1929, 1973, 1976). В дальнейшем проблемы добуддийских верований оставались неисследованными, и в историко-этнографическом очерке о калмыках У.Э. Эрдниевым их характеристика заняла всего пять страниц (Эрдниев, 1970). В последние годы калмыковеды начали постепенно обращаться к данной проблематике, но, в основном, в связи с другими исследованиями, посвященными изучению фольклора, маркеров родов, особенностей буддийского культа, проблем этногенеза. В связи с исследованием философских проблем этнической идентификации Б.А. Бичеев поставил вопрос о взаимосвязи родоплеменного состава калмыков и традиционных представлений о структуре общества с жертвенным животным и составом его туши: сочетание «кости» (рода) и «сустава» (поколения, үй) давало представление о «теле» этноса, при этом поколения в одной «кости» обозначались словом, обозначавшим также сустав (Бичеев, 2003). Данное положение об использовании «анатомического кода» требует исследования реального соотношения символики этнических групп калмыков с «костями» жертвенного животного и выявления истоков появления подобных представлений. В целом же изучение добуддийских верований находится в начальной стадии.
Во втором параграфе «Проблемы изучения шаманства» дается обзор точек зрения ведущих исследователей шаманства в связи с постановкой вопроса о формах бытования шаманских верований у калмыков в прошлом и атрибуции практики современных «знающих» (медлгч). Отсутствие ярких шаманских атрибутов и признаков измененного состояния сознания обусловили появление гипотезы о том, что калмыки миновали стадию шаманских верований (например, Михайлов Г.И., 1974, 1975). Определение судьбы шаманских верований и решение вопроса о наличии каких-либо форм шаманства у калмыков в настоящее время требуют теоретической основы, что обусловило выделение отдельного историографического раздела, посвященного шаманству. В параграфе освещаются основные положения по проблемам выделения характерных черт шаманства и шаманов; разграничения понятий «шаманство» и «шаманизм» разными исследователями; определения функций шаманов, атрибутики, священных текстов, связанных с их деятельностью, а также измененного состояния сознания. Для исследуемых в диссертации проблем особое значение имеет выявление причин, которые разные ученые рассматривают как основополагающие при делении шаманства на «белое» и «черное». «Белое» шаманство исследователи изучали на материалах сибирских народов (считается, что оно бытовало у бурят, якутов, алтайцев, тувинцев, хотя для восточных бурят некоторые ученые «белое» шаманство считают нехарактерным). В историографии термин «белое шаманство» трактуется неоднозначно. Одни ученые считают его частью шаманства вышеуказанных народов, другие - самостоятельной религией. С точки зрения В.И. Харитоновой, словосочетание «белое шаманство» оказывается лишенным смысла, так как шаманство, согласно ее концепции – мировоззрение разных групп шаманствующего социума (Харитонова, 2004).

Многие исследователи деление шаманства на «белое» и «черное» объясняли особенностями пантеона шаманских духов. Наличие двух категорий духов они связывали с направленностью камланий двух видов шаманов (Л.П. Потапов, В.Н. Басилов, М.Н. Хангалов и другие), фратриальным делением общества (А.М.Золотарев), географией расселения разных народов (Г.Ц. Цыбиков), двухчастной системой крыльев в «период облавной охоты» (М.Н.Хангалов), особенностями административного деления монгольского общества (Т.М.Михайлов), способами освоения пространства – «праворукостью» и «леворукостью» (Д.Бурчина). Для других этнографов основополагающим являлся социальный фактор (Д.К. Зеленин, В.П. Дьяконова, Т.М. Михайлов и др.). В то же время некоторые исследователи считают выделение «белого шаманства» условным. Для Н.А. Алексеева, Д.С. Дугарова «белое шаманство» - наследие племенного культа, жрецами которого являлись у ранних монгольских племен вожди - беки. Т.Д. Скрынникова считает появление понятия «белый шаман» поздним явлением, связанным с разграничением исполнителей обрядов общественного значения и «черных» шаманов, исполнявших индивидуальные обряды. В.И. Харитонова также разграничение функций шаманов и лиц, условно называемых «белыми шаманами», видит в проведении обрядов индивидуального, окказионального характера, или общественного характера, но при этом, по мнению исследователя, «черные» шаманы обращаются к низшим духам, а «белые шаманы» (в терминологии В.И. Харитоновой - жрецы) – к верховным божествам. 
Глава вторая «Пространство и время калмыцкой культуры» состоит из двух параграфов. Параграф первый «Сакральное пространство калмыцкой культуры» включает три раздела, в которых анализируются традиционные представления о сакральном центре, путях-дорогах; о горизонтальном и вертикальном членении пространства. 

Пространство в традиционных представлениях калмыков является миром, в котором контактируют свое/чужое, священное/обыденное, и с которым также граничат иные (посмертные) миры; его сакральным центром являются домашний очаг, жилище, поселение; по вертикали оно имеет троичное членение. Верхний мир именуется Деед орн, средний – Делкә, нижний – Дорд орн. В качестве вертикальной оси, соединяющей миры, предстают эпическая гора Маңхн Цаһан, дерево, стрела, огонь очага. Освоение мира посредством троичного кода характерно для культуры калмыков: этот код использовался в фольклорном жанре триад, характеризующих мир по признаку «трех подобных», в гаданиях; он связан с символикой жизни и благополучия.

В горизонтальном членении пространства благополучными сторонами считались восток и юг. Для раннего, «лесного» периода была характерна «восточная» ориентация и культ восходящего солнца. Смена почитания восходящего солнца на почитание полуденного солнца, произошедшая, как считают исследователи (Бартольд, 1921; Лувсанбалдан, 1985), под влиянием китайской культуры у монголов (примерно с X вв.), была воспринята и предками калмыков; соответственно измениться должна была система ориентации. Но в калмыцкой культуре до XX в. сосуществовали оба локативных кода культуры. Первый, «восточный» код мы обнаруживаем в эпических сказаниях, он связан с ориентацией на восход буддийских кочевых храмов, а также характерен для поздних буддийских молитвенных текстов, что позволяет определить его как «сакральный» и «эзотерический» код культуры, сохраняющий реликтовые ранние представления о способах освоения пространства. Второй, «южный» локативный код определен профанной культурой жилища, ориентированного на юг, он сохранялся в устных формах буддийских молитв. 
 Особенностью раннего «восточного» локативного кода у калмыков (по сравнению с бурятами) является позиция человека при ориентации на восходящее солнце, а также на прародину. На основе сопоставления сведений о месторасположении эпической страны («в стороне восхода») значение названия страны Джангара - Ар Бумба диссертантом реконструируется как «Бумба стороны рассвета», «страна, расположенная на востоке», хотя в современном языке слово Ар (букв. «сзади») означает «север», исходя из общераспространенного «южного» кода. Такое соответствие возможно лишь с позиций человека, вошедшего в жилище, расположенное входом на восток, или направляющегося на запад (по ходу солнца). Понятие «сам за восходящим солнцем» (нарн һархин ар бийе) совпадает с позицией человека, стоящего спиной к входу, согласно которой левая сторона связана с мужской половиной жилища. Подобное соответствие левой стороны мужской половине зафиксировано в калмыцких представлениях о человеке (мужская «жизненная сила» находится в левой половине тела, слева мужчина обязан носить нож, в отличие от монголов, у которых нож в ножнах подвешен к поясу с правой стороны), а в жилище возможно лишь исходя из позиции стоя спиной к двери. Эти ранние представления калмыков о человеке относятся к системе ориентации, отличающейся от поздней монгольской и имеющей соответствия в системе ориентации жилища тюркских народов Южной Сибири. Вероятна взаимосвязь термина ар с терминами, образованными от корня ар/ур, который исследователи связывают с понятием утренняя заря, рассвет, т.е. также востоком (Дугаров, 1981).

Но представления, зафиксированные в эпосе, отличаются от системы ориентиров в жилище калмыков, в котором отсчет велся исходя из позиции лицом к входу, как у монголов. Эта же позиция характерна и для буддийских текстов, в которых отражена «восточная» ориентация, так как храмовые кибитки располагались дверью на восток. Вероятна следующая модель смены локативного кода: от «восточного» с позицией «спиной к входу» в жилище - к «южному» с позицией «лицом к входу», с последующим ее переносом на ориентацию храмовых кибиток, установленных входом на восток. Хотя, если принять предположение М.А. Очир-Горяевой, согласно которой ориентация погребений ранних кочевников лицом к востоку означает позицию «к прародине», а «головой к востоку» - позицию «на родине» (Očir-Gorjaeva, 2005. С.69; Очир-Горяева, 2006), то смена исходного положения осваивающего пространство человека у калмыков полностью соответствует переходу от расположения «на прародине» (головой к востоку), зафиксированной в эпосе, к положению «лицом к прародине» (лицом к востоку), присутствующему в текстах буддийских молитв, а также в современном погребальном обряде.
Восточный код освоения пространства сохранился у калмыков в сакральной сфере: эпосе, представлениях о локализации «жизненной силы» у мужчин с левой стороны и в системе, зафиксированной в молитвенных текстах. 

В поздней устной традиции передачи буддийских молитв верующими актуализируется «южный» локативный код, характерный для жилища и современной калмыцкой культуры. Поэтому можно считать «южный» код связанным с профанной культурой. В бурятской культуре исследователи также выделяют два локативных кода, но «восточный» код считают характерным для западных бурят (и связывают его с «западноазиатской» традицией и почитанием триады божеств – Солнца и его спутников), а «южный» - для восточных бурят (и связывают его с «восточноазиатской» традицией и почитанием Неба и Земли) (Скрынникова, 2003).

В освоении пространства противопоставлены круговое («правильное») и линейное движение. Первое, связанное с благополучным ведением хозяйства, с освоенным пространством, характеризуется как «правильное», по направлению движения солнца с возвращением на восточную сторону, с дополнительным значением движения «по вертикали» (возвращение мыслится как спуск), и соответствует движению, обозначенному в сакральном «восточном» локативном коде. Путь, связанный с движением к периферии, к опасному пространству, линеен и чужероден для концентрической системы жилища и поселения; негативное отношение калмыков к дороге отражено в обычаях располагать поселения вдалеке от них, в крайнем случае - южнее и восточнее.

Параграф второй «Время, календарь и божество – Хозяин года» состоит из двух разделов, в которых анализируются календарь калмыков XVII в., его отличительные черты, их влияние на формирование специфики лунно-солнечного календаря животного цикла у калмыков, а также образ божества Хозяина года (Җилин эзн). 

На основе разноплановых материалов в диссертации сделан вывод о бытовании у ойратов в прошлом древнего сезонного календаря, в котором маркерами двух основных сезонов являлись образы медведя и оленя, связанные с периодами зимы и лета. Лексические и этнографические данные дают основание для вывода о взаимозаменяемости образов: слово гөрәсн обозначает сайгака, но ранее означало всех диких зверей (у бурят гурөөһэн означает и хищников (медведей, тигров, рысей), и их потенциальную добычу); в отдельных вариантах обрядов жертвоприношений земле и воде, проводившихся во время летнего праздника Сага сар (соһа – олениха), нами обнаружены реликты почитания медведя. Более поздний календарь, зафиксированный у калмыков Н. Витсеном в XVII в., представлял собой систему счета времени, характерную для охотников тайги, в которой прослеживалась ориентация на движение луны и солнца, но начало отсчета по сравнению в бурятским и монгольским календарями (по данным начала XX в.) было сдвинуто, что связано с возможным началом года с летнего сезона. Таким образом, к данным Вл. Котвича, считавшего, что в древности монгольские племена отмечали Новый год либо осенью, либо зимой (Котвич, 1928), необходимо прибавить третий вариант начала года – с первого летнего месяца, полнолуние которого приближено к летнему солнцестоянию, и праздника Сага (или Үр) сар. В реликтовом названии оленей и лосей үрхэн саган, известном отдельным группам бурят, зафиксированы оба названия калмыцкого праздника начала лета. Это свидетельствует об их синонимичности; подтверждает тезис о том, что образ оленя связывается с символом солнца (а также, возможно луны – праздник отмечается в полнолуние); позволяет сопоставить название праздника с наименованием солнца (или луны) у бурят – Юурэн эхэ (Галданова, 1987. С. 15), и образом якутского божества света, солнца Юрюнг. 

Сравнительный анализ календарей монголов, бурят, калмыков позволил прийти к выводу: особенности календаря калмыков XVII в., возможно, были присущи другим монгольским народам. 
Название божества – Хозяина года Җилин-Җилин баав (зафиксированное в одной из песен эпоса «Джангар») имеет значение Предок года, Отец времени (букв. Отец [в торгудском диалекте - мать] года-года). Образ божества-первопредка с функциями «творца времени» зафиксирован только в культуре калмыков (Дашиева, 2001. С. 130). Литературные данные XIX в. и полевые материалы свидетельствуют о том, что Цаһан аав [авһ] (Белый старец) и Җилин эзн (Хозяин года) – одно божество, покровитель калмыков, хозяин земли и воды, гор, года, времени, совершающий кочевки в дни зимнего солнцестояния и продлевающий жизнь. Подробная характеристика образа божества дается в буддийской сутре, посвященной Белому старцу. Как покровитель народа, он предстает в качестве великого божества (ик бурхн). Божество имеет несколько названий, соответствующих множественности функций: Җилин-Җилин баав (отец, предок года, времени), Җилин эзн (хозяин года), Җилин нойн (князь года), Нүүдг бурхн (кочующий бурхан), Цаһан аав (Белый дед), Цаһан авһ (Белый дядя, дед). Существует два иконографических типа изображений Цаһан аав (Белого старца), соответствующих поклонению божеству как хозяину земли и воды Һазр-усна Цаһан аав (в этом виде он почитается в праздник Үр сар) и как хозяину года/времени, покровителю калмыков, божеству с чертами творца Делкән Цаһан авһ (в этой форме он почитается в дни зимнего солнцестояния во время праздника Җилин эзн). Второй тип изображений не встречается у монголов и бурят, как отсутствует в их культуре и название Белого старца Җилин эзн (Хозяин года). 

Отличительной чертой Белого старца у калмыков является также его название Цаһан авһ, свидетельствующее о зооморфных истоках образа. Лексические материалы дают основание для вывода о глубинных взаимосвязях термина авһ (в русской огласовке авга) с образом медведя (и ранее – медведицы)-первопредка: баав - «отец/мать [в разных калмыцких диалектах], прародитель» - синоним терминам аав (отец, дед) и авһ (брат отца, деда, предок), у монголов и бурят баабгай означает «дед, медведь» (есть попытка этимологизации от ба [бага]+абгай, т.е. младший брат отца – см. Дашиева, 2001), устаревшие калмыцкие названия медведя өтг (слово связано с почитанием матери-земли) и баавєа сменились табуированным тюркизмом аю, а за словом баавһа у калмыков закрепилось значение «баба, жена» (баавһр - «косматый»). У тюркских народов понятия «бабушка» и «дед» также нередко ассоциируются с медведем-предком, этот факт исследователи пытались связать с традицией охотничьего табу (Ахметьянов, 1981). В культуре калмыков – этнических потомков ойратов - практически не прослеживается поклонение медведю, но в сказках отражен мифологический сюжет кражи медведем девушки, ее пребывании в ином мире, возвращении к людям с сыном, известный у других народов; реликтовые черты отдельных обрядов в диссертации рассматриваются в связи с культом медведя.
Наличие у образа Белого старца двух основных обликов с функциями покровителя народа, хозяина жизни, времени и функциями хозяина земли и воды связано с образами божества-творца (с чертами громовника) и архаическими представлениями о предке-медведице. В фольклоре прослеживается символическая взаимосвязь Цаһан авһ с образами громовержцев – верблюдом (смена времени сравнивается в пословицах со сменой его поколений), а также драконом («хозяин всех драконов»). Исследователи считают, что представления о небесном верблюде распространены у разных народов Центральной Азии, воспринявших древний среднеазиатский цикл о верблюде - воплощении солярного бога – громовержца (Акишев, 1984). Особенности терминологии, связанной с образом Делкән Цаһан авһ, и его характеристики (хозяин драконов, воды, светлое, белое божество, совершающее кочевку в дни зимнего солнцестояния, что сравнивается со смертью и возрождением верблюда) свидетельствуют о древнейших взаимосвязях божества – покровителя калмыцкого этноса с образом солярного божества-творца, «создателя времени», зооморфного прапредка, получившего антропоморфные черты. Интересно, что в одном из реликтовых кличей калмыков-торгудов упоминается некое божество по имени Тор, память о котором утрачена: «Тор деед шүтәнд Толһаһан тәвҗ мөргий» («Высшему божеству Тор будем поклоняться, опустив голову»), а их краткий клич звучит ак (что в тюркских языках означает «белый, священный», либо «подарок стороны сватов»), или ааг («развилка», либо «гордость, превосходство»). Вероятно, слово тор связано со значениями «место и столб для поклонения, верхушка, дерево, начало» (Ахметьянов, 1981); эпический дворец, подобный мировому древу, находящийся в сакральном центре, в «Джангаре» называется Торлг («Взметнувшийся ввысь»).
Образ божества Белый старец в калмыцкой культуре маркирует две точки годового цикла, отмечающие зимнее солнцестояние и начало летнего сезона, так как в эти дни отмечаются праздники, связанные с хозяином времени («года») и пространства («земли и воды»); понятие времени связано с представлениями о нем как протяженности, воплощающейся в преемственности поколений, как жизни и развитии рода. Цаһан авһ связан с культом солнца и луны, так как его праздник Җилин эзн отмечается в дни зимнего солнцестояния, а кроме того, в каждом лунном месяце совершается поклонение ему второго и шестнадцатого числа.
Глава третья «Добуддийские верования калмыков и эпос “Джангар”» состоит из четырех параграфов. В первом параграфе «Представления о правилах исполнения эпических сказаний и магических последствиях их нарушения (к проблеме реконструкции календарных обрядов)» отмечается, что исполнители эпоса делились на две категории: туульч – исполнявшие без сопровождения, речитативом, и җаңһрч (джангарчи) – певшие под аккомпанемент музыкального инструмента (мелодии и инструменту придавалось магическое значение). Правила регламентировали ограничение исполнения зимними ночами, определенное количество участников и их подготовленность, наличие особого состояния (активность, следование за сказителем в действиях, полное отсутствие сонливости); маркировку особой позиции исполнителя, исполнение без перерыва до рассвета на грани срыва внутренней энергии. 
Особенностью структурирования времени в культурах охотников Сибири являлась неравномерность деления года (длительный осенне-зимний и краткий весенне-летний периоды). Зимние дни, согласно калмыцким легендам, необходимо «считать» - т.е. задавать ритм для благополучного завершения периода (понятие «счет» связывалось с понятием конечности, поэтому калмыки не считали людей, звезды, пищу; одежда подлежала счету, и его завершение означало скорую смерть хозяина). Нарушение временных рамок сказительства, согласно поверьям, должно было привести к бурям, непогоде, даже снегу весной и летом, что сходно с магическим воздействием «дождевого» камня зад, также способного «вызвать снег летом», т.е. нарушение порядка, наступление хаоса. Все это позволяет предположить, что древнейшие формы эпических песен взаимосвязаны с обрядами, имеющими значение организующих, имеющих календарный, новогодний характер. Начальные события в мире описываются во всех зачинах («это было в начале времен…»), архаичность эпоса отражена в представлении о том, что «Джангар» существовал в предшествующие исторические периоды («во время предыдущего бурхана Авдьв», другое имя этого божества – Аюка). С традицией таких календарных обрядов, на наш взгляд, можно связать сохранившиеся у западномонгольских торгудов ритуальные танцы Agsal, сопровождающие исполнение зачина сказания четкими ритмическими движениями стоящих в круге людей. Таким образом, каноническое исполнение эпических песен, табу на сказывание в течение дневного и летнего времени восходят к архаическим обрядам предков калмыков, сущность которых заключалась в инициировании, в воссоздании древнейшего времени первотворения. 
В параграфе втором «Сказитель и «вызыватель дождя» анализируются представления о роли исполнителя эпоса, который мог выступать в качестве человека, провоцирующего наступление грозы, как и задч – лица, использовавшие для вызывания непогоды магические «дождевые камни». Действия сказителя сравнимы с медиаторскими, он «отправлял» эпических богатырей в путешествия, «укрощал» с их помощью стихии. Появление дара, согласно данным фольклора и рассказам джангарчи, сходно с инициацией, прохождением через мир мертвых. Истинное исполнение у калмыков воспринималось как пение с аккомпанементом, особое значение приписывалось мелодии и инструменту. Джангарчи сопровождал свое пение игрой на хуре (хуур, хур
) или ятхе
. Легенды о хуре и его разновидности – моринхуре – показывают, что инструмент являлся транспортным средством, символом мирового древа. Видимо, изначально джангарчи играли на хуре, но в XIX – XX вв. использовались другие струнные инструменты домбра, товшур. 
Инициационные действия во время обретения дара, особая атмосфера сказительства, вхождение исполнителя в особое состояние сознания «на грани срыва энергии», осуществление связи между коллективом и миром богатырей (отправление их в путешествия на подвиги), наличие музыкального инструмента, выполняющего роль, семантически приравниваемую роли транспортного животного – черты, типологически сходные с шаманскими. Но функции джангарчи в исследуемый период ограничивались сказительским мастерством; в литературе нет упоминаний о совмещении функций сказителей и шаманов. Магическое действие сказителя сравнимо с деятельностью других лиц – «вызывателей дождя» (задч). 

В монгольской традиции сохранилось выражение «Жангар хайлах», означающее исполнение эпоса «Джангар», которое исследователи обычно связывают с традицией кай (горловое пение). Слово хайлах (калм. хәәлх) означает «плавиться, таять, превращаться в жидкость», что, по нашему мнению, связано с представлениями о зимнем ледяном своде неба, а также с реконструированным на бурятском материале Д.С. Дугаровым (Дугаров, 1991) образом божества-громовника Айа Хайрхан, имя которого присутствует в калмыцких молитвах как обращение Әә, Хәәрхн (среди калмыков сохранились представления о грозном облике Хәәрхн; Хайрхан называют монголы громовержца). Таким образом, исполнение эпоса подобно действию, ведущему к окончанию зимних дней, которые подлежат счету, а значит, обладают свойством конечности; «оттаиванию» природы (и небесного свода), которому может способствовать громовержец Әә, Хәәрхн. Типологически сходные действия могли производить «вызыватели» дождя задч
 и джангарчи, в том числе владеющие игрой на хуре (называемые хурч). 
Параграф третий «Задчи и джангарчи – богатырь Хонгор и другие герои» посвящен анализу образа наиболее популярного героя эпоса, так как сказителем джангарчи, музыкантом хурч, «вызывателем дождя» задч в эпосе является только один персонаж – Хонгор: ему с рождения присущи два атрибута – «дождевой» камень зад и стрела.
Хонгор - побратим Джангара (в бурятской и ойратской версиях - сын или младший брат); возможно, его первоначальный облик - это облик сестры Джангара, в паре с которой они представляли мифических первопредков (Неклюдов, 1980). В одной из версий эпоса матерью названа Моһа хатн (Змея-госпожа) – таким образом, он связан с подземным миром и его обитателями – змеями, которые имеют отношение к обрядам вызывания дождя. Появлению Хонгора в качестве джангарчи предшествует инициация (превращение в мальчика); его образу присущи магические способности эпического сказительства, перевоплощения (его называют кречетом, орлом, волком), путешествия по мирам, вызывания непогоды. Как и многие задч, Хонгор способен вместо дождевого камня использовать любые предметы.
Среди других богатырей эпоса также встречаются герои со сверхъестественными способностями. Образ Алтан Чееджи сопоставим с образом предсказателя, профессионального ясновидца; богатырь Гюзян Гюмбе - далч (умеющий гадать на жженой бараньей лопатке), а также шорч (гадающий по трехгранной палочке). Оружие Савара – секира, или восьмигранный топор полукруглой формы, которую называют әәв балта; топор семантически связан с божеством грома у многих народов. Волшебные свойства, магические способности героев героического эпоса встречаются в каждом из сказаний. Атрибуты богатыря Хонгора позволяют видеть в его образе «первого жреца» культа, связанного с вызыванием грозы. 
В параграфе четвертом «Задчи (задч) – «вызыватели дождя» и образы "хозяина дождя"» рассматриваются статус, функции и атрибутика данной категории лиц и разные образы, получившие характеристику громовержцев.
Статус задч был высок, они были окружены почетом, в то время как шаманы подвергались гонениям. О магической силе задч слагались легенды, после смерти их подвергали кремации, как высших иерархов буддийской церкви. Известны сведения об ойратских задч: в «Сокровенном сказании» говорится о Худуха-беки, «владевшем магией зад», в «Биографии Зая-пандиты» упоминается сторонник Цэцэн хана, вызвавший снежную бурю. Свойства задч приписывались Гэсэру, Чингисхану, Амурсане; память о задч сохранилась в преданиях об известных монахах-гелюнгах, владевших такими способностями: Джиджетн-ламе, побывавшем в 1756 г. в Тибете, Бааза-багши Менкеджуеве, авторе книги «Хождение в Тибетскую страну». Даже в 1930-е гг. в Ики-хуруле почитали как задч монаха Арин Джамб, а среди синьцзянских калмыков задч были востребованы и во второй половине ХХ в. 
В функции задч входило как вызывание дождя, так и его прекращение в необходимых случаях. Основными способами являлись два: 1) поднявшись на возвышенное место, произнести магические заклинания и потереть камнем об одежду (или опустить камень в воду, поднять к солнцу на палке, поднести к огню), 2) для задч, «способных управлять змеями», - взяв змею за хвост, опустить ее голову в воду, произнося заклинания. Для обратного воздействия на погоду задч подкидывали вверх кизяк (арһсн) и произносили заклинания, после чего туча должна была раздвоиться и пройти мимо.

Действия задч не требовали обращения к духам, вхождения в особое состояние, они не подвергались гонениям, как шаманы. Все это позволяет сделать вывод о том, что задч не относились к особой категории шаманов. В этом мы согласны с С.И. Вайнштейном (Вайнштейн, 1999). 

Главным атрибутом задч является камень зад, обычно его находили в желудках животных. «Дождевые камни» в начале XX в. использовали в качестве амулетов рыбаки для обеспечения богатого улова. По современным полевым материалам, зад чолун - «остатки метеоритов» или «грома и молнии, попавших в землю», появившихся в виде железа на поверхности земли. Подобными «камнями» производят лечение и людей, и животных. 
Образы, с которыми связаны представления о «хозяине воды и дождя» и громовержце, разнообразны. Считалось, что дождь насылает на землю Лу усн-хан - дракон, хозяин воды. Известен мотив превращения дракона на земле в верблюжонка, но неверно считать верблюда земным воплощением дракона, так как он имеет устойчивое определение «небесный»: в эпосе Небесным называется огнедышащий верблюд Хавшил, появляющийся в полдень. Дракон-хозяин воды зимой находится на дне океана, с праздником Цаһан сар в начале весны «поднимается на поверхность». В обрядах вызывания дождя, грозы образ Лу усн-хана отсутствует, что свидетельствует о более позднем появлении представлений о нем как о «хозяине дождя». Возможно, драконы сменили более ранний образ верблюда как ездового животного или самого громовержца. Обращением к громовержцу можно считать слово Җахн, которое кричали при грозе: слова с корнем җа/җе (җаҗа, җеҗә) являлись словами-заменами. С громом и дождем связаны также образы божества огня, очага Окн теңгр; Белого старца, имеющего посох с навершием в виде головы дракона; громовые стрелы подвластны Хормусте – главе небожителей; по-прежнему во многих молитвах калмыков-буддистов присутствует обращение «Әә, Хәәрхн». Таким образом, множественность элементов, каждый из которых можно отнести к данному культу, – свидетельство многовекового бытования культа и видоизменений, происходивших в различные эпохи.

Глава четвертая «Представления о природе и человеке в традиционной калмыцкой культуре» состоит из пяти параграфов и посвящена анализу традиционных представлений о человеке и окружающем мире, почитанию животных, а также двум главным обрядам, сохранившимся до настоящего времени.
В параграфе первом «Представления о происхождении мира и почитание небесных светил» отмечается значительное влияние буддийской мифологии, сквозь призму которого можно выделить архаичные элементы представлений о первотворении, связанном с созданием из океана первых объектов.

С культом солнца связан этнический маркер одежды ойратов и калмыков – красная кисточка на головном уборе (самоназвание калмыков – улан залата хальмг – калмыки с красной кисточкой); круг как символ солнца присутствует во многих компонентах культуры (план поселения, жилища, и др.). До начала XX в. бытовала традиция запрета на произнесение замужним женщинам (костюм которых украшался солярным орнаментом, в отличие от мужского) слова «солнце» (нарн), его именовали «греющий» (эвр). Почитание солнца прослеживается в разных элементах: «правильном движении» (зөв эргәд), поклонении солнцу и луне во время свадьбы; использовании белых войлочных ковриков в обрядах (шерсть – символ солнца); обрядовых жареных лепешках с солярной символикой, не подлежащих разламыванию при еде (целвг, хавтха, причем второе слово «плоский» имеет и устаревшее значение «дикий верблюд»); обычаях выбрасывать посуду с щербинками, завершать все дела до заката, а долгосрочные - до наступления осеннего равноденствия (до месяца мыши). Жизнь в традиционных представлениях предстает как протяженность, циклический круг, построенный по законам движения солнца. С дневным светилом и зимним солнцестоянием связан образ божества-покровителя народа и начала года Җилин эзн. Культ солнца связан с символикой чисел три и девять: три дня длится праздник Хозяина года; каждый обход «по солнцу» должен быть повторен трижды; триады пронизывают всю культуру, через них осваивается мир; все обряды, нацеленные на благополучный исход, используют символику числа три. Девять – символ множественности, плодородия; хотя точному счету скот не подлежал (как запрещалось считать звезды и людей), в необходимых случаях, например, для начисления штрафа, его считали девятками (включая в них разное количество разных видов скота). 

Почитание астральной пары солнца – луны - отражено прежде всего в счете времени по лунным фазам, ориентации на них. Возможно, с этими фазами связана символика числа семь, характерного для погребальной обрядности: поминки проводили на седьмой и сорок девятый дни; число сорок девять символизирует достаточность; «семь первинок» называлось подношение предкам, при этом каждое из семи подношений повторялось дважды; в отдельных обрядах совершался семикратный (а не троекратный) обход; семь раз полагалось читать молитву Белому старцу второго и шестнадцатого числа каждого лунного месяца.
Звезды счету не подлежали; каждая звезда связывалась с судьбой человека. Особенно почитались Большая Медведица («Семь божеств»-Долан бурхн), Полярная звезда («Золотой кол»-Алтн гасн) и Плеяды (Мөчн).

В целом поклонение небесным объектам у калмыков определено общемонгольскими представлениями о мире и светилах. 

В параграфе втором «Представления о человеке и жизненном цикле» анализируются архаические черты, сохранившиеся в обрядах и воззрениях, связанных с человеком и его жизнью. Категория «живой» связана с понятием «дыхание», которым обладают и человек, и животные (әмтә – живые, или имеющие дыхание). 
Добуддийские представления калмыков о человеке отражают воззрения о троичном делении мира по вертикали: с верхним миром связан «верх» человека, с нижним – «низ», их отделение символизирует пояс, обязательный элемент костюма девушек и мужчин. Запреты на прикасание к голове, волосам, усам и появление в обществе без головного убора отражают их значение, связанное с идеей взаимосвязи с верхним миром и жизнью. Запреты на хождение босиком, соединение стоп, способы продления жизни через выбрасывание обувных стелек, ношение белых носков с черным мыском, способы лечения мастита через прикосновения пальцами ног матерью близнецов – проявление представлений о связи низа человека (его ногах) и нижнего мира, с которым связывались также части тела, выделяющиеся больше других, что отразилось в обычае перебирать буддийские четки средним пальцем при молитве покойному и указательным пальцем при молитве за здоровье. 

Защита человека осуществлялась посредством ношения оберегов – украшений: мужчинами серьги и кольца с левой стороны (а также ножа слева на поясе или в левом кармане брюк), девушками серьги в правом ухе, колец на мизинцах, женщинами и серег и колец с обеих сторон и на всех пальцах. Эти правила связаны с представлениями о локализации души-жизненной силы әмн в теле человека: у мужчин – слева, у женщин – справа (посредством волос женщины являются также хранительницами жизненной силы мужа). Одевание двух серег, как и деление волос на две косы в свадебном обряде имеют символику плодородия, действия типологически сходны с обрядами, зафиксированными в ранних формах религии у других народов. 

Представления о множественности душ и их разной посмертной судьбе сохранялись в реликтовых формах, уже в XIX в. считалось, что у человека две души: душа-жизненная сила, дыхание әмн и душа-сознание сүмсн, вторая отличает человека от животных. Обрядами охраны здоровья являлись «продление жизни» (насн уттулх), «выкуп жизни» (әмнә долиг, в качестве замены выступали животное либо модель, до XVII в., вероятно, - человек) и «призывания суши» (сүмсн дуудулһн). 
Инициационный характер присущ свадьбе: перед уходом невесты из родного дома и в настоящее время совершается обряд «оставить счастье» (кишг авх или даалһ авх, как и погребальном обряде), заключающийся в отрезании ногтей, части волос; в доме мужа невесте дают новое имя, и она принимает покровительство родовых божеств; до начала XX в. невеста до прибытия в кибитку мужа не должна была касаться ногами земли, в современных обрядах не берут попутчиков в свадебный поезд и восхваляют жениха, который вносит невесту в дом на руках. В жизни молодого человека свадьба также являлась переломным этапом, однако по отношению к нему символика инициации не проявлялась столь же ярко. В свадебном обряде дербетов присутствуют пережитки культа матери-прародительницы (в танцах матери жениха и восхвалениях способностей деторождения «с начала времен»). В верованиях калмыков присутствуют и реликты культа родовых предков (поклонение «четырем бабушкам-дедушкам», наличие обряда «отправления пищи предкам», подношений первинками, а также родовая символика лент өлгц). 
Символами посмертного мира являются неполный круг, чаша с щербинкой, расстегнутое платье, «кое-как» сшитые халаты (такие давали для подарков стороне жениха), движение против солнца, нижняя часть тела. Мир умерших в фольклоре понимается как мир хаоса, располагаемый, возможно, ниже мира людей; умершие не своей смертью и не погребенные правильно могут превратиться в зловредных духов шулмс. Но в представлениях о посмертной судьбе прослеживается двойственность. Мир предков связан с идеей прародины
, благополучного мира (локализуемого, по нашему мнению, на востоке) и более высокого положения по отношению к миру людей, что является реликтом раннего погребального обряда с захоронениями на деревьях («вознести кости» означает «быть погребенным достойно»). 

Привлекая материалы по представлениям калмыков о человеке (левая сторона связана с мужской жизнью, ношением ножа как оберега; с левой стороны застегивали халат, что расценивалось как приверженность обычаям предков
) и способах его погребения (ориентация на восток), можно уточнить выводы о системе освоения пространства. Несмотря на преобладание в калмыцкой культуре «южного» кода, представления о человеке позволяют сделать вывод о более раннем происхождении «восточного» кода освоения пространства, соответствующего ориентации погребений и бинарной оппозиции, основанной на освоении человеком своего тела. Более поздний слой связан с общемонгольской традицией ориентации на юг и сакрализацией солнца в зените, которая, возможно, была заимствована монголами через посредство киданей из китайской культуры. Но у калмыков в культуре сохранились элементы, свидетельствующие об ойратской традиции освоения пространства человеком, сакрализовавшей восток и восход солнца, связавшей мужское начало с левой стороной тела и отразившейся в обычае застегивать одежду с левой стороны. Подобная традиция характерна для тюркоязычных народов Южной Сибири. О возможной ее взаимосвязи с древними монгольскими представлениями свидетельствует следующее: в научной литературе высказывалась мысль о возможном заимствовании монголами почитания юга (Бартольд, 1921) и правостороннего запаха на одежде (Крюков, Малявин, Софронов, 1984, 1987); применяя понятие «пять цветных народов», монголы, называя себя синими, помещали себя на востоке (Жуковская, 1988).
 Параграф третий «Культ огня и обряд жертвоприношения огню һал тәәлһн» посвящен анализу форм почитания огня и обряда, являющегося пережитком ранних форм религии. Огонь – священная и очищающая стихия, система запретов направлена на защиту его от осквернения. Домашний очаг символизировал центр мира, его хозяйкой считалось божество Һалын Окн теңгр. Как земное продолжение солнечной стихии огонь наделялся свойствами обеспечения плодородия, богатства, жизни, счастья, взаимосвязи среднего и верхнего миров, что позволяет рассматривать его как символ мирового дерева. 
Поклонение огню имело различные формы, но главным обрядом считается жертвоприношение огню һал тәәлһн (связанное с календарным и жизненным циклами), в котором выделяется два важных момента: почитание огня и жертвенное заклание животного, ожидаемого к воскресению и перерождению. В действиях с животным-жертвой прослеживаются пережитки промыслового культа: обряды извинительного характера (окуривание, окропление, смазывание), запреты на разрушение костей, пролитие крови, использование соли при отваривании мяса, а также обычаи захоронения костей (и их сложение в анатомическом порядке) и целой шкуры животного в земле или через «вознесение».
 Но обряд направлен не к миру животных, а к миру людей. Об этом свидетельствуют его родовой (в поздних формах - семейный) характер, мотивация как действия, обеспечивающего продолжение патрилинейного рода; обязательное сожжение жертвы в огне очага, обычай не допускать женщин к процессу разделки и отваривания (что является реликтом матрилинейного рода). В обряде прослеживается вера в родство группы людей с животным, в воплощение его в человеке (животное считается близким человеку, имеющим «горячее дыхание»), в возможность замены животным членов одной группы людей (при проведении его в качестве «выкупа жизни»). Символика определенных частей животного объединяет одну этническую группу и противопоставляет ее другой: сожжение отдельных частей туши (к примеру, нижней челюсти) представителями одной этнической группы калмыков может расцениваться представителями других групп как немыслимое. По содержанию обряд является ритуалом возрождения и умножения, главная его мотивация – увеличение рода, его процветание, благополучие, поэтому он связан с обрядностью жизненного цикла. Как пережиток тотемистической обрядности можно рассматривать совершение призывания хүрү
 над жертвенным животным с целью продолжения своего рода после смерти родственника, обязательное проведение обряда с призыванием хүрү в доме жениха и без этого призывания в доме родителей невесты после ее отъезда. Реликтом отношения к животному как к тотему является то, что мясо «трех костей», подвергающихся сжиганию, не употребляется в пищу.

Все перечисленные черты обнаруживают в позднем обряде признаки его тотемистического происхождения и, возможно, почитания барана как тотемного животного, о чем свидетельствует использование изображений барана в ритуальных жареных изделиях из теста боорцг. Но в качестве объекта тотемных верований у этнических предков калмыков, вероятно, выступали разные животные: «горячее дыхание», как у человека, приписывалось барану и коню, которого также использовали в качестве жертвы; среди этнонимов встречаются названия разных мастей животных, представляемых в настоящее время как конь (шарнут, харнут и др.). 

В поздней форме зоолатрии сформировалась идея соответствия разных костей (набор «три кости») туши сакрального животного разным этническим группам, отражающая высокую степень сохранности родовых делений в калмыцком обществе. Формирование представлений о животном как едином символе этноса и о разных частях его тела как символах этнических групп типологически сходно с появлением представлений о едином божестве-покровителе и отражает процессы консолидации этноса. 

Благодаря многоаспектному значению обряд был включен в обрядность калмыцкого буддизма, хотя участие буддийских монахов в нем ограничивалось общим руководством и чтением молитв.

В параграфе четвертом «Культ земли-воды, гор и обряды ова тәклһн и һазр-усн тәклһн» отмечается взаимосвязь этих культов, основанных на почитании родовых территорий и хозяев местности. Понятие «земля-вода» обозначает родную землю, гора является этническим маркером (в эпосе центральная гора – Маңхн Цаһан, в других жанрах фольклора – Алтай; легенды повествуют о перенесении калмыками горы Богдо в Поволжье), но в прикаспийских степях образ родовых гор сменился почитанием курганов ова и их единого хозяина Белого старца. 
Жертвоприношения земле и воде проводились на курганах, главным моментом являлось поклонение Белому старцу 16 числа первого летнего месяца во время праздника Үр (до XIX в. употреблялось название Сага) сар. В диссертации анализируется один из наиболее полных вариантов обряда, зафиксированный В.М. Викториным в отдаленном калмыцком селе в 1980-х гг. (Викторин, 2003), так как в полевых материалах диссертанта подобные обряды отличались отсутствием действий, проводимых со «столбиком»
. 
Во время обряда в первом сакральном центре совершалось поклонение кургану ова и столбику, символизирующему дерево, но уподобленному какой-то фигуре: «в голове» его украсили камышом, загнутым вверху, обмотали тканями желтого и красного цвета с использованием белых и черных шерстяных веревок (сплетенных каждой семьей), украшенных полосками разных тканей; под столбиком лицом к югу расположили изготовленную из теста маленькую фигурку Цаһан авһ, что, вероятно, должно указывать на его взаимосвязь с фигурой, имитированной столбиком. Вокруг столбика в трех ямках имитировались очаги, в которых разводили огонь. Во втором сакральном центре после ритуального заклания и расчленения туши на алтарь из скрещенных палок поместили анатомически правильно разложенные кости и подвергли их сожжению «для возрождения» (грудинная кость была обмотана нитками «родовых цветов»
, характерных для торгудов); мясо отварили для общей трапезы, шкуру набросили на дерево. Затем было совершено подношение воде, для которого приготовили из камыша с использованием таких же белых и черных шерстяных веревок лодочку, в которую поместили череп жертвенного животного и фигурку барана из теста. 
Наличие в структуре ритуала признаков, характерных для промыслового культа, с учетом этимологии образа Цаһан авһ, позволило обратиться к сравнительному материалу по промысловым обрядам у других народов, в том числе медвежьему празднику, так как ранний этап этнической истории ойратов называется «лесным», а «особое отношение к медведю вплоть до его почитания было свойственно практически всем народам Северной Евразии и Северной Америки на лесной или таежной территории, где был распространен медведь» (Соколова, 2002. С. 41). К тому же еще Б.А. Васильев отмечал возможную связь обрядов жертвоприношения коня у алтайских племен и манси с медвежьими праздниками, обусловленную долгим сосуществованием на одной территории (Васильев, 1948. С. 104). 
Бурятские обряды над убитым на охоте медведем совпадают с обрядами тунгусо-маньчжурских народов, что в целом объясняется общностью представлений охотничьих народов Сибири о возрождении души убитого медведя, совпадают и главные термины (Дашиева, 2001). Эвенкийский вариант обряда, зафиксированный М.Г. Туровым (Туров, 2000), структурно совпадает с ключевыми моментами калмыцкого обряда: идентичны размеры столбика и дерева, обтесываемого эвенками в лесу для насаживания на него черепа медведя; наличие у калмыков двух сакральных центров можно сравнить с удаленностью леса и поселения; ориентация фигурки Цаһан авһ на юг совпадает с расположением черепа на столбике у эвенков; знаковая роль отводится грудине в обоих обрядах; поминальный характер эвенкийского обряда отражен в семикратном обходе фигурки Белого старца у калмыков. В калмыцком обряде использование шерстяных веревок зег, которыми привязывается к столбику камыш, обернутый тканью, мыслится как украшение (зеегәр кеерүлдм), но приготовление их каждой из семей свидетельствует о ритуальном значении веревок. Такие веревки зег у бурят использовались для ловли диких зверей в облавной охоте; в обычае «украшения столбика» отражены какие-то дополнительные действия с медведем (возможно, привязывание перед закланием, хотя форма и размеры столбика имеют сходство с другим этапом эвенкийского обряда). Зооморфные истоки образа Цаһан авһ, выявленные на лингвистическом материале, находят подтверждение в типологическом сходстве обрядов, что позволяет сделать вывод: поклонение на кургане является реликтом почитания его как превращенного человека и поклонения медведю как хозяину земли, воды и гор, что является проявлением древнейшего евразийского пласта медвежьего культа. Таким образом, типологическое сходство с эвенкийскими обрядами следует, вероятно, считать наследием древнего этапа проживания протоойратских племен в районе Приамурья (о чем свидетельствуют и другие промысловые обряды); связь реликтовых черт древнего медвежьего праздника с жертвоприношениями домашних животных (в обряде в XIX в. использовались конь или баран), возможно, является результатом взаимовлияний разных племен, участвовавших в этногенезе (хотя одни ученые считают, что на этом этапе монголам было присуще разведение свиней и коней - см. Кызласов, 1992, другие признают, что одомашнивание лошади в Центральной Азии было прервано заимствованием лошади из западных районов Азии - см. Дашибалов, 2005). О раннем использовании в обрядах ова тәклһн коня, по нашему мнению, свидетельствует его название (от тәк – дикая лошадь, хотя другие исследователи основываются на иной этимологии). Напротив, название жертвоприношения огню һал тәәлһн (от тәәх - жертвовать) свидетельствует об изначально разнообразном характере жертвы. 
В параграфе пятом «Почитание животных» освещаются реликтовые черты ранних форм религии и проявления зоолатрии. Тотемистические представления явно обнаруживаются в почитании предком волка, запретах на его убийство, кличах этнической группы чонс. Возможно, среди этнических предков калмыков – ойратов – в качестве тотема почитался медведь: об этом свидетельствует сказка о сыне медведя - основателе ханства, устаревшее наименование медведя баавһа, восходящее к слову баав (мать/отец, предок), но этих признаков недостаточно для решения проблемы. Реликтами тотемистических представлений являются, на наш взгляд, клятва шахан, сохранявшаяся до XIX в., и испытание через поджаривание мыши, бытовавшее до последнего времени, но эти обряды, основанные на вере в воздействие на члена одного рода (поздний вариант – односельчанина
), приобрели зоолатрические формы. Черты тотемного животного обнаруживаются у лебедя (запрещалось охотиться на них, в сказках девушка лишается оперения и выходит замуж, и т.д.) и зайца (имеются этнонимы, связанные с этим зверьком; он упоминается в родовых кличах; «заячьими» называются белые шаровары для обрядового танца и восхваления плодородного чрева матери жениха). 

Среди наименований этнических групп калмыков имеется ряд связанных с названиями животных, но их взаимосвязь с тотемизмом не прослеживается по другим признакам. 

Тотемистическим по происхождению можно считать обряд һал тәәлһн, так как он связан с жертвоприношениями определенных групп людей, но в поздних формах в нем использовалось только одно животное.

Следы промыслового культа обнаруживаются, кроме обряда поклонения земле и воде на курганах, в обрядах обеспечения удачного лова (выставление на берегу на шесте головы черно-лысого кабана), умилостивления хозяина воды, надевания осетрам сережек и других обычаях, зафиксированных среди калмыков-торгудов. Оборотничество в добуддийских верованиях обычно приписывается зловредным духам; в фольклоре сохранились мотивы превращения человека в кукушку, зайца, других птиц и животных. Зоолатрия, сменившая более ранние формы верований, связанных с животными, проявлялась в особом отношении к хищным животным, приписывании разных свойств птицам и зверям, появлении представлений о приобретении различных свойств при употреблении отдельных частей туши животного. Исключение коз из «общего списка» видов домашних животных также обусловлено зоолатрией, а примером изменения отношения к животным, связанным с оседлой культурой, является позднее почитание кошки как «собаки богов», сменившее отношение к ней как оборотню-шулмс. С теротеизмом связано и появление идеи взаимосвязи набора костей животного-жертвы и разных этнических групп калмыков. 

Глава пятая «Реликты шаманства в обрядовой практике», состоящая из шести параграфов, посвящена анализу практики современных медлгч - “знающих” (т.е. лиц, занимавшихся практикой гадания и лечения) - в связи с проблемой определения характера данного феномена и решения вопроса о возможных шаманских истоках. Шаманство калмыков специальному исследованию до настоящего времени еще не подвергалось. Это объясняется борьбой с шаманами, объявленной законами 1640 г.; успехами этой борьбы, в результате которой даже появилось мнение о полном отсутствии у калмыков шаманства; периодом, когда в Калмыкии в обстановке борьбы с буддизмом объявлена была практически несуществующей какая бы то ни была религия. 

Несмотря на утверждения отдельных исследователей об отсутствии шаманской традиции у калмыков, шаманство бытовало в их среде. В XVII в. – активно, что обусловило принятие законодательных мер; при этом термины бө и удһн означали у калмыков, как и у других монгольских народов, шамана и шаманку. В XVIII в. шаманы еще встречались (описания их действий напоминают классические камлания), но «чародействовали» они только в новолуние, т.е. один раз месяц: происходило ограничение деятельности и неизменное сужение ее сферы. В XIX в. постепенно внешние признаки камланий исчезли из практики шаманов, понятие «шаман» (мужчина - бө, женщина - удһн) трансформировалось под влиянием буддизма; в разных этнических группах появилось обозначение одним из этих терминов лиц разного пола; подобно восточнобурятской традиции появилось деление на «имеющих покровителя белой или черной стороны».
В современной Калмыкии все лица, занимающиеся лечением, гаданием и проведением других обрядов добуддийского характера, относят себя к последователям религии Будды. Общие названия, которыми можно объединить всех – 1) «знающие» (медлгч), 2) «имеющие божество-покровителя» (сәкүстә). В их обязанности входят: ежедневное возжигание лампадок своему покровителю и ежедневные молитвы; лечение и (или) гадание, нахождение пропавших вещей; содержание себя в ритуальной чистоте; совершение жертвоприношений земле и воде, родовым предкам. Категория «знающих» (медлгч) или «имеющих божество-покровителя» (сәкүстә) объединяет различных деятелей, которых называют также: белгч – гадатель, әәлдәч - прорицатель, далч – гадающий на бараньей лопатке, кү хәләдг – «смотрящий людей», бө (в прошлом – шаман), удhн (в прошлом – шаманка), причем содержание двух последних терминов в XX в. изменилось. Представление о том, что понятие «знающие» объединяет разные по происхождению категории лиц, отражено в выделении ими двух групп: бө (устар. «шаманы») и Бурхна зәрлгәр бәәдг күн («человек, живущий по закону Будды»). Вторая группа включает практически всех сәкүстә, а к первой относят себя единицы. 
В параграфе первом «Избранничество и способ получения дара» выделены черты, являющиеся реликтами шаманства: преимущественно наследственный характер дара, вынужденное, не зависящее от воли человека принятие его под давлением божества-покровителя, физические и душевные страдания, связанные с избранием божеством, общение с божеством, обеспечивающим охрану родового коллектива (по рассказам о медлгч, действовавших в середине XX в.), тяжелая болезнь в случае отказа от принятия покровительства божества, трехэтапные испытания избранника; сведения об особых состояниях между сном и реальностью.
В параграфе втором «Обретение дара» исследуются разные традиции получения дара, что называется у калмыков «принять покровительство божества» - «сәкүс авх». Среди практикующих сәкүстә (имеющих божество-покровителя) бытуют различные способы передачи знания и обретения дара, что зависит от особенностей дара, генетической предрасположенности, наличия подобных деятелей среди предков, от местной традиции, и др. 

В диссертации анализируются примеры обретения дара в разные годы; еще в 1930-60-х гг. встречались случаи передачи дара (знания) непосредственно от духа-покровителя или божества, в настоящее время таких примеров наблюдается меньше, они имеют вариации. Уникальный обряд призывания божества, заключавшийся в общественном молении родом (по рассказам очевидцев, проведенный в Сибири в начале 1950-х гг. одной из известных «знающих»), вероятно, восходит к древней традиции ритуальных действий. 

В современных обрядах, отличающихся от «вселения» покровителя, описанного в отношении лиц, получивших дар без проведения обряда, участвуют другие «знающие». Происходит «призывание» божества, наблюдаются признаки, по которым угадывается его вхождение в жилище и в человека; встречаются рассказы о «вхождении» предшественника, таким образом, становящегося духом-покровителем «знающего». Проводят обряд представители линий «знающих», которые были «освящены» буддийскими священнослужителями; посвящаемый восседает на белой подстилке в центре круга, составленного из лампад, а «знающий» призывает спуститься покровителя, читая буддийские молитвы. Инициационный характер отражен в новом («религиозном») имени. В обряде используется буддийская атрибутика, буддийские молитвы, но присутствуют архаические элементы: призывание путем задабривания, подношение одежды, ведущая роль в обряде лопаточной кости и альчика, жертвоприношения, совершаемые под священным деревом, жертвоприношение огню, представления о возможности призывания посредством как молитв, так и внутренних органов жертвенного животного-двойника человека. Обряд «призывание покровителя» (сәкүс дуудулһн) имеет глубинные корни и отражает трансформации, произошедшие под влиянием буддизма.
Параграф третий «Божества-покровители и мир духов» посвящен характеристике божеств, выступающих в качестве покровителей, а также анализу противоречивых данных о персонажах, представляющихся как «нечистая сила». Среди покровителей избранников выделяются две категории: добуддийские и буддийские. Первые утратили свои имена и в памяти верующих предстают как зооморфные духи. «Знающие», осуществляющие связь с такими божествами, признаются представителями «черной веры», имеющими «покровителя черной стороны». Буддийские божества, которых считают покровителями, приобрели новые черты: возможность общения с человеком, оказания помощи в лечении и гадании, осуществления взаимосвязи с последователем, а также функции наказания в случае неповиновения последнего. Наряду с сохранением представления о высоком положении покровителя народа – Белого старца - происходит «понижение» статуса представителей разных разрядов пантеона буддийских божеств: будд, идамов, бодхисаттв, дхармапал, их «привязывание» к рангу покровителей отдельных родов. Включение добуддийских верований в буддизм обусловило расширение значения «покровитель» (сәкүсн). К «белым» стали относиться буддийские божества, к «черным» - зловредные духи, как антропо-, так и зооморфные. 

В анимистической картине мира калмыков весь он населен духами – добрыми или зловредными, и функции многих обрядов направлены на обеспечение защиты первых и нейтрализацию воздействия вторых. В традиционных калмыцких представлениях о демонических персонажах не существует единства взглядов и терминологии. Всего насчитывают девять видов злых духов земли – «һазрин йисн му» (шулм, чөткр, эрлг, донам (догам), алмс, сүүдр, зеткр, аал, бирмн), в диссертации дана их краткая характеристика.

Параграф четвертый «Атрибутика» посвящен освещению ритуальных предметов, используемых современными «знающими», среди которых – как буддийские предметы (четки, лампады, изображения божеств, и т.д.), так и другие («когти черта или дракона», рожки змеи, «клык моржа» и др.). Главным атрибутом является накидка-оркимджи или халат, заменяющий ее; способ ношения накидки (она закрывает фигуру спереди, подобно халату) отличается от использования монахами, перекидывающими накидки через одно плечо. Отличительной чертой костюма «знающего», имеющего покровителем Белого старца, является наличие белого головного убора. Кроме того, диссертантом зафиксирован уникальный головной убор медлгч, относящейся к ханскому роду, имеющий вид связанных в узел накидок-оркимджи, что представляется символом объединения покровителей всех родов и обращения одновременно ко всем ним. Ритуальные костюмы, посвященные буддийским божествам, имеют строго определенный цвет; подобная традиция не зафиксирована у других монгольских народов. Известен обычай замены родовых лент өлгц на халаты: на наш взгляд, ритуальные костюмы «знающих» связаны с почитанием разных родовых покровителей. Общим цветом өлгц у разных родов калмыков является белый; соответственно Белый старец почитается как общенародный покровитель. Отдаленную параллель костюма современных «знающих», покровителем которых выступает Белый старец, можно провести с костюмом бурятских «белых» шаманов, которые обычно носили белую одежду; особый белый головной убор имелся у якутских «белых» шаманов.

В параграфе пятом «Функции и практика» на основании данных полевых материалов анализируются основные функции современных «знающих» в сравнении с шаманскими. Известны следующие функции шаманов: лечебная (наиболее распространенная), предсказания и гадания различными способами, путешествия на небо и в подземный мир, военная, метеорологическая, функция проводника в загробный мир, освящения и благословления какого-либо предприятия. У современных «знающих» главными являются функции лечения и предсказания, для них характерно также проведение общественных обрядов. Современные бө и удhн, осуществляя лечебные и гадательные функции, сохранили свои названия, но подавляющее большинство их используют иные методы работы при осуществлении этих функций, утратив значение шаманов в полном смысле данного слова. Как и перечисленные категории лиц, сәкүстә и медлгч также глубинными корнями связаны с шаманством, но и они являются верующими буддистами, осуществляющими лечение и прорицание с помощью буддийских молитв. Функции путешествия шамана в верхний и нижний миры, как можно судить по легендам, были присущи в прошлом калмыцким шаманам, но они не характерны для современного института сәкүстә, как и функции проводов в загробный мир и осуществления ритуалов военной магии. Метеорологическая функция исполнялась задч, которых мы не считаем шаманами. Анализ обрядов, связанных с практикой сәкүстә, показывает, что в синкретических представлениях, являющих специфические черты калмыцкого буддизма, отражена взаимосвязь современных явлений с шаманскими верованиями калмыков, которые подверглись модернизации с появлением буддийской религии.

Шаманские тексты калмыков до настоящего времени неизвестны; «знающие» используют в практике буддийские заклинания и молитвы. 
В параграфе шестом «Проблема «белого» и «черного» шаманства и современные «знающие» отмечается, что среди медлгч выделяются две неравные группы: хар үзгин сәкүстә (с покровителем черной стороны) - лица, имеющие зооморфного духа или способного к оборотничеству; цаһан үзгин сәкүстә (с покровителем белой стороны), включающая две подгруппы - имеющих покровителем Белого старца или буддийских божеств. Если исключить последнюю подгруппу, остаются две группы, которые, вероятно, были характерны для калмыцкой культуры в прошлом. 
Еще в XIX в. деятельность и функции бө и удһн соответствовали шаманским, а обрядность сезонных жертвоприношений, связанная с поклонением Цаһан авһ, проводилась монашеством. Но в течение исследуемого периода произошла трансформация: настоящие бө и удһн стали восприниматься как «имеющие покровителя черной стороны»; названием «имеющие покровителя белой стороны» стали именоваться лица, являющиеся жрецами общенародного культа божества, истоки почитания которого связаны с промысловым культом, возможно – с тотемизмом, а также с культом солярного божества-громовержца. Но шаманские воззрения на избранничество, принцип получения дара сохранились в изменившихся условиях. Трансформация обусловила совмещение разных функций (и индивидуальной помощи, и общественных обрядов) всеми «знающими», которые называются цаһан үзгин сәкүстә; к «белым» покровителям были причислены буддийские божества. «Имеющие черного покровителя» хар үзгин сәкүстә – лица, которых с определенной долей достоверности можно отнести к шаманам (или бө, удһн в классическом понимании), они отличаются отсутствием аффективных методов вхождения в ИСС, использованием буддийской атрибутики и молитв. Современные полевые исследования среди бө и удһн позволяют сделать вывод о правоте специалистов, считающих необходимым разграничение функций «белых шаманов»/жрецов, проводивших обряды общественного значения (сезонные), и функций черных шаманов, ответственных за лечение и другую индивидуальную помощь. При этом первые обращались к божествам довольно высокого ранга, вторые – к низшим духам.

Отдельные исследователи считают, что функции «белых шаманов» связаны с проявлениями архаического культа племенного божества Айа Хайрхан (связанного с индоевропейским богом Тор) (Дугаров, 1991), с племенным культом, жрецами которого в прошлом выступали старейшины и руководители племени беки, осуществлявшие действия с магическими «дождевыми камнями», одевавшие белые одежды и ездившие на белых конях (Алексеев, 1969). Пережитки подобного культа сохранились у калмыков; обращение Әә, Хәәрхн зафиксировано у калмыков в буддийских молитвах; как некий объект поклонения «святыня Тор» упоминается в реликтовом кличе одного из калмыцких племен. Солярным божеством с чертами творца в калмыцкой культуре является Хозяин года Җилин эзн (он же – предок года/времени Җилин баав); вероятно, его имя можно связать с божеством Әә, Хәәрхн. Образ солярного божества явился одной из составляющих собирательного образа Цаһан авһ у калмыков, и поздние формы поклонения ему как общенародному покровителю имеют истоки в ранней религии племенного божества у этнических предков. Неопределенность образа Әә, Хәәрхн объясняется его архаичностью и табуацией имени грозного божества, называемого Хозяином года (жизни). 

Уникальность калмыцкой традиции состоит в двухсоставном образе Цаһан авһ и сохранении элементов поклонения ему до настоящего времени в трансформированных формах (белый ритуальный костюм, высокий статус). Специфика образа объясняет и то, что в вопросе определения факторов, лежащих в основе разделения собственно шаманов и так называемых «белых шаманов» (или, у калмыков, «имеющих покровителя белой стороны») правы оказываются как исследователи, которые видят причины в разграничении индивидуальной и общественной обрядности, так и ученые, которые считают «белых шаманов» у бурят и якутов жрецами культа, имеющего истоки в раннем почитании племенного бога у их этнических предков. 

 Таким образом, в практике современных «знающих» сочетаются элементы разных верований: реликты шаманства и трансформированный культ общенародного покровителя. 
В заключении подводятся итоги исследования. В добуддийских верованиях калмыков прослеживаются пережитки ранних форм религии, бытовавших в культуре их этнических предков. В исследуемый период реликты тотемизма присутствовали в сохранявшихся у отдельных групп легендах о родстве с животным; этнонимах; родовом характере действий, совершаемых с ритуально закланным животным, а также в поздних формах испытаний с животными и обрядовом танце матери жениха в «заячьих» шароварах. Пережитки промыслового культа наиболее ярко проявлялись в обрядах жертвоприношения воде и земле, курганам, которые связаны происхождением с ритуалами медвежьего праздника и жертвоприношениями конем. Промысловые магические обряды сохранялись в действиях, связанных с рыболовством, что свидетельствует о раннем знакомстве с этими занятиями предков калмыков, возможно – именно торгудов (до настоящего времени считалось, что калмыки не знали их до XVIII в.). В реликтовых чертах обнаруживаются также следы веры в оборотничество, инициационных действий, раннего погребального обряда. Культ родовых предков сохраняется в почитании прямых предков и святынь патрилинейного рода; в обрядовом восхвалении матери-прародительницы. С ранними календарными ритуалами «первотворения» и культом солярного божества-громовержца Әә, Хәәрхн, жрецами задч связана обрядность, реликты которой зафиксированы в магических запретах на исполнение эпических сказаний. Шаманство в пережиточных формах бытовало еще в XIX в., его стертые черты присутствуют в представлениях о «знающих» (медлгч), но деление последних на «имеющих покровителя белой стороны» и «имеющих покровителя черной стороны» связано не только с различением божеств и духов-покровителей, но и с новыми формами поклонения общенародному божеству-покровителю. 
В добуддийских верованиях «великим бурханом» (ик бурхн) выступает божество-покровитель народа Цаһан авһ, собирательный образ которого генетически связан с образом медведя-предка и божества-громовержца, хозяина времени, а также с лунно-солнечным календарем. 
Типологически сходным с формированием образа общенародного покровителя можно считать появление зоолатрической идеи «анатомического кода» о взаимосвязи разных этнических групп (через набор подносимых ими «трех костей») с тушей животного-жертвы в обряде жертвоприношения огню.

«Восточный» код, обнаруженный нами в разных текстах культуры, маркирует древние представления о пространстве, о бинарной оппозиции, сформировавшейся на основе анимистических верований. Сакральной нишей, в которой сохранился этот ранний код, стали эпические сказания, но и буддийские молитвы. 

Материалы добуддийских верований отражают два периода этнической истории предков калмыков: приамурский (примерно до X в.) и прибайкальско-западномонгольский (X – XIII вв.; XIII – XVII вв.). 
Символом древней территории первого периода выступает эпическая гора Мангхан Цаган (калм. Маңхн Цаһан). Современное значение ее названия – величавая белая гора (или гора со снежной вершиной). Но исходя из этимологии термина монгол «живущие по реке манги (медведя)» (Дашиева, 2001; Зориктуев, 2005; Скрынникова, 2005) это название можно понимать как «Белый хан манги-медведь» или «Белая гора Манги-хозяина (медведя)», что соответствует древнейшему пласту евразийских представлений о медведе как хозяине тайги и гор и наименованию бурятами медведя «человек-хан» (хан хүн). 
С приамурским периодом можно связать происхождение реликтов тотемизма, промыслового культа (обрядов, связанных с рыболовством, использованием кабана в качестве жертвенного животного; обрядов медвежьего цикла), а также «восточного» кода освоения пространства, где левая сторона мужская, а женская – правая; с последними представлениями, вероятно, связано формирование стереотипа ношения одежды с застежкой слева. 
Символом второго периода является Алтай как этническая прародина, упоминаемая в других жанрах фольклора. С прибайкальско-западномонгольским периодом этнической истории, возможно, связано появление новых черт в промысловом обряде, связанных с жертвоприношением домашнего животного - коня (хотя еще в приамурском периоде монголы, возможно, были знакомы с разведением коней); «южного» кода освоения пространства; в этот период произошло формирование ойратского государства и появился этнический маркер с солярной символикой – красная кисть на головном уборе. 
В поволжском регионе символом горы стала единственная гора – Богдо, а также курганы, хозяином которых стал считаться Цаһан авһ – покровитель калмыков. Среди различных форм зоолатрии появилась новая, в которой «тело» сакрального животного-жертвы стало связываться с символами этнических групп (костями ясн и поколениями/суставами үй). Формирование нового этноса завершилось принятием этнонима «калмыки с красной кисточкой». 
Особые условия Калмыкии, удаленной от прародины этнических предков, обусловили сложение новых форм верований, среди которых – формирование института «знающих», в практике которых прослеживаются как реликты шаманства, так и новые черты, основанные на почитании общеэтнического божества.
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� Хур – смычково-струнный инструмент. Так же называется музыкальный инструмент типа варгана.


� Ятха – щипково-струнный инструмент типа гуслей


� В слове задч согласно нормам калмыцкого языка не пишется неясная гласная «и». В русской транскрипции его пишут «задчи». 


� С этой идеей связано возрождение в последние годы среди калмыков традиции погребения в родных местах, согласно которой представители определенной этнической группы стремятся быть погребенными там, где проживают их сородичи. Похоронные процессии в соответствии с этим обычаем порой совершают путь в 100-200 километров.  


� По свидетельству У.Д.Душана, застегивающие халат налево считались не испорченными людьми, верными традициям предков (Душан, 1976. С. 47). По изобразительным материалам можно сделать вывод, что монахи запахивали халаты направо (как все монголы), у мирян халаты не имели большого запаха, хотя на отдельных гравюрах калмыки изображаются в халатах, запахнутых налево. Видимо, поэтому у У.Душана речь идет о застежке, а не о запахе халата. В настоящее время общераспространенным в обществе является мнение о полном сходстве калмыцкого костюма с монгольским, хотя конструктивные особенности традиционного халата имеют принципиальные отличия.


� Призывание хўрў имеет целью обеспечить вхождение души-дыхания в нерасчлененные органы дыхания и сердце животного-жертвы, которые поднимают вверх и поворачивают посолонь, завернув в кожаный мешок (в современных обрядах – в белый мешочек), после чего кусочек сердца откусывают мужчины. 


� Обряды, подобные зафиксированному В.М. Викториным, проводились и в 1990-е гг. в селе Восточное Астраханской области проживавшими там калмыками, от которых нами получены дополнительные сведения. В Калмыкии подобные обряды не сохранились, что может быть связано как с субэтнической принадлежностью астраханских калмыков (торгуды), так и с отдаленностью села, недалеко от которого, по рассказам стариков, до революции существовало поселение больных лепрой. 


� Среди родов калмыков-торгудов чаще всего встречается набор родовых маркеров  өлгц, состоящий из белой и голубой (синей) лент


� Появление данного обычая закономерно, так как в традиционном поселении – хотоне – его жители являлись членами одного рода.
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