Маремшаова Ирина Исмаиловна

Эволюция этнического сознания карачаево-балкарского народа
(Диссертация на соискание ученой степени доктора исторических наук, Махачкала – 2002 г.)

Введение
Глава I. Теоретико-методологические аспекты исследования этнического сознания и самосознания
§ 1. Особенности развития зарубежной теории этнического сознания
§ 2. Национально-психологические проблемы в научной мысли русского зарубежья
§ 3. Исследование этнического сознания и самосознания в отечественной литературе
Примечания
Глава II. Мифоэкологические основы этнического сознания карачаево-балкарцев
§ 1. Идея биологической совместимости в мифоэкологическом сознании карачаево-балкарцев
§ 2. Земля и небо
§ 3. Дерево
§ 4. Человеческий организм как часть природы
Примечание
Глава III. Эволюция этнического сознания через трансформацию общественных институтов
§ 1. Этническое сознание и эволюция политико-правовых воззрений
§ 2. Этническое сознание и исламизация карачаево-балкарского общества
§ 3. Этническое сознание и эволюция общественных институтов
Примечание
Глава IV. Эволюция обычаев жизненного цикла
§ 1. Рождение
§ 2. Свадьба
§ 3. Смерть
Примечание
Глава V. Этническое сознание в катаклизмах XX в.
§ 1. Этносознание карачаево-балкарцев в спектре российских интересов (конец XIX – начало XХ в.)
§ 2. Этническое сознание и депортация
§ 3. Современное состояние этничности
Примечание 
Заключение
Библиография
1.1. Литература и источники
1.2. Архивные материалы
1.3. Информаторы
Список сокращений
Введение
 

Среди большого количества проблем современного кавказоведения одно из значимых мест занимают вопросы, связанные с изучением этнического сознания. Социально-политические и социально-экономические перемены в российском обществе обусловили появление "длительного и тяжелого социоэтнокультурного кризиса", кризиса мировоззрения, целей, ориентаций, поведения, жизненных ценностей. Модель картины мира, включающая в качестве непременных компонентов определенную этнологическую гипотезу - концепцию отношения человека к миру в разносторонних ее проявлениях (человек - природа, человек - общество, человек - другой человек, человек - собственное Я), претерпела существенные изменения, имея свои собственные формы для каждого отдельно взятого этноса и в зависимости от принципов этнической иерархизации ценностей. Изменения этнического сознания происходят параллельно с процессом изменения картины мира, с утратой ее адаптивных свойств. В этой связи проблемы этносознания требуют первостепенного решения в современной науке. Сегодня они представляют не только большой интерес, но и не малую сложность. Но одно является абсолютно очевидным, что проследить этапы развития этносознания можно только анализируя весь исторический путь народа, выделяя на нем основные этнокультурные константы, вокруг которых формировалось этническое сознание, и которые являлись его своеобразными маркерами. Однако историческое развитие этнического сознания нельзя представить как непрерывное нарастание однотипных качеств. Это не линейный процесс, а сложное диалектическое развитие по спирали. Наряду с динамичностью событийной истории, история становления этнического сознания развивалась своим путем, не всегда совпадающим с ходом политического развития народа. Основным двигателем эволюции в этой области выступает саморазвитие духовного начала. Современный кризис духовности в России является еще одной причиной пристального внимания к изучению этносознания. Актуализирует эту проблему фактор полиэтничности российского общества. Расколотое на множество этнических идентичностей, массовое сознание постсоветской России утратило общегосударственную идею, отдав предпочтение поиску идеалов не в общегосударственном масштабе, а в собственной этнической среде отдельных народов. В ряде регионов России наблюдается гипертрофирование национальной идеи, ее трансформация в национализм и сепаратизм, рост конфронтационности этнического сознания. В ходе этих процессов возникают межэтнические конфликты, имеют место этническое насилие и вынужденные миграции. Северный Кавказ является регионом, где перечисленные негативные феномены имеют место. Поэтому изучение этнического сознания народов данного региона обладает наибольшей актуальностью. Характерная для второй половины XХ века недооценка этнических факторов развития привела к тому, что наша общественная мысль оказалась не в состоянии дать ответы на возникшие сложные вопросы межэтнических отношений, предвидеть возможные коллизии на этнической почве, скорректировать национальную политику государства в соответствии с требованиями времени, с учетом возрастания этнического фактора в политическом и социальном развитии России.

Динамика межнациональных отношений находится в тесной связи с этническими стереотипами и образами отдельных этносов, которые формируются при активном участии их этносознания. Поэтому весьма своевременным является изучение процессов формирования, функционирования и трансформации такого этно-социо-психологического феномена, каковым выступает этническое сознание.

Исследование различных сторон и аспектов эволюционного развития этноса предполагает обязательное обращение к проблеме указанного феномена.

Понятие этнического сознания объемно и многогранно. Оно находит свое выражение в разнообразных проявлениях жизни этноса, маркируя ее таким образом, чтобы сохранить присущее этносу своеобразие и подчеркнуть наиболее значимые для этноса культурно-этические, нравственные и психологические категории. Критерии оценки этноса должны базироваться именно на этих краеугольных, маркированных сознанием категориях, во всем комплексе его этнообразующих систем. Смена базовых категорий в истории каждого этноса свидетельствует о глубоких и серьезных изменениях в мировоззрении народа и не должна оставаться за пределами исследовательских интересов, особенно в такие трансформационные периоды жизни общества, какой переживает современная Россия.

Нельзя не признать и тот факт, что на протяжении долгого времени научная мысль в области социально-этнических отношений была замкнута в пределах одной лишь марксистско-ленинской парадигмы и находилась в изоляции от зарубежных исследований в этой области. Сегодня теоретическая база значительно расширена, что обеспечивает наибольшую эффективность в решении этнических проблем. Марксистско-ленинская прямолинейность дополняется исследованием глубинных этнических феноменов и процессов. Радикальные изменения в общественном сознании, в поведении как отдельных индивидуумов, так и целых народов стимулируют эти исследования.

Спектр перечисленных проблем обусловил актуальность избранной 
нами темы. 

Предметом исследования выступает этническое сознание в его эволюционном развитии. Склад этнического сознания входит в состав культуры этноса и выражается через нее. Стойкие черты этнического сознания формируются по средствам обычаев, привычек, жизненных порядков, воспринимаемых от старших поколений и от среды обитания и составляют поле исследования. Если в древности этническая культура формировалась, главным образом, посредствам адаптации к специфическим природным ландшафтам, то с течением времени среда, требующая приспособления становилась все более социальной. По этой причине в поле зрения нашего исследования попали и те социальные маркеры, которые определяли изменение в эволюционном развитии этнического сознания. 

Объектом исследования являются этнообразующие системы карачаево-балкарского народа. Этот выбор обусловлен двумя факторами. Во-первых, территория проживания карачаевцев и балкарцев расположена в центре Северного Кавказа, в окружении разновременно вспыхивающих "горячих" точек, поэтому изучение карачаево-балкарского сознания может быть крайне полезно в целях предотвращения столкновений на этнической почве, а также для поддержания и закрепления толерантных возможностей этноса. Во-вторых, карачаево-балкарцы являются представителями немногочисленной группы северокавказских тюрков, дистанцированных в пространстве от основного тюркского массива и живущих в окружении иноэтничных групп, что само по себе представляет научный интерес, т.к. этническое сознание зависит от длительности проживания в конкретной этнической среде, особенностей культурного фонда, исторической памяти и исторического прошлого, уровня социально-экономического развития и степени интенсивности межэтнических контактов.

Цель и задачи исследования продиктованы необходимостью научного осмысления глубинных процессов, происходящих с этносом на протяжении его исторического развития, поиском новых подходов к оценке и анализу происходящих в нем перемен. Выявление причин и реакций этноса на те или иные события связанные с его этническим сознанием. "Изучая различные обычаи и воззрения, мы неизменно убеждаемся в наличии причинности, лежащей в основе явлений человеческой культуры, в действии законов закрепления и распространения, сообразно которым эти явления становятся устойчивыми, характерными элементами общественной жизни". Реконструируя этническое сознание, мы восстанавливаем определенные исторические типы поведения мышления, восприятия и т.д., основываясь на интерпретации памятников духовной и материальной культуры. Это своего рода психологическая палеонтология, которая включает два существенных момента. Первый содержит тщательную "культурологическую инвентаризацию" условий и способов человеческого существования. Второй, предполагает дать психологическое и философское объяснение материала. Этими двумя моментами определяется и структура работы, охватившая как обширный временной пласт, так и широкий культурологический диапазон. Целью настоящего исследования является рассмотрение эволюции этнического сознания карачаево-балкарского народа, посредством замеров ценностных ориентаций на различных стадиях исторического развития данного этноса. Для достижения поставленной цели нами были выдвинуты следующие задачи: 

1. Выяснение возможных траекторий движения и пределы колебания, а так же вычленение неподвижных участков, которые удерживают всю структуру карачаево-балкарской этничности от распада и определяют ее самобытность.

2. Вычленение основных мифологем, на которых строилось этническое сознание предков карачаево-балкарцев и привести в соотношение тюркский и кавказский элементы, исходя из древнетюркской картины мира, сохраненной орхонскими памятниками. Концепция начала мира излагается в преамбуле эпитафии Кюль-тегина и использована нами как отправной пункт:

"Когда вверху возник свод неба голубой,

а бурая земля раскинулась внизу,

меж ними род людской был утвержден и жил".

3. Определение места и роли общественных институтов, религиозных и потестарно-политический воззрений в структуре этнического сознания карачаево-балкарцев.

4. Рассмотрение обычаев жизненного цикла с учетом этнической маркировки, сравнительно-исторический анализ которых, определяет вектор эволюции этнического сознания. 

5. Определение переломных периодов в жизни карачаево-балкарского народа, когда наблюдаются изменения в его сознании, поведении, организации и которые обуславливают современное состояние этничности исследуемого этноса.

Материалы исследования. Содержание диссертации основано на разнообразном круге источников. "Было бы большим заблуждением считать, - писал 
М. Блок, - что каждой исторической проблеме соответствует один единственный тип источников, применимый именно в этом случае. Напротив, чем больше исследование устремляется к явлениям глубинным, тем скорее можно ждать света от сходящихся в одном фокусе лучей - от свидетельств самого различного рода". Выдвинутый М. Блоком тезис, как нельзя лучше соотносится с объектом изучения нашей работы, поскольку процесс эволюции этнического сознания можно проследить только при комплексном изучении многочисленных и разнообразных источников. С этой целью был собран полевой этнографический материал, проведен анализ археологических и этнографических данных, собранных учеными, занимающимися различными проблемами истории и культуры Балкарии и Карачая, в которых опосредованно затрагивались проблемы этносознания. В работе использованы опубликованные и рукописные материалы путешественников и исследователей XVI-XIX вв., в которых содержится информация о различных аспектах жизни и нравов карачаево-балкарцев, характеризующих их этническое сознание на определенных исторических этапах. Материалом исследования послужили также документальные материалы, извлеченные автором из различных архивов (Центральный государственный архив КБР - ф. 1, 2, 4, 5, 16, 393; Центр документации по новейшей истории КБР - ф. 1. 2, 16, 1300, 2385; Центральный государственный военно-исторический архив - ф. 1300; Архив института востоковедения АН РФ - ф. 2; Архив музея антропологии и этнографии РАН - ф. 25; Архив института истории материальной культуры РАН РФ - ф. 1, 3, 4, 40; Ар российского этнографического музея - ф. 11; Петербургский филиал архива РАН - ф. 135; Государственный архив краснодарского края - ф. 348; Центр новейшей документации Ростовской области - ф. 1966; Центральный государственный архив Республики Северная Осетия-Алания - ф. 224). 

В работе использованы нормативные акты РСФСР и газетные материалы.

Эмпирической основой является ряд социально-психологических и этносоциологических опросов, проведенных в различные годы как среди городского, так и среди сельского населения Балкарии и Карачая. Среди них:

1. Исследование психологического фона современной этничности карачаево-балкарцев.

2. Исследование статуса этничности в структуре социальной идентичности на основе теста Куна и Макпартленда.

3. Исследование этнических авто- и гетеростереотипов.

4. Выявление значимости внутриэтнического и межэтнического общения.

5. Исследование языкового компонента этнического сознания. 

6. Этносоциологический опрос в различных средах карачаево-балкарского общества, ориентированный на брачные предпочтения.

Система социально-психологических показателей в совокупности с этнографическими данными дают возможность самостоятельного мониторинга уровня этничности общества и проектирование дальнейшего пути развития этносознания. Собранный и проанализированный материал дал возможность расширить и углубить представления об истоках поведенческих, духовных и морально-нравственных структур карачаево-балкарского общества.

Методологической и теоретической основой работы стали работы отечественных и зарубежных ученых - этнологов, философов, психологов, социологов, чьи работы составляют мировой фонд рационалистической мысли. В процессе работы использовались отдельные идеи и концепты, проверенные опытом истории. В работе использован общенаучный системный подход и традиционные способы диалектического размышления. Принципы историчности и конкретности и значимость всестороннего охвата предмета рассмотрения. Методология работы строилась на:

1. Проблемно-логическом методе, ориентированном на выявление логики и сущностных характеристик эволюции этнического сознания; 

2. Генетическом методе, дающим возможность изучить основы этносознания исследуемого народа;

3. Ретроспективном методе, в основе которого лежит сопоставление современных проявлений этносознания в различных традициях, обычаях и ритуалах с аналогичными, имевшими место в прошлом. 

Научная новизна работы заключается в том, что на обширном материале рассматриваются вопросы генезиса, эволюции и современного состояния карачаево-балкарского этнического сознания. Эта первая работа, посвященная тюркоязычному народу Северного Кавказа, в которой дается комплексный, панорамный обзор этнически значимых констант, на которых базируется его этническое сознание. Принципиально новым является анализ современного состояния этничности карачаево-балкарцев, проведенный на основе социально-психологических и этносоциологических исследований. В научный оборот вводятся новые архивные материалы, а известные ранее исторические и этнографические данные рассматриваются в контексте новых теоретических разработок отечественной и зарубежной этнологической мысли. 

Теоретическая и практическая значимость. 
Основные положения и материалы диссертации могут быть использованы:

- при дальнейших исследованиях в области изучения этнического сознания различных этнических групп, при анализе этнополитических, этносоциальных и этнопсихологических проблем и процессов;

- при формировании региональной политики, в разработке программ регулирования межэтнических отношений и социально-экономического, политического и духовного развития этноса;

- при разработке проектов по предотвращению эскалации межэтнической напряженности в северокавказском регионе; 

- в процессе преподавания этнологии, этнопсихологии, философии, культурологии, социологии;

- при чтении спецкурсов по проблемам истории и культуры народов Северного Кавказа. 
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Глава I. Теоретико-методологические аспекты исследования этнического сознания и самосознания
Что есть сознание? Этот вопрос появился вместе с появлением человека и осознанием им себя в качестве такового. Мучительные поиски ответа на этот сложный вопрос предпринимались народами ни ради праздного любопытства. Это всегда было важной и жизненно необходимой задачей. Очень рано народы осознали, что от ее решения во многом зависит их благополучное существование. Под влиянием общесоциальных и культурных факторов складывалось этническое сознание, которое в свою очередь воздействовало на социальную среду посредством системы этнообусловленных ценностных ориентаций. Субъективированной формой проявления этничности можно смело назвать этническое самосознание, которое в самом общем виде можно определить как "чувство принадлежности к тому или иному этносу, выражающиеся в этническом самоопределении, т.е. в отнесении индивидом себя к данной этнической группе". Иными словами, этническое самосознание - это восприятие этносом самих себя в антитезе "Мы - Они". В отличие от самосознания, этническое сознание - это то, что приводит этнос к его отличительному пониманию, т.е. это тот социокультурный инструментарий, с помощью которого и формируется самосознание. 

Изучение этих категорий происходило в рамках нескольких наук - философии, психологии, этнологии, социологии, биологии и др. В результате, на сегодняшний день мы имеем ряд научных школ и направлений как в зарубежной, так и в отечественной историографии. 

 
§ 1. Особенности развития зарубежной теории этнического сознания
Исследования возникновения и развития сознания идут с двух противоположных сторон: от современного уровня его развитости к его возникновению, и от момента его возникновения к современному уровню.

В первом направлении - от оптимизма изученности психики человека и его сознания в обратном ретроспективном направлении к его возникновению. В противоположном направлении, в логике реальной направленности его развития - методом модельных реконструкций, исследований, основанных на данных онтогенеза, археологии, этнографии, физиологии и других антропологических наук. Второй путь представляется нам более продуктивным и связан непосредственно с исторической этнологией, которая открывает глаза не столько на факты осевого времени, а на их закономерную связь с простой повседневностью, с бытом. В широкой исторической перспективе эволюция концепции самосознания всегда находилась в непосредственной зависимости от общефилософской мысли. Тенденция понять, что объективно стоит за способностью человека осознавать и созидать идеальные проекты, дает три ответа на поставленный вопрос: объективно-идеалистический, натуралистический и социологический. Сторонники первого направления приписывают объективные закономерности действию абсолюта, но связывают их с уровнем общественной жизни. Это путь от Гегеля к Марксу. Однако задолго до Гегеля, Гераклит, Сократ, Платон и другие древнегреческие философы размышляли над таинственным свойством человеческой души, передавая в распоряжение своих учеников способы философствования и обеспечивая непрерывность мысли о внутренних глубинах сознания, именуемых душей. Первые идеи в области психологии народов были сформированы Гиппократом в его трактате "О воздухе, водах, местностях". Автор полагал, что различия между народами, включая и разницу "народного духа", обусловлены местонахождением страны, климатом и другими природными факторами. 

Разработав учение о душе, ее природе, явлениях восприятия и памяти, основоположником психологии становится Аристотель. Душа понимается им как организующая форма, которая дает смысл и направленность жизни. Добродетель рассудочной души связана у Аристотеля с общественной жизнью, следовательно имеет социальную подоплеку и может идентифицироваться с сознанием общности (хотя еще не этнической). Ни один обычный смертный не настолько самодостаточен, чтобы он мог жить один, вне общества и народа. Человек, согласно Аристотелю существо политическое. Даже на самом примитивном уровне это предполагает элементы организованности, а следовательно, элементы общественного сознания, которые в свою очередь способствуют выработке "общего чувства", о котором пишет Аристотель в своем трактате "О душе".

В период Возрождения о тайнах человеческого сознания рассуждает Бэкон в "Новом органоне", Гоббс в "Левиафане" и, конечно, Рене Декарт, справедливо считающийся основателем современной философии. Акцент на мышление, как на отправной точке оказал сильное влияние на последующую европейскую философию как рационалистического, так и эмпирического толка. 

Согласно декартовому принципу непосредственной данности психического, самосознание есть внутреннее созерцание субъектом содержания своего собственного внутреннего мира. Соотношение нового знания с уже имевшимся ранее он именует рефлексией, на которой построено все здание самосознания. Опыт человека несет особенную определенность, не зависимую от опыта других. Этот тезис вполне можно отнести к опыту любой общности.

К декартовскому пониманию взаимоотнесенности объективного мира и самого субъекта примыкает философия Дж. Локка, интересы которого концентрировались прежде всего вокруг вопросов гносеологии. Его основной труд "Опыт о человеческом разуме" отрицает мелкие врожденные идеи и связывает роль внешнего опыта с процессом познания. С помощью древнего образа "чистой доски" он демонстрирует как душа человека наполняется новым содержанием. Переосмысливая рационалистическое учение Декарта, он вводит категории первичных и вторичных качеств, которые появляются в сознании в результате влияния внешних вещей. Результатом декарто-локковских размышлений является тезис об интерспекции как единственно возможном методе раскрыть сущность самосознания.

Интерспективную психологию подвергает критике И. Кант, построив новое учение о трансцендентальной апперцепции, смыкаясь с учением Г.В. Лейбница. Кант исходит из предпосылки, что народ - это объединенное в одной местности множество людей, составляющих единое целое. Его характер и особенности формируются под давлением внешних природных, ландшафтных и климатических факторов. Именно он передается по наследству потомкам как "дух народа".

Принцип географического детерминизма обосновывает французский историк Ш. Монтескье, используя в своих рассуждениях все тот же "дух народа". Этот этнопсихологический феномен формируется и развивается по его представлениям в связи с климатом, рельефом и почвой, то есть первичное и основополагающее значение имеет географическая среда.

Философский взгляд на "дух народа", его этническое сознание расширил Д.Юм. В работах "Трактат о человеческой природе" и "О национальном характере" он утверждает, что личность есть связка, пучок следующих друг за другом различных восприятий, предвосхищая идею "фокуса сознания" в современной психологии. Характер народа по его мнению складывается под влиянием географических и социально-политических факторов. Профессиональные группы, обладающие общими артефактами, обычаями, привычками и т.д. сближаются под воздействием экономико-политических закономерностей и в результате этого сближения вырабатывается национальный характер.

Теория народов, взяв свое начало из досократовских источников, приобретает новый угол зрения у итальянского философа Джамбаттисто Вико. Через исторический анализ языка, мифа, ритуала различных народов он предполагает постичь истинную человеческую природу. Повторяющиеся фазы истории запечатлеваются в уме человека, ибо "он выступает и как сценарий, и как актер, действующий в исторической драме". Вико рассматривает историю общества как процесс развития не только его социальной структуры, но и культуры, то есть конкретных форм жизни и мысли людей определенной исторической эпохи. В этом отношении его взглядам родственны современные теории "Социокультурной динамики", основоположником которой стал П. Сорокин. Теория Вико, изложенная, главным образом, в его основном труде "Основания новой науки об общей природе наций" (1725 г.), не столько объясняет прошлое, сколько указывает на будущее. Видя социальную организацию в качестве естественного эволюционного процесса, в котором принимают участие человеческие существа, он отдает пальму первенства традициям, развивающим формы общественной жизни. Именно в этой точке рассуждений Вико, вперед выходит этнология, что представляется нам немаловажным. 

Идеи Вико нашли свое развитие в теориях И. Гердера, Г.В. Гегеля, В. Гумбольдта. Так, Гердер вводит понятие "народ", как сообщество людей, языки и исторические традиции которых формируют их сознание. Чувство идентичности, чувство сопричастности к чему-то общему, обеспечивают народные традиции. Таким образом, в истории человеческой мысли происходит поворот к изучению такого этнокультурного сообщества как народ. В результате, уже в теории Гегеля об абсолютной идеи мы встречаем термин volkergeist - "дух народа", который ведет к самосознанию абсолютного духа и представляет суть изучаемой нами проблемы.

Отдельной страницей в изучении сознания этносов стоит марксизм. Согласно этой теории экономика заменяет собою абсолютную идею Гегеля: что она требует, то и разумно, то и действительно. "Способ производства материальной жизни обуславливает социальные, политические и духовные процессы жизни вообще. Не сознание людей определяет их бытие, а наоборот, их общественное бытие определяет их сознание". За время Советской власти идеи марксизма глубоко вошли в наш менталитет и поэтому требуют особого к себе внимания, несмотря на то, что предпринимались попытки смягчить жесткий детерминизм марксизма. Естественно-исторический процесс, объективные общественные отношения составляют более глубокую сущность деятельности и деятельность является формой их реализации. Все моменты духовного производства - религия, семья, право, мораль, наука, искусство и т.д. - "суть лишь особые виды производства и подчиняются его всеобщему закону". Отсюда у Маркса следует вывод, что "сознание никогда не может быть чем-либо иным, как осознанным бытием".

Прямой противоположностью в траектории исследования сознания выступает натуралистическая школа.

Человек - живое существо, часть природы. Будучи одним из приматов он подчинен общебиологическим закономерностям. Его специфика - это специфика живых существ, ведущих общественный образ жизни, а его поведение определяется генетикой, физиологией, анатомией. Такова основа натуралистической школы. И действительно, никакая социализация невозможна, если не будет соответствующих биологических предпосылок. Но эта истина переходит в свою противоположность, когда игнорируют факт, о том, что в этих биологических условиях рождается социально-антропологическое качество. Типичную ошибку допускает Э. Уилсон, основатель социобиологии. "Может ли культурная эволюция высших этических ценностей получить направление, позволяющее заместить генетическую эволюцию? - спрашивает он. Я думаю, что нет. Гены держат культуру на привязи. Привязь очень длинная, но неизбежно цепкая, будет ограничивать культуру в соответствии с ее воздействием на человеческие гены. Мозг есть продукт эволюции. Человеческое поведение - подобно глубинной способности на эмоциональные ответы, которые управляют им и ведут его, - окружено контуром техники, в которой человеческий генетический материал и будет сохраняться неповрежденным. Мораль не имеет какой-либо иной явно выраженной функции". 

С марксизмом полемизирует Э. Дюркгейм, предлагая социалистический вариант, получивший в XIX-XX столетиях наибольшее распространение. "Объяснение социальной жизни нужно искать в природе самого общества" - писал он. Коллективное сознание зависит от субстрата, который состоит "из членов общества в той форме, в которой они социально скомбинированы". Согласно концепции, которую разработал Э. Дюркгейм, коллективные представления - надиндивидуальные феномены сознания, имеющие собственное содержание и не сводящиеся к сумме индивидуальных сознаний. Групповое сознание по этой причине изучается как по результатам массовых опросов, так и по вторичным источникам - литературе, прессе, мифам, поговоркам, обычаям и т. д.

Косвенное представление о смысле понятия "традиция" дает философия и социальная практика традиционализма, апеллирующего к "неизменной сущности" и "возвращению к истокам". Именно с этих позиций написаны работы известных европейских мыслителей Ж. Де Местра, Ф.Ф. де Шатобриана, а позже Ф. Ницше и М. Хайдеггера.

Реальный социологизм, методологически выделяющий один доминирующий фактор, как информационно-техническая основа развития общества, получил наибольшее развитие в современных концепциях индустриального и информационного общества (Белл, Гэлбритт, Тоффлер). Г. Лебон считал "душу народа" основой его истории. В своих исследованиях он изучал и исследовал душевный строй масс, пытался дать определение расам в зависимости от истории и уровня цивилизации. Особое внимание он уделял запасу традиций, чувств, способности к мышлению, способов мышления, который составляет бессознательное наследство от их предков, аргументы против которого абсолютно бесполезны. Душа народа состоит из общих чувств, интересов, верований, и должна изучаться через такие элементы цивилизации как язык, идеи, верования, искусство, утверждения.

Позицию врожденности этнопсихологических характеристик отстаивает в своей работе "Этнопсихоанализ" Г. Деверо. 

Американский этнопсихолог Дж. Хониман вводит понятие "модель этнического поведения" как закрепленный способ активного мышления и чувствования.

Теория этничности, включающая в себя в проблемы этнического сознания, разрабатывалась также европейскими этнопсихологами. В 1860 году немецкие ученые М. Лацарус и Х. Штейнталь провозгласили "психологию народов" как отдельное направление науки. Они трактовали "народный дух" как психическое сходство индивидов, принадлежащих к определенной нации, и одновременно их самосознание, содержание которого может быть раскрыто путем сравнительного изучения языка, мифологии, морали и культуры.

В результате функционирования в жизненном пространстве членов единого духовного сообщества духовных продуктов культуры: языка, мифов, нравов образуется единство этнопсихологических процессов. Для определения такого "единого духовного сообщества" было введено понятие "духовного коммунитета". Термин этот принадлежит В. Вундту. Возникновение производных народной души сводится к сумме энергии множества индивидов, находящихся во взаимодействии "и покоятся на духовном взаимодействии многих, которые относятся к названным процессам подобно тому, как элементы представления и воли относятся к сложным представлениям и волевым действиям индивида". Творческая коллективная деятельность народа, по мнению Вундта может и должна изучаться. Сделать это можно, работая в двух направлениях: абстрактном и конкретном. Первый путь подразумевает исследование души народа через те связи, которые существуют между индивидами, предположив, что мифы - это чувства народа, обычаи - воля и нравственные принципы. Второй путь предполагает изучение конкретного народа, приложив к нему результаты исследования по первому варианту. Однако ранние попытки учесть влияние культуры в рамках парадигмы общей психологии не привели к появлению исследований, направленных на проверку предложений Вундта. Его идеи были несколько перефразированы немецкой культурно-исторической школой, и хотя это делалось в рамках их собственных исторических моделей, все же обеспечило данному направлению ощутимый скачек вперед. 

Среди американских ученых начала XX столетия культурно-исторической ориентации придерживался Ч. Джадд. Он развивал идеи Вундта, и утверждал, что язык, орудия труда, система исчислений, искусство и т.д. суть формы "накопленного социального капитала", который накапливался тысячелетиями и формировал национальное сознание и психологию. Основной тезис культурно-исторической школы заключается в том, что структура и развитие внутренних процессов этноса детерминировано исторически развивающейся культурно опосредованной практической деятельностью человека. Параллельно с этим направлением разрабатывалась мнемическая программа в кросскультурной психологии, которая изучала все возможные процессы памяти (включая историческую).

Прослеживая развитие научной мысли о проблемах души или духа народа, невозможно обойти французскую "Школу Анналов", с чьей легкой руки в мировой науке появилось понятие "ментальность". У истоков этого направления стояли Марк Блок и Люсьен Февр. Все то, что происходит с народом, не что иное, как проявление глубинных движений народного сознания и мировосприятия. По Февру "наша история является идеалистической... ибо экономические факты, как и всякие другие социальные феномены, возникают из веры и воззрений". Если Февр по своим предположениям стоял ближе к психологическому изучению народной души, то Марк Блок отстаивал позиции социологической традиции, в чем перекликался с Дюркгеймом. В своих работах "Короли - чудотворцы" (1924 г.) и "Феодальное общество" (1939 г.) Блок говорит о "способах чувствования и мышления", вступая на путь антропологической истории и уделяя значительное внимание социальной дифференциации культурного поведения.

Изучение ментальности признается ключевым моментом исторического синтеза Ле Гоффом. Историческая наука, по его мнению, "тем и своеобразна, что она исходит из существования двух реальностей: реальности "как таковой" и представлений, которые создала эта реальность о себе у людей прошлого". Историю ментальностей он связывает с жестами, поведением, установками, но в то же время он резко возражает против бихевиористского истолкования. Картина мира или иначе система ментальных представлений трактуется Ле Гоффом через "воображаемое", "чувственное", "символическое", через ценности и идеологию. Автоматизмы поведения, то общее неосознанное и повседневное, что присутствовало в сознании каждого средневекового жителя, позволило Ле Гоффу говорить о неком общем ментальном фонде Средневековья, где "трудно разграничить абстрактное и "конкретное" и где "наслоение конкретного на абстрактное составляло основу ментальностей и чувствований средневековых людей". Таким образом, уже в начале ХХ века в науке сложилось довольно четкое представление о существовании некой "души народа" как врожденной величины, обусловленной многочисленными факторами, один из которых выдвигался вперед, в зависимости от направления научной школы. Носителем "народного духа" являлся этнофор, реакции которого на внешние возбудители формировали модель этнического сознания и этнического поведения.

Первоначальная трактовка менталитета, введенная представителями историко-психологического и культурно-антропологического направлений, означала своего рода "психологическую оснастку" любой социальной общности, которая позволяла ей по-своему воспринимать как социальную среду, так и самих себя. Закладываемая в процессе воспитания и обусловленная этнической культурой, она становилась "живым" воплощением этнического сознания.

Разработку этой теории продолжает один из последователей "Школы Анналов" Жорж Дюби. Ментальность он понимает как систему, систему образов и представлений, различную у различных социальных групп. "Мы убеждены, - пишет Дюби, - что все социальные отношения складываются как функция этой "системы образов", которая передается из поколения к поколению в процессе воспитания и обучения, и в следствие определенных экономических условий". Выяснение сути и смысла любого исторического события или явления будет зависеть от того, какова эта система у того или иного исследователя. Специфика культурной среды, климата, индивидуальных способностей ученых может привести к совершенно разным выводам. Отсюда проистекает важность изучения среды обитания, а также ее взаимовлияние индивидом, выпестывающее само этническое сознание. "Без изучения ментальных установок невозможно создать тотальную историю общества - считает Ж. Дюби.

Метод ментального рассмотрения мира отстаивал и Мишель Вовель. История ментальностей лишь дополняет и уточняет историю социальную и подбирает под себя все области духовной жизни - считает он. Исследованная ментальность (как и этническое сознание) позволяет "не спасовать перед разваливающимся на части объектом исторического исследования и сохранить его целостное прочтение, учитывающее гигантскую работу себя над собой, которую представляет собой жизнь людей... При условии, что мы не будем видеть в истории ментальности ключ ко всем дверям, она больше, чем мода: это новая область знания открыта для постановки новых вопросов".

Воззрения Ле Гоффа, Дюби и близких к ним в этом вопросе Н.З. Дэвис, 
Ф. Арьеса, М. Вовелл, Ж. Демоме характеризуют лишь одну из тенденций в осмыслении ментальности в современных "Анналах". Иную линию выражают взгляды Алэна Буро и Роже Шартье, в той или иной мере ревизирующих воззрения Дюби, Ле Гоффа и других близких к ним исследователей.

Таким образом, несмотря на различие в подходах и в терминологической разноголосице, "школа Анналов" утвердила статус исторической антропологии как науки, имеющей огромный исследовательский потенциал и позволяющей вести исследования этнического сознания любого народа любой эпохи в ее пределах. 

Еще большим разнообразием в подходах к изучению внутренних механизмов существования этноса обладает вторая половина XX столетия. "На протяжении многих лет "этничность" является ключевым понятием антропологии и социологии, но тем не менее, по-прежнему представляется не ясным его значение, применение и соотношение с другими понятиями". 

Антропологическая традиция, восходящая к работам Леви-Стросса, выдвигает на первый план общую символическую среду, порожденную этническим сознанием народа. Понятная всем и общепринятая система символов, выступает ценностно-нормативным регулятором поведения, способствует этнической консолидации. По мерее социального развития общество становится все более структурированным, а объединяющим началом может выступать символическая среда, "паутина значений и смыслов", которая отличает членов одной этнической группы от другой. Таково мнение К. Гирца. Анализ, который должны вести этнографы и антропологи "представляет собой разбор структур сигнификации (structures of signification) - того, что удачно, - пишет Гирц, - поскольку создает впечатление, будто речь идет о работе шифровщика, хотя на самом деле эта работа подстать литературному критику - определение их социального основания и социального значения". Таким образом, интерпретация - главное направление в поиске истины. Иной точки зрения придерживаются А. Кардинер, Д. Левинсон, Р. Линтон, А. Инхлес. Они отстаивают систему общеразделяемых поведенческих стереотипов. Семейная социализация личности является по мнению представителей этого научного направления наиболее значимой в формировании у человека восприимчивости к определенной культуре и сопричастности к этническому мировосприятию своего народа. Этническая культура как и этническое сознание достаточно консервативны. Специальные стереотипы, созданные народным сознанием, во многом определяют облик "модальной личности", ибо любой представитель народа является носителем целого рода этнообусловленных стереотипов, которые передаются их поколения в поколение. При этом необходимо учитывать историческую динамику системы стереотипов, опосредованной состоянием социальных отношений и институтов. Проблемы этнического сознания, самосознания и этничности как таковой, тесно связанные между собой, положили начало дискуссии, начавшейся в начале семидесятых годов и приведшие к появлению трех теорий - примордиалистской, инструментальной и конструктивистской. 

Наиболее радикальные "примордиалисты" относят этничность, со всеми ее компонентами, к врожденным качествам человека. Эволюционно-генетические идеи лежат в основе этой теории и изложены главным образом в трудах У. Коннора, Р. Гамбино, К. Гирца, А. Прили, Г. Ван дер Берга и других. Последний считал, что "с прогрессивным ростом размера человеческих обществ границы этноса становились шире, связи родства соответственно размывались. Однако потребность в коллективности более широкой, чем непосредственный круг родственников на основе биологического происхождения, продолжает присутствовать даже в современных массовых индустриальных обществах". 

Однако в рамках примордиалистского подхода существует иное - эволюционно-историческое направление, связывающее этносы с социально-историческим контекстом.

"Инструменталисты" видят в этничности лишь артефакт, который конструируется отдельной группой людей, т.е. этничность ситуативна и мотивирована. Об этом читаем в сборнике статей "Этничность, теория и опыт", вышедший под редакцией Н. Глезера и Д. Мойнихана, где этничность - это средство достижения групповых интересов. Наиболее последовательно эту точку зрения отстаивают Л. Белл, А. Коэн, Дж. Окамура, М.П. Фишер, К. Янг. 

Характеризуя два вышеназванных научных подхода, М. Бэнкс прибегнул к метафорическому выражению, по которому примордиалисты помещают этничность "в сердце человека" а инструменталисты - "в голову". 

Конструктивистское направление в зарубежной научной мысли представлено работами Б. Андерсона, Р. Бурдье, Э. Геллнера, Э. Хабсбаума и других. Конструктивисты выдвигают на первый план идеологию и идеологов, которые вносят в сознание людей необходимые идеи, в результате чего формируется этничность.

В отечественной науке существуют сторонники каждого вышеописанного направления, которые стали основателями аналогичных школ в России.

Параллельно с дискуссией о сути этничности, в 50-70-ые годы в Америке и Западной Европе появляются труды по проблемам этнического самосознания и этнической идентичности, которые выступают производными от национального сознания. Так, в разрабатываемой Э. Эриксоном теории идентичности находим, что "формирование идентичности предполагает процесс одновременного отображения и наблюдения, процесс, протекающий на всех уровнях психической деятельности посредством которого индивид оценивает себя с точки зрения того, как другие, по его мнению оценивают его в сравнении с собой и в рамках значимой для них типологии; в то же время он оценивает их суждение о нем с точки зрения того, как он воспринимает себя в сравнении с ними и с типами значимыми для него". Иными словами, совпадение контуров индивидуального сознания и этнического сознания приводят к высокой степени отождествления индивида с этносом. В этой точке исследований пересекаются интересы ученых, разрабатывающих теорию идентичности кросскультурной психологии, в особенности его когнитивного направления, которое представлено Вудвортом, Гервином, Берри, Сигаллом и другими.

Исторические изменения, происходящие в сознании народа и индивидуальные изменения, происходящие с личностью на протяжении веков попыталась связать воедино Саарбрюккенская группа. Так, Р. Шведер полагал, что "не существует никакой отдельной самостоятельной социокультурной среды, не зависимой от человеческих способов извлечения из нее смыслов и возможностей, а всякий человек обретает свою субъективность и индивидуальную психическую жизнь (сознание) посредством извлечения смыслов и возможностей из социокультурной среды и их использование".

Дж. Брунер утверждал, что центральное место в культурной психологии этноса занимают теоретические представления о мышлении, канонические структуры повествования, т.е. представления в сознании человека событий, которые организуют процессы смыслообразования у людей в их повседневных занятиях.

Расширил и уточнил взаимосвязь этничности и культуры М. Коул. Культура по его мнению, приводит к возникновению "культурной привычки поведения", основанной на артефактах, как на ее элементарных единицах. 

В современном зарубежном научном пространстве несмотря на обилие школ и направлений, проблемы внутреннего содержания этноса остаются не решенными. Основными причинами служит отсутствие междисциплинарного подхода, объединившего бы культурную, социальную, психологическую и биологическую суть этнического сознания, а также чрезмерная искусственная идеологизация данного феномена.

§ 2. Национально-психологические проблемы в научной мысли русского зарубежья

Отдельную страницу в истории научной мысли по проблемам этноса занимают ученые, философы и мыслители русского зарубежья. Находясь вдали от своей родины, своего народа, их взоры обращались к России, к населявшим ее людям. Острое чувство оторванности предавало их размышлениям глубину и отточенность. Анализ национального характера, психологии, причин и следствий тех или иных типичных для русского народа поведенческих актов и культурных стереотипов бывает порой слишком эмоционален, но это не преуменьшает глубину мысли.

Учение о национальном русском характере наиболее полно в русской философии было развито П.А. Бердяевым. Проблему особенностей русской мысли, сознания и менталитета Бердяев трактует в русле философского идеализма. "Корни идеализма заложены глубоко в земле ... он в высшей степени национален и вместе с тем универсален. Эти корни лежат в глубине русского национального духа". Если принять существование национального духа (характера) за данность, он не может не отражать исторически сложившихся свойств психологии, отличающих один народ от другого. Национальный характер и сознание формируются под воздейстивем географических, политических, социально-экономических условий существования народа. И чем сложнее и противоречивее эти условия, тем сложнее и противоречивей национальный характер. "Н.А. Бердяев отважился взять на себя в высшей степени ответственную задачу, - пишет А.А. Клизеветтер, - очертить духовный облик русского народа на основании присущих русскому народу религиозно-нравственных идеалов". Противоречивость психологического склада русского народа Бердяев объясняет бурной и драматической историей России. Одни черты национального духа в ходе исторического развития исчезают, другие, напротив, закрепляются. Национальный параметр динамичен, но изменения не происходят молниеносно, они имеют значительную временную дистанцию. Политические, социально-экономические катаклизмы несколько ускоряют трансформационные процессы. В начале века русский менталитет подвергся насильственной ломке в связи с событиями большевистской "модернизации" и формированием в ходе нее нового, советского человека. По словам Бердяева, " русская жажда абсолютной свободы" обернулась рабством, "русская жажда абсолютной любви-ненавистью". Бердяев не оставляет в стороне и географический фактор. Историческая родина, которая характеризуется географической экологией местности, отличает "нас" от "не нас" в этническом отношении. Своей емкой метафорой: "русская душа порабощена ширью", Бердяев обратил внимание на влияние природы, ландшафта, в котором формируется русская этничность, на социальные характеристики национального сознания. Но какую бы грань этнической теории не обыгрывал Бердяев, во всех своих трудах он придерживался единому методологическому кредо. "Нация есть понятие духовное. Национальный дух не может быть ограждаем и укрепляем насильственными, материальными, мероприятиями... Кроме бескровного отвлеченного космополитизма и насильственного, безнравственного национализма, может быть еще третья идеалистическая точка зрения на национальность полагающая национальный дух не в задачах государственности, а в самобытном, творческом осуществлении универсальных общечеловеческих задач". В этой идее Бердяеву вторит другой выдающийся богослов и философ С.Н. Булгаков. Эволюционную теорию этничности он подвергает резкой критике, считая, что она бессильна справиться с проблемой становления национальностей. Здесь он отдает пальму первенства сложным этнографическим смешениям, признавая, тем не менее и то, "что национальности родятся, т.е. что существует историческая грань, за которою этнографическая смесь превращается в нацию с ее особым бытием, самосознанием, инстинктом, и эта нация ведет самостоятельную жизнь, борется, отстаивая свое существование и самобытность". Не отрицая исторический аспект национального духа, характера, сознания, Булгаков все же не ставит его выше религиозного. Так, мировоззрение и уклад жизни русского народа он определяет христианской верой. "Как бы ни был темен, непросвещен народ наш, но идеал его-Христос и его учение, а норма - христианское подвижничество". Национальная идея, как порождение этнического сознания "опирается не только на этнографические и исторические основания, но прежде всего, на религиозно-культурные, она основывается на религиозно-культурном мессианизме, в который с необходимостью отливается всякое сознательное национальное чувство".

Интересны и порой противоречивы выдвигаемые Булгаковым методологические принципы и исследования этноса. 

Но, несмотря на его учения, он считает, что изучение метаморфозы национального самопознания все же возможно, для этого необходимо лишь приобщиться к продуктам народного творчества. "В эпохи возбужденного, обостренного национального самосознания открываются глаза и язык, лирика, эпос, искусство, обычаи". Особое место здесь принадлежит языку, в котором запечатлевается душа народа. Он есть и "отражение и создание души народной".

Иной путь в попытках отыскать суть различий между народами избран И.М. Буниным. Он использует сравнительно-сапоставительный метод. Сравнивая реальное поведение типичных представителей французской и американской буржуазии, он аппелирует к лежащим в его основе различным ценностям. 

Автор пытается обнаружить исторические корни ценностных ориентаций французской буржуазии: воздействие ценностей дворянства, ремесленничества, антибуржуазные традиции литературы, ценности католицизма, протекционистская государственная политика. В различных ситуациях может доминировать тот или иной фактор, но в общем плане следует придерживаться концепции системного воздействия. Это означает, что можно утверждать о доминировании в определенных культурно-исторических ситуациях, допустим, экономики или религии, но нельзя вывести, скажем, протестанство из экономических интересов буржуазии, а капиталистическую экономику из "капиталистического духа". И то, и другое имеет свою собственную предисторию, редуцируемую к воздействию других сторон человеческого бытия.

Большой интерес в изучении поставленной проблемы имеют труды Б.Г. Вышеславцева. Популярность русского искусства и русской мысли он попытался объяснить в своем докладе "Русский национальный характер", зачитанный им в Риме в 1923 году, но изданный только в конце столетия. Разгадку национального характера Вышеславцев видит в бессознательной сфере народной психологии через мудрость народного эпоса в которой, по его словам, "подсознательная душа народа высказывает … то, чего она втайне желает или чего боится". Психоаналитическое толкование русских народных сказок идет у Вышеславцева в двух направлениях: в выявлении того, чего народ боится и того, о чем мечтает. В первом русле автор приходит к выводу, что русский народ "боится бедности, еще более боится труда, но всего более боится "горя ", которое привязывается к нему".

Однако, мыслительная деятельность Вышеславцева не ограничивается анализом усного народного творчества. Он, как и многие представители русского зарубежья, пытался понять причины возникновения и столь широкого распространения большевизма в России, пытался нащупать его связь с национальным сознанием. Не найдя ее, он приходит к выводу о их географической, культурной и социальной несовместимости. "Нет ничего более противного для русского человека, как законничество, де критизм, комиссариат и бюрократизм, составляющие сущности социализма, нет ничего более чуждого и неуместного на фоне русской природы, ее лесов, полей и деревень, как эти красные тряпки и звезды, и лозунги. Для социализма нужна каменистая почва лондонских или парижских предместей; в русском черноземье он не пускает ростков... Русская поэзия, русская музыка, русский язык отказываются вмещать марксизм". История постсоветской России подтверждает слова философа, потому что народный характер необычайно устойчив, ему не возможно навязать нечто чуждое и неприемлемое даже силой. За любыми колебаниями все же можно отыскать "скрытые, но не всегда присутствующие потенции; так что из глубокого понимания характера можно прочитать всю его судьбу". Все исторические приобретения и потери отражаются на психическом складе нации. Судьба и характер русского народа также скрыты в его истории. Об этом рассуждал и другой русский философ - И.А. Ильин. Напряженный духовно-нравственный подвиг глубинного постижения смысла национальной принадлежности в жизни человека, вызванный у многих русских религиозных философов насильственной разлукой с родиной, привели к истинным вершинам человеческой мысли по вопросу межнационального общения, взаимопостижимости и самосознания. Патриотизм и чувства родины, по Ильину, составляют фундамент народного духа. Национальный характер имеет массу граней, свойств и проявлений, но если они не произрастают из чувства привязанности к родной земле, говорить о национальном духе невозможно. Чувство родины это "творческий акт духовного самоопределения". Именно в духовной культуре есть суть национального сознания и характера. Осознанная этническая и национальная принадлежность пробуждает в человеке духовность, которая должна иметь форму национальной духовности. Познать "душу народа" означает познать духовность его национального характера "... тот, кто чует духовное и любит его, тот знает его сверхнациональную, общечеловеческую сущность. Он знает, что великое русское - велико для всех народов; и, что гениальное греческое- гениально для всех веков; и, что героическое у сербов заслуживает преклонения со стороны всех национальностей; и то, что глубоко и мудро в культуре китайцев или индусов, - глубоко и мудро перед лицом всего человечества. Но именно поэтому настоящий патриот не способен ненавидеть и презирать другие народы, потому что он видит их духовную силу и их духовные достижения". Национальное единение людей возникает из сходного "душевно-духовного уклада", который подразумевает сходную любовь к единому, сходную судьбу, единый язык, однородную веру, одинаковое созерцание. Каждое действие, каждый жизненный акт (рождение, вступление в брак, смерть, манера трудиться и отдыхать, горевать, радоваться и т.д.) облачается народом в свои неповторимые формы, совокупность которых рождает национальную культуру. "Творить свое и по-своему, но так, чтобы наше и по-нашему созданное было на самом деле верно и прекрасно, т.е. предметно" - вот в чем видит Ильин задачу любого народа, в то время, как задача ученых исследовать эту "предметность". Для этого Ильин предлагает, во-первых, анализ центральных понятий избранной темы, во-вторых, необходим отказ от этических и прочих оценок. 

Однако в отличие, скажем от Вышеславцева, Ильин не считает этническое сознание и психологию устойчивым феноменом. Под воздействием исторических событий, утверждает он, происходят серьезные метаморфозы в этническом сознании. На примере родного ему народа он показывает как выдвигались в качестве доминирующих лишь те качества, которые способствовали выживанию нации. "Из века в век наша забота была не о том, как лучше устроиться или как легче прожить, но лишь о том, чтобы вообще как-нибудь прожить, продержаться, выйти из очередной беды, одолеть очередную опасность и это исподволь меняло характер народа". Являясь воплощением систематической, научно-понятийной формы и выражения национального мировоззрения, Ильин, бесспорно занимает одно из ведущих мест среди учетных русского зарубежья.

Заметный вклад в трактовку национального духа и характера в 20-е годы ХХ столетия внес Л.П. Карсавин. Ему принадлежит общая концепция движения. Методологии изучения глубинных процессов этноса посвящена его работа "Восток, Запад и русская идея". Бесконечно богатое разнообразие природных, общественных и духовных явлений, он подчиняет тождеству двух найденных им принципов: всеединство и стяженность. Развивая первый из принципов, Карсавин пишет, что "смысл или цель индивидуального существования, существования народа, либо общества должны быть понимаемы только с точки зрения всеединства. И если действительно у русского или французского народа есть своя особая миссия, эта миссия осуществляется в целом". Познавая народ, он познает стяженное воедино многообразие классов, сословий, личностей. Другой принцип, который входит в методологическую систему Карсавина, является расщепление одного качества народной души на полярные противоположности. Этим Карсавинским методом воспользуется позднее Лосский. И еще один метологический принцип учения Карсавина, о котором имеет смысл упомянуть, это реалистичность исследования любого этноса. Любой момент действительности несет в себе скрытый смысл и может служить началом истолкования народного сознания. 

Интересны и значительны взгляды Карсавина на общую теорию этничности. Народы относятся по его терминологии к коллективным историческим индивидуальностям, свободным от каких бы то ни было биологических или антропологических признаков. При этом каждая коллективная историческая личность всегда выражается (индивидуализируется) в личностях низшего порядка и несет на себе отпечаток социально-классовой структуры. Введенное Карсавиным понятие коллективной исторической индивидуальности для раскрытия этнической сути народа включает в себя наиболее типичные и существенные явления, входящие в различные системы (напр. систему этики, эстетики и т.д.).

В анализе воззрений русского зарубежья на сущность наций, национальное сознание и характер, исключительно важное место занимают методологические и мирвоззренческо-метафизические корни суждений Н.О. Лосского. Яркий представитель школы интуитивизма, верный принципам метафизически иерархического персонализма, он полагал, что все социальные организмы - от личности до нации и человечества соподчинены друг другу. Организаующим началом любого из этих организмов является душа. Свой подход к прблеме изучения этно-психологии народа он начинает с утверждения, что "каждый народ есть личность более высокого порядка, чем личное бытие каждого отдельного человека; лица, принадлежащие к составу народа, суть органы народа". Трудность исследования национального характера состоит в том, чтобы определить, какие свойства и качества народа представляют первичное, а какие из них лишь производные от них. По Лосскому, первоосновой выступает русская религиозность. Жизненный опыт русского человека замкнут на религиозной вере. Бесконечные размышления о смысле жизни стали достоянием национального сознания русских. Этим объясняется появление плеяды великолепных русских философов этого направления - С.Н. Трубицкого, П.А. Флоренского, С.Н. Булгакова, С.Л. Франка, Н.А. Бердяева и самого Лосского.

"Русские" достоинства и недостатки связанны Лосским в пары противоположностей - методологический прием, заслуживающий внимания и объясняющий причину трудностей в определении народной сути. Так у главной характеристики русских - религиозности - есть антипод - земной реализм. А "у русских революционеров, ставших атеистами, вместо христианской религиозности явилось настроение, которое можно назвать формальной религиозностью, именно страстное фанатичекое стремление осуществить своего рода Царство Божие на земле, без Бога, на основе научного сознания", т.е. религиозный мифологизм. 

Для современного изучения проблем этничности серьезного внимания задуживают еще два постулата учения Лосского. Первый из которых связан с гармонией культур, которая может быть положена в основу отношений между народами. "Совместно творить гармоническое единство жизни, сверкающей богатыми красками различных культур можно лишь в том случае, если мы будем сочувственно вживаться в чужие культуры, постигать их как свою собственную и таким образом воспитывать в себе способность восполнять друг друга своим творчеством". Второй постулат гласит о необходимости создания разумной системы национального воспитания. Сущность нации, справедливо полагает Лосский, трудно выразить в абстрактных понятиях, потому что "главным средством воспитания должны быть интеллектуальное и эмоционально-волевое вживание в саму конкретную жизнь, а само конкретное содержание национального творчества, как оно выразилось в религии, в истории, в языке, в литературе, в искусстве, вообще в культуре народа".

Бескорыстное созерцание реальности, связанное с признанием какого-то внешнего смысла, реальности как токовой было важной чертой умственно-духовного склада П.Б. Струве. Взгляды Струве на политику, культуру, религию, социализм, национальный дух не получили систематического, завершенного выражения, но нашли отражение в многочисленных статьях и докладах. Но это нисколько не урезает глубину и значение его мысли. "В истории русских философских исканий, - писал В.В. Зеньковский, - Струве принадлежит особое место". Он сыграл заметную роль в развитии идеалистической мысли в России начала ХХ века, примыкая по своим взглядам к Н.А. Бердяеву, С.Н. Булгакову, П.И. Новгородцеву, Б.А. Кистяковскому, И.А. Ильину, С.Л. Франку, Е.Н. Трубецкому и др. Мир данный человеку в опыт, с точки зрения Струве есть лишь синтетический продукт сознания, результат логической обработки незначительной части доступных мышлению явлений. 

Ни один из представителей русского зарубежья начала ХХ века не обошел вниманием Октябрьские события 1917г. Оценка Струве отличалась от мнения многих ученых, считающих социалистическую революцию и большевизм проявлением национального духа русского народа. В отличие от Н.А. Бердяева, С.Н. Булгакова, Л.Г. Корсавина, С.Л. Франка и др. Струве отметил не этнопсихологические, а социальные причины произошедшего, выводя их, однако, на уровень национального сознания русских (возможно в силу их беспечного отношения к быту, как сказано, к примеру, у Ильина). Это и привело к "досадной исторической случайности", которую необходимо исправить и которая была исправлена спустя 80 лет. Отнюдь не исторической случайностью трактует большевизм И.Л. Солоневич. По его мнению это расплата за грехи России, накопленные ею в последние века. Национальный характер и ход истории он объясняет идеей национальной доминанты, трансформация которой может грозить народу национальной катастрофой. Каждый народ имеет доминанту национального характера: "некую сумму, по видимому, наследственных данных, определяющих типичную реакцию данной нации на окружающую ее действительность", в то время как сама действительность, по Солоневичу, не имеет никакого влияния на общий склад национального характера. Русская доминанта "заключается в государственном инстинкте русского народа, или что почти одно и тоже, в его инстинкте общежития".

Из учений, перечисленных выше представителей русского зарубежья вырисовывается образ этничности как общности расы, языка, территории, религии, материальной и духовной культуры, т.е. совокупности объективных характеристик. Так, исследователь национальных параметров русского бытия Г.П. Федотов в своих работах отличается завидным реализмом. Этнос, по его мнению, "не расовая и даже не этнографическая категория. Это категория прежде всего культурная, а во вторую очередь политическая. Не народ создает историю, а история создает народ. В процессе исторической эволюции приобретается культурное единство, в которое входит религия, язык, система нравственных понятий, общность быта, искусство, литература". Упущенное Федотовым территориальное единство дополнено Ильиным. "Этот организм есть географическое единство, части которого связаны хозяйственным взаимопониманием; этот организм есть духовное, языковое и культурное единство". 

На этом можно было бы поставить точку, если бы не оппозиционная и категорическая позиция по данному вопросу другого видного ученого, социолога П. Сорокина.

Определить некоторые из основных черт характера русских возможно, по его утверждению, на основе совокупности объективных и исторически проверенных фактов, отбросив фантастические национальные стереотипы. Однако, исследовать национальный характер и, тем более, сознание крайне сложно из-за сложившихся научных клише и недоработок в методологии этих исследований. Главным недостатком он считает отсутствие точного определения нации и ее духа. Пытаясь восполнить этот пробел он дает следующее определение: "Нация является многосвязной (многофункциональной), солидарной, организованной, полузакрытой социально-культурной группой, по крайней мере от части осознающей факт своего существования и единства". Другим недостатком выступает то, что исследование народа как общности уступает или подменяется исследованием отдельных его представителей. "Недопустимо, - пишет П. Сорокин, - сведение наций и других социально-культурных систем к простому фрагменту "поведения" индивидуальных компонентов этих систем". Вместе с тем, Сорокин следует методологии расчленения целого на составные части, в его понимании существует только единичное. Даже культура у него это ни что иное, как "мир понятий, застывших в определенной форме и в определенных видах". 

Сорокин отбрасывает в сторону все составные элементы материальной культуры и заключает, что "национальность, казавшаяся нам чем-то цельным, какой-то могучей силой, каким-то отчеканенным социальным слитком, это "национальность" распалась на элементы и исчезла. Национальности как единого социального элемента нет". Вместе с тем Сорокин признает феномен национального сознания и даже пытается определить особенности русского сознания и соотнести его с историческим развитием народа. До XVIII века в качестве доминанты этнического сознания выступало религиозное идеационное сознание, которое в своем развитии прошло два этапа: до XV века преобладало чувственное, рациональное и сверхчувственное начало. Начиная с XV века, истинным становится то, что доступно органам чувств, то есть сенситивная система. Ее упадок начинается с конца XIX века, вызывает поиск новой системы сознания, повлекшей многочисленные революционные потрясения. Поиск этот продолжается и сегодня.

Число теорий и факторов, определяющих сущность этнического сознания, характера и поведения, созданное представителями русского зарубежья по истине велико. Доказательность и глубина мысли каждого из них заслуживает внимания, несмотря на противоречивость отдельных тезисов. Продвижение по пути к истине возможно лишь путем интеграции различных точек зрения, взглядов, подходов.

§ 3. Исследование этнического сознания и самосознания в отечественной литературе

К проблемам этнического сознания и самосознания в отечественной науке подходят с различных позиций. Это определяет наличие ряда методологических подходов и принципов, выявляющих природу и сущность данных феноменов. Их изучением одновременно занимаются психологи, этнологи, социологи и философы. В силу того, что этническое сознание и самосознание являются с одной стороны, индивидуальными характеристиками человека, с другой, свойственными какой-либо социальной группе, интегрированной по определенным этническим признакам, вытекает вопрос о вычленении и соотношении этих признаков.

Одной из первых работ, специально посвященных национальному самосознанию в отечественной психологии, является работа П.И. Ковалевского, изданная в 1915 году. В ней дается трактовка этнического сознания и как психического процесса, и как феномена массового самосознания. "Национальное самосознание, - пишет Ковалевский, - есть акт мышления, в силу которого данная личность признает себя частью целого, …есть вид общественного самосознания народов, есть сознание солидарности наших личных потребностей и задач с известной народностью". В ретроспективном направлении изучения сознания и самосознания исходной базой явились фундаментальные открытия Б.Т. Ананьева, вошедшие в интегральное исследование "Человек как предмет познания", в котором он обобщил данные всех антропологических наук. Развитая Ананьевым спиральность психологического развития, выражающаяся в единстве труда, познания и общения, заключается в спиральном переходе доминанты эпицентра развития с одного рода деятельности на другой, в чередовании ведущей роли этих родов деятельности в психическом развитии. Деятельность того или иного витка спирали и будет обуславливать природу сознания личности и этноса.

Единство сознания и деятельности постулировалось также С.Л. Рубинштейном, А.Н. Леонтьевым, Б.М. Тепловым, В.В. Ивановским и др. 

Совместная деятельность предполагает общение, в результате которого возникают те нити, которые связывают отдельных индивидов в общность и позволяют противопоставлять себя другим. Общение - это именно то, чему посвящено исследование Б.Ф. Поршнева. Он проследил логику психических новообразований, приведших к возникновению речи - основы человеческого общения, изменения в материальном и духовном развитии общества влекут за собой преобразования производства общественных отношений с ведущей стороной деятельности - общением. В филогенезе анализируемого им периода, становление человеческого общения сопровождается образованием речи. Речь и далее язык, станет впоследствии одним из этнодифференцирующих признаков этноса, отличительной особенностью его культуры. Двустороннее этнопсихологические противопоставление общностей выражено Поршневым формулой "Мы - Они", ставшей известной, признанной и взятой на вооружение многими учеными.

Отечественная культурно-историческая психология в лице ее основателя Л.С. Выготского также полагает, что "культурное развитие заключается в усвоении таких приемов поведения, которые основываются на использовании и употреблении знаков в качестве средств для осуществления той или иной психологической операции, что культурное развитие заключается именно в овладении вспомогательными средствами поведения, которое человечество создало в процессе своего исторического развития и какими являются язык, письмо, система счисления и др.". Через знаки человек овладевает собственным поведением и осознает себя как элемент общества.

Органом "национальной психики" признавал язык Д.Н. Овсянико-Куликовский. Носителями значений этнического сознания могут выступать такие социально-нормированные формы поведения как язык, танец, ритуал, устойчивые визуальные символы и жесты, т.е. любые этнокультурные элементы действительности. Осознавать смысл этих элементов, включив их в сферу собственной жизнедеятельности - означает принадлежность индивида к этносу и понимание его этнического сознания. Последнее рассматривается как система представлений об этнической общности; о ее этнокультурных и этнопсихологических особенностях, формирование которых происходит в ходе взаимодействия с другими этническими группами. Природа этнического самосознания заключается не только в способности этнической группы к самоотражению, но и в способности отдельного человека осознавать себя в этническом мире. Эта сторона проблемы и стала причиной включения ее в рамки исследований этнопсихологии. По замечанию И.С. Кона, современная этнопсихология не представляет собой единого целого ни по своей тематике, ни по методам. Это касается и этносоциологии. Ведущая роль в изучении становления и развития этноса, в любых этнических проявлениях, в изучении межэтнических отношений принадлежит этнологии и социальной антропологии. Другое дело, что междисциплинарные исследования таких емких понятий как этническое сознание, этнический характер, этническое поведение дают более объемную и результативную картину.

Уже в 1923 г. русский этнограф С.М. Широкогоров отметил, что этнос является единицей, в которой протекают процессы культурного и соматического изменения человечества как вида и осознает себя как группу людей, объединенных единством происхождения, обычаев, языка и уклада жизни. С именем Широкогорова связаны первые шаги в создании теории этноса.

Традиции исследования этнического сознания и самосознания имеют широкую теоретическую и эмпирическую базу. В ее основе лежит различное понимание сущности, природы и строения этноса. Наиболее распространенным является определение, данное Ю.В. Бромлеем. "Этнос - это исторически сложившаяся на определенной территории устойчивая совокупность людей, обладающих общими, относительно стабильными особенностями языка, культуры и психики, а также сознанием своего единства и отличия от других подобных образований (самосознанием), фиксированным в самоназвании". Этнические свойства (язык, культура, сознание) формируются только в соответствующих условиях - территориальных, природных, социально-экономических, государственно-правовых. Однако само этническое самосознание Бромлей оценивал по-разному. Первоначально он определял его как "непременное условие функционирования этноса", позднее вычленил его в отдельный "неотъемлемый компонент этноса". Бромлей разработал положение о структуре этнического самосознания, о внутреннем механизме его развития, объективных основах его существования. Это положило начало направлению, связанному с выявлением и анализом компонентов этнического самосознания, исследование их генезиса и эволюции. Спектр компонентов он расширил полагая, что "нет оснований сводить этническое самосознание лишь к осознанию этнической (национальной) принадлежности. Ведь самосознание есть осознание человеком своих действий, чувств, мотивов поведения и т.д. Соответственно этническое самосознание включает суждения членов этноса о характере и действиях своей общности, ее свойствах и достижениях, так называемые этнические авто стереотипы". Во внедрении этнической терминологии в современную этнографическую литературу сыграли работы П.И. Кушнера. Несмотря на то, что понятие "этнического самосознания" использовалось уже в 20-ые годы, оно не подвергалось специальному теоретическому осмыслению. Основная заслуга в этом принадлежит Кушнеру, который подчеркнул особое значение самосознания как "этнического определителя". Особое внимание он уделил тому факту, что национальное самосознание развивается из более примитивных форм сознания этнической общности и проходит в своем развитии ряд этапов, соответствующих стадиям развития общества, т.е. он утвердил историчность национального сознания и самосознания. Этническое сознание определяется как более широкое понятие (явление), содержащее в себе всю совокупность представлений членов этнической общности о своем и других этносах, включая социально-психологические установки и стереотипы. Этническое самосознание есть часть этнического сознания, отражающее восприятие и представление индивидов о себе как представителях, определенной этнической общности. Несмотря на больший охват, понятие этнического сознания появилось позднее, чем понятие этнического самосознания, которое в современной литературе стало заменяться термином "этническая идентичность". Этот термин расшифрован Г.У. Солдатовой. 

Историческую обусловленность этнического самосознания как составной части этнического сознания подчеркивал С.А. Токарев, полагая, что соотношение социальных связей порождает этническое самосознание. Каждый из исследователей, сталкивался с вопросом о главном критерии в оценке этноса, т.к. от этого зависело то, какой из компонентов ляжет в основу этнического сознания и самосознания. Одни авторы в качестве главных признаков этноса называли язык и культуру, другие добавляют к этому территорию, иные указывают на особенности психического склада и антропологические признаки. Кроме того, в число основных попадает общность происхождения и даже государственная принадлежность.

Из множества определений этноса, оригинальностью отличается определение, данное С.А. Арутюновым и Н.Н. Чебоксаровым. Своеобразие заключается в том, что главным признаком этноса они обозначили не людей, а информацию, подлежащую обмену в межэтническом контакте. "Этносы, - пишут они, - представляют собой пространственно ограниченные "сгустки" специфической культурной информации, а межэтнические контакты - обмен такой информацией". Сходной позиции придерживается и А.А. Сусоколов. 

Чаще всего основной акцент среди этнических ценностей падает на народные традиции. Отсюда и стремление к их возрождению в сегодняшней повседневности. Однако само понятие традиции столь же широко и разнообразно трактуемо, как и иные этнографические категории. 

Ни одна этническая ценность, не статична, она эволюционирует, а этническое сознание представляет собой своего рода результанту действий всех основных факторов, формирующих этническую общность. По мнению Н.Н. Чебоксарова, самосознание может быть многоаспектным и включать сознание принадлежности как к этносу, так и группам, стоящим таксонамически ниже и выше. Кроме того, различные уровни самосознания в разных исторических условиях могут проявиться с разной силой.

На причины возникновения этнического сознания указывает А.Г. Агаев "Территория …, язык…, хозяйство…, в сложном переплете исторических, социально-экономических, мировоззренческих, религиозных, этнических, этнографических условий в процессе консолидации и дифференциации смешения и растворения, взаимопроникновения, разъединения порождают сознание этнического единства народа".

Аналогичной точки зрения придерживается В.И. Козлов, отмечая, что "этническое самосознание возникает в процессе длительной совместной жизни людей под воздействием ряда факторов. Сильное воздействие на его формирование оказывает социальная среда, представление об общем происхождении и общих исторических судьбах и т.д.". Многие авторы предлагали собственное понимание структуры этнического самосознания, принимая участие в дискуссии, развернувшейся на страницах журналов "Вопросы истории", "Вопросы философии", "Советская этнография" в конце 60-70х годах. Помимо главного структурного компонента - осознания принадлежности к этносу, ими были включены этноцентризм, этнические стереотипы, этнические симпатии и антипатии. Само этническое сознание воздействует на этнические процессы, их направление, темп, содержание. Оно может приглушаться, а может обостряться; может иметь как организованный, так и стихийный характер. Кроме того, возникновение самосознания является свидетельством завершения процесса этногенеза. В ряде работ соотношение самосознания этноса и этногенеза занимает центральное место. Своеобразием отличается подход к этой проблеме Л.Н. Гумилева. В своих трудах он демонстрирует социобиологическое понимание этноса, считая, что этносы - биологическая единица - популяция или система, "возникающие вследствие некоей мутации". По существу ученый продолжил развитие идей, сформулированных в начале ХХ века С.М. Широкогоровым, хотя у последнего преобладало социальное понимание культуры, созданной этносом. В процессе идеальной деятельности возникает коллективная энергия - пассионарность. (по Вернадцкому - "культурная энергия" ноосферы). Генеральный постулат Гумилева заключается в том, что "… пассионарность - это биологический признак, а первоначальный толчок, нарушающий энергию покоя, - это появление поколения, включающее некоторое количество пассионарных особей. Они самим фактом своего существования нарушают привычную обстановку, потому что не могут жить повседневными заботами, без увлекающей их цели". Природоведческое кредо Л.Н. Гумилева раскрывается и в следующем: "В этнических процессах участвуют два ведущих фактора: потеря инерции первоначального толчка - старение, и насильственное воздействие соседних этносов или других сил природы - смещение. Последнее всегда деформирует запрограммированный самой природой этногенез". 

Разрабатывая проблему этнического сознания и самосознания, классифицируя их признаки, выстраивая их структуру и соотношение с другими этническими, психологическими и философскими категориями в отечественной гуманитаристике появилась теория ментальности. Наибольших успехов в разработке ее проблем достигли А.Я. Гуревич, П.С. Гуревич, А.П. Огурцов, А.Н. Ерыгин, В.П. Макаренко, В.К. Кантор, М.С. Панарин, И.К. Пантин, Г.Д. Грачев, В.А. Шкуратов, И.Г. Дубров и др. История ментальностей выросла из этнологии, культурной антропологии и социальной психологии. В 90-х годах XX в. в России начался буквально научный бум, связанный с изучением ментальности. Вопросы, поднимаемые учеными разнообразны и многоаспектны. "Что такое ментальность или менталитет: определенные архетипы, коллективное бессознательное или какие-то структуры национального характера? Представляет ли она собою некий инвариант, абсолютно неизменяемый или это нечто вариативное, гибкое, подвижное? Существует ли единая ментальность для всех этносов, народов и наций России? Не возникает ли новый миф в разговорах о менталитете? Как ментальность выражается в современных политических, идеологических, духовных движениях? Как она обнаруживает себя в тех разломах, которое сейчас переживает Россия? Совместимо ли прежняя российская ментальность с нынешнем путем реформ?".

Свою стройную систему взглядов на ментальность выстроил А.Я. Гуревич. Он описал корни, компоненты, структуру и функции ментальности, продемонстрировав гибкость данного понятия. Еще в 1981 г., он вводит термин "менталитет" для описания народного сознания. Менталитет как духовный инструментарий, как склад ума определяет видение мира, приемы освоения действительности, модели и навыки сознания и поведения. Следовательно, для изучения ментальности, надо изучать установки сознания, духовную жизнь общества. 

Характеристики ментальности достаточно многочисленны. Одной из основных характеристик является ее неосознанность или неполная осознанность. Ментальность - это скрытый, невыговоренный пласт сознания. Это тезис Гуревича оспаривает А.Л. Баткин. "Я не вполне уверен, - пишет он, - что понятие "ментальность" всецело и жестко сопряжено с подспудностью, неосознанностью, анонимностью и длительной устойчивостью, эпохальностью данной модели мира. Пусть эти свойства обычно сопутствуют ментальности, но последняя, очевидно, может быть также четко фиксированной, преходяще-ситуативной, групповой. Но всегда это понятие указывает на то, что сознание увидено со стороны и функционально, иными словами, не в отношении к себе же и к нашему сознанию, а в качестве одной из необходимых, как компонент социальной системности". Однако сторонников взгляда Гуревича на неосознанность ментальности все же гораздо больше. Менталитет, по мнению М.А. Розова, "это то, что полностью не высказано, не осознано, не сформулировано, но существует и определяет отношение человека к миру". Менталитет существует на уровне образов поведения, образцов выбора, на уровне отдельных оценок и предпочтений, которые незаметно формируют сознание людей. Скрытая структура ментальности этноса проявляется более открыто в пороговых экзистенциальных ситуациях в жизни народа. Психолог И.Г. Дубов также считает, что осознаваемые элементы менталитета связаны, и зачастую базируются на неосознаваемых. Кроме того, он приближает понятие "менталитет" к понятию "национальный характер", что тождественно коллективной ментальности. Размышляя о проблемах ментальности М. Рожанский заметил, что менталитет "означает нечто общее, лежащее в основе сознательного и бессознательного, логического и эмоционального, т.е. глубинный и поэтому труднофиксируемый источник мышления, идеологии и веры, чувства и эмоций". Сознание многослойно, поэтому каждый из слоев может рассматриваться отдельно от других, но при этом их взаимная обусловленность будет способствовать сохранению целостности. Несмотря на то, что понятие "менталитет" рассматривается в контексте коллективного сознания народа, нужно заметить, что этническое сознание шире, чем "менталитет", но понятие "менталитет" в свою очередь шире, чем "этническое самосознание". Чувство этнической принадлежности входит в ментальный комплекс также, как и в структуру этнического сознания. Онтологическое определение национального менталитета сводится к "способности нации абсолютно определить свою судьбу, реализуя эту способность как собственную, от своего имени, под свою ответственность, самостоятельно и для себя. Это одновременно и онтологическая потенция, составляющая основу национального менталитета". В данном определении менталитет предельно сближен с национальным самосознанием и поведением. Но национальная ментальность подразумевает нормативно-оценочную сторону сознания, которая вырабатывает национальное духовно-ценностные ориентиры в жизнедеятельности этноса. Иными словами, это жизненная философия народа. Вместе с тем ее нельзя путать с предрассудками. Понять ментальность можно только погрузившись в жизнь этноса. Наблюдение со стороны вряд ли принесет ощутимый результат в исследовании ментальности, поскольку понимая народ умственно, но, не ведая их чувств, эмоций, настроений, традиций, т.е. всего, что составляет основу ментальности, дистанция между изучающим и изучаемыми не сократиться.

Ментальность есть трудноопределимый исток культурно-исторической динамики. В ней дано все: знания об истории человечества, верованиях, представлениях, чувствах, поведении, жизненных ценностях. Менталитет тесно увязан с культурой. Элементы одного можно увидеть в другом и наоборот. Этнический менталитет не может наследоваться биологически, быть врожденным, но в то же время "ментальный уровень залегает на дне генов". На ментальности сверху надстраиваются все рациональные, осмысленные идеологические системы. Размышляя над природой и сущностью ментальности Гуревич дает ей следующее определение: "Ментальность - социально-психологические установки, способы восприятия, манера чувствовать и думать. Ментальность выражает повседневный облик коллективного сознания не отрефлексированного и не систематизированного по средствам целенаправленных умственных усилий мыслителей и теоретиков. Идеи на уровне ментальности - это не порожденные индивидуальным сознанием, завершенные в себе духовные конструкции, а восприятия такого рода идей определяется социальной средой; восприятия, которое их бессознательно и бесконтрольно видоизменяет, искажает и упрощает". Отсюда вытекает вывод, что ментальность неавтономна, хотя прямой зависимости от материальной жизни у нее нет. Генерализированные черты ментальности погружены в атмосферную массу эмоций и образов, а также в более четкие формы в виде обычаев и социальных институтов.

С культурологических позиций рассматривали ментальность И.О. Шульман и П.С. Гуревич. Для них ментальность - это относительно целостная совокупность мыслей, верований, навыков духа, которая создает картину мира и скрепляет единство культурной традиции или какого-нибудь сообщества. Воспринимая ментальность как особый тип мышления ей придается новое качество. Она "рождается из природных данных и социально обусловленных компонентов и раскрывает представление человека о жизненном мире. Навыки осознания окружающего, мыслительные схемы, образные комплексы находят в ментальности свое культурное обнаружение".

Наряду с названными основами ментальности, такими как традиции, культурные и социальные структуры В.П. Визгин дополняет ее средой обитания человека и этноса. Ментальность описывает человеческую активность только в контексте определенного исторического материала. Как говорит И.К. Пантин: "Менталитет - это своеобразная память народа о прошлом, психическая детерминанта поведения миллионов людей, верных своему исторически сложившемуся "коду" в любых обстоятельствах, не исключая катастрофических". И тем не менее под влиянием крупных исторических событий происходят сдвиги в ментальности этноса. Очевидно, что российская ментальность сегодня подвержена влиянию таких исторических процессов как демократизация общества, внедрение рыночной экономики, установление правового государства, а также более конкретных исторических событий (война в Чечне, локальные межнациональные конфликты и пр.). Посягательство на существующие инварианты бытия грозят народному менталитету новыми деформациями. Ментальность формируется внутри культуры, традиций, языка, образа жизни, религиозности. Любое посягательство на один из этих компонентов непременно приведет к смятению ментальной структуры, поскольку любые инновации вызывают психологические реакции народа. При этом эти реакции могут резко отличаться у различных слоев общества, вплоть до полного неприятия и конфронтации. Урегулирование ситуации должно сопровождаться определенными взаимными уступками, ущемляя порой общую ментальность этноса. Не случайно у Г.Д. Гачева термин "ментальность" заменен на "Космо-Психо-Логос", имея ввиду структуру национального целого, которое состоит из единства национальной природы, национального характера и склада мышления.

Ментальность, как отмечалось выше, выражает привычки, пристрастия, эмоциональные шаблоны. Ломка шаблонов никогда не происходит безболезненно. "Общественные настроения переменчивы, зыбки, ментальность же отличается более устойчивым характером. Она включает в себя ценностные ориентации, но не исчерпывается ими, поскольку характеризует собой глубинный уровень коллективного и индивидуального сознания. Ценности осознаваемы, они выражают жизненные установки, самостоятельный выбор святынь. Ментальность же восходит к бессознательным глубинам психики. В этом смысле она далеко не всегда артикулируется ее носителями. Все это находит свое выражение и закрепление в языке. Поэтому "языковой строй обнаруживает специфику менталитета". Язык является самым значительным кодом формирования границ этнической группы. Это на протяжении веков помогало сохранить самобытность культуры, а значит и менталитет. Несомненно и то, что сегодня появилось большое количество межэтнических браков, в которых языком общения становится русский. Откат от традиционного общения на родном языке в кавказском регионе значительно трансформировал ментальность местных жителей. Увеличилось число маргиналов, "зависших" между двумя этносами. Расплывчатым становится ассоциативное поле в отношении идентификации и самоидентификации, отсюда и размытые границы ментальности. Рассмотренное С.А. Арутюновым понятие "ассоциативности" тесно связано с проблемой формирования этнического сознания и ментальности. "Ассоциированность, - пишет он, - в любом случае предполагает наличие некоторой (хотя и не всеобщей) двуязычности и двухкультурности…". В сфере религии и других аспектах духовной культуры может проявляться синкретизм, параллелизм культов, заимствования и трансформация". Расшифровка этих заимствований крайне сложна. В. Овчинников поясняет это на примере описанного им японского образа жизни: "Но подобно тому, как постоянный приток новых слов в японском языке попадает в устойчивые рамки грамматического строя, японский образ жизни тоже имеет как бы свою грамматику, свои сложившиеся нормы, которые меняются под напором новых явлений весьма незначительно. Чтобы постигнуть сегодняшний день страны и народа, нужен путеводитель по японской душе". Определить соотношение главного и всестороннего задача трудная и не всегда имеющая однозначный ответ. Барг М.А. сводит менталитет к совокупности символов, значение которых не всегда легко читаемо. Идентичность менталитета среди его носителей позволяет им тождественно интерпретировать явления объективного и субъективного мира и выражать их в одних и тех же символах.

Школы историков, антропологов, философов, культурологов, психологов занимающиеся теорией ментальности при определенной общности интересов, ставят перед собой разные цели. Историки обратились к очень глубоким пластам сознания, к ментальности, увидев в ней систему образов и представлений социальных групп, все элементы которой тесно взаимосвязаны друг с другом, и функция, которой - быть регулятором их поведения и бытия. Философы заняты априорными структурами человеческого бытия. Рефлексивные акты сознания и осознанного поведения в большей степени занимают психологов. В результате разбросанности подходов весьма затруднительным стало определить терминологически понятие "менталитет". Трудность заключается также и в том, что ментальность "вездесуща и пронизывает всю человеческую жизнь, присутствуя на всех уровнях сознания и поведения людей, а потому ее так трудно определить, ввести в какие-то рамки". Описывая ментальность как методологически сложнопознаваемое явление, А.П. Огурцов сформулировал ключевой, с его точки зрения, вопрос "Какова природа ментальных структур, в чем их исток: в социокультурном бытие личности или в ее этнонациональной стихии?". В своей работе "Трудности анализа ментальности" он выводит еще два момента, представляющих сложность для исследователей. Это определение границ менталитета и большая дистанция в жизненных установках отдельных групп этноса, в частности у широких масс и элиты. 

Таким образом, ментальность при всей социогенности ее происхождения тесно связана с категорией этничности и является важнейшим компонентом этнического сознания.

В разные периоды этнической истории вперед выдвигаются те или иные компоненты и отдельные, составляющие их элементы этнического сознания. Их изучением в разные годы занимались Клементьев Е.И., Пименов В.В., Кожанов А.А., Арутюнян Ю.В., Старовойтова Г.В., Дробижева Л.М., Солдатова Г.У., Мухина В.С. и др. Ряд работ посвящен формированию и функционированию этнического самосознания в различных социально-экономических формациях. Так, проблемам возникновения этнического сознания в первобытности посвящены работы Алексеева В.П., Арутюнова С.А., Шнирельмана В.А.; этническое сознание в раннеклассовом обществе рассматривали Першиц А.И., Куббель Л.Е.; период раннего и позднего феодализма с точки зрения этносознания интересовал Колесницкого Н.Ф., Крюкова М.В., Чебоксарова Н.Н., Малевина В.В., Софронова М.В.; анализ этнического сознания социалистических наций проводили Куличенко М.И., Хабибунин К.Н. и др.

Принцип взаимодействия человека в контексте социальной группы с этнокультурной средой положен в основу работ по интересующей нас тематике, опубликованных в 90-ые годы. К числу авторов плодотворно работающих в этом направлении можно отнести Арутюнян Ю.В., Дробижеву Л.М., Левкович В.П., Лебедеву Н., Лурье С.В. Солдатову Г.У., Хотинец В.Ю. и ряд других ученых.

Социальные изменения, XX века, конечно, во многом трансформировали природу этничности. Перестройка общественного сознания, происходящая путем подтягивания традиционного обыденного сознания этноса на уровень научного мировоззрения, интеграция наук, обеспечивающая создания новой, единой системно развивающейся научной картины мира усложняет и одновременно требует абсолютно новых подходов к изучению этнического сознания. Это актуализируется и этническим парадоксом современности, когда этнические процессы одновременно затухают и активизируются. Несмотря на значительные успехи, отечественная наука нуждается в серьезных методологических, теоретических, экспериментальных и эмпирических разработках по исследованию природы, сущности, структуры, уровней, механизмов функций и закономерностей развития этнического сознания. Плодотворность исследований в огромной степени определяется перспективностью исследовательских установок. Их выработка, в свою очередь, зависит от умения исследователя найти историческую аналогию, сулящую наибольшие перспективы и обладающую наименьшим искажающим эффектом. Мы являемся современниками некоего переходного этапа, процесса слияния и взаимопроникновения противоположного: сознания и бессознательного, традиционного и современного, Востока и Запада, мужского и женского, интуиции и знания и т.д. "На дорогах жизни много светофоров, но у многих путников духовный дальтонизм" - сказал И.Н. Шевелев. Сориентироваться на этом пути нам поможет интеграция и синтез наук.

Мировая научная мысль накопила большой потенциал в изучении этнического сознания. Различными школами и направлениями разрабатывались многообразные подходы к проблеме, изучались его составные элементы. Теоретико-методологическая база исследования этносознания как абстрактной величины, дает возможность сегодня использовать ее в приложении к конкретному этносу в нашем случае, к карачаево-балкарскому.
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Глава II. Мифоэкологические основы этнического сознания карачаево-балкарцев
 

§ 1. Идея биологической совместимости в мифоэкологическом сознании карачаево-балкарцев

Процесс формирования этнического сознания любого народа начинается параллельно с процессом формирования самой народности и на первом этапе определяется мифоэкологическим сознанием этноса. Этническая история тесно переплетена с историей ментальностей и историей этнического сознания. Выявление повторяемости отдельных сторон этнической жизни, анализ движущих сил этнического развития дают возможность не только описать этническую историю отдельных народов, обобщить и рассмотреть закономерность этнического процесса, но и выявить те особенности, которые легли в основу древнейшего этапа в формировании этносознания. Этническая специфика чрезвычайно многогранна и пронизывает самые различные стороны общественной жизни. На уровне обыденного восприятия этнические особенности воспринимаются как нечто отличное по языку, этнонимике, по бытовым различиям: одежда, украшения, жилища, традиции и т.д. Но это всего лишь наиболее яркие внешние знаковые проявления национальных особенностей, истоки которых можно вскрыть только путем научного анализа древнейших платов сознания. В основе этногенеза карачаево-балкарцев лежат две константы - древнетюркская кочевая и автохтонная кавказская. Слияние этих компонентов, двух мировоззрений, двух картин мира обусловили компонентность карачаево-балкарского сознания и определили его своеобразие. На начальном этапе превалировал, несомненно, тюрский элемент. Об этом свидетельствуют, во-первых, отдельные элементы в этнографии карачаево-балкарцев, имеющие прямые аналоги с древнейшими кочевниками; во-вторых, данные карачаево-балкарской мифологии. С течением времени приспосабливаясь к новому ландшафту, в сознании карачаево-балкарских предков появились многочисленные кавказские вкрапления. Однако, при всей важности кавказского субстрата, в изучении этнического сознания карачаево-балкарцев доминирующая роль должна быть отведена древнетюркскому компоненту, рассматриваемую сквозь призму кавказского преломления. Древнетюркская кочевая константа, лежащая в основе формирования карачаево-балкарского этносознания, является отправной точкой для исследовани я его эволюции.Для древнейшего периода истории и эволюции этносознания главным определителем выступала экосистема, адаптация в которой находила выражение в мифотворчестве. Отсюда можно сделать предположение, что параллель "культурогенез - сознание" является более прозрачной, нежелди "этногенез - сознание".

Основы этнического сознания следует искать не только в этногенетических корнях народа. И отнюдь не потому, что данные культурологического характера более достоверны и подвержены меньшей интерпретации, чем этногенетические. Задачу облегчает лишь точное соотношение того или иного культурного памятника с определенным временем и этносом. Сведение воедино набора основных парадигм этнической культуры, т.е. принципов описания, построения, координации и классификации всех основных ее явлений и форм, задача не менее скрупулезная и многоаспектная, чем исследование этнических корней. Информативным здесь является любой, даже мельчайший феномен культуры материальной и культуры духовной. Чтобы уловить определенную мировоззренческую целостность, важно понимание того, что каждая вещь, обряд, явление, поступок сопряжены множеством нитей друг с другом, образуя некую сбаланчированную завершенность, гармонию личности и общности, личности и окружающего мира. Глубинный позыв к поиску абсолютной гармонии неизменно заявлял о себе в любой культуре и являлся главным движущим стимулом человеческого поведения, которое определяется сознанием, в том числе и этническим.

В чем человек начал искать абсолютную гармонию? В окружающем его ландшафте, используя природные информационные процессы. Ландшафтная оболочка включает в себя человека и общество как пространственно-временная структура. На ранних этапах развития культуры, в силу архаичности мировоззрения, этносы не вступали в конфронтацию с природой. "Экофильные" тенденции определяли этническое сознание, этническое поведение, разрешали проблему взаимоотношений природного и культурного. Руководствуясь идеей единства человека и природы, приоритетом обладал пассивный подход человека к природе. Мировоззрение древних предполагало необходимость ограничения культурного вмешательства человека в природу в целях сохранения ее естественной данности, раскручивая идею биологической совместимости всего сущего. Нарушение законов взаимодействия с природой несло опасность для человека. Картина мира древних, с ее правилами и регламентациями, направленными на решение вопроса взаимоотношения человека и природы, переходит в область мифологии, где природный ландшафт "почти всецело определяет ландшафт культурный". 

Первая форма гармонизации бытия связана с возникновением мифологии, которая дистанцировала общество от природы. Рождение мифологии свидетельствовало о стремлении к пониманию жизни во всей полноте ее проявлений. Если подходить к мифу как к первой манифестации духовного, то в этой сфере мы также можем разглядеть основы этнического сознания, но уже несколько иного характера. И характер этот прекрасно изобразил О. Шпенглер, полагая, что "культура рождается в тот миг, когда из прадушевного состояния вечно младенческого человечества пробуждается и отслаивается великая душа, некий лик из пучины безликого. Культура представляет собою сокровенную, страстную борьбу за утверждение идеи против сил хаоса, давящих извне; против бессознательного, распирающего изнутри, куда силы эти злобно стянулись". 

Любой феномен, и в особенности такой сложный как этническое сознание, может быть осмыслен прежде всего через сопоставление отдельных элементов или явлений, составляющих его и свойственных этносу. А также через сопоставление с другими явлениями с целью постижения собственной специфики. Поэтому сопоставление мифологии со всем процессом культурогенеза представляется плодотворным. В нем представлены как образно-эмоциональные, "бессознательные", так и рационалистические, осознанные начала, позволяющие рассматривать его как концентрат основ этнического сознания и всего опыта культуры этноса. Обычно под греческим термином "миф", который обозначает "предание", "сказание", подразумевается комплекс фантастических представлений создателей цивилизации. Ответы на вопросы, что есть миф, и какова причина его происхождения следует искать в свидетельствах культур первобытной эпохи. Мифология - это в первую очередь древнейшее отражение социальных и идеологических воззрений. В каждом мифическом существе мысль народа видит воплощение и переплетение самых различных идей - о личности, о добре и зле, о чистоте и скверне, об основных силах мироздания. Велико заблуждение тех, кто считает мифологию застывшей культурной единицей. Она подвижна и изменчива, как и другие сферы культуры. Возникшее в глубине веков представление претерпевает в народном сознании многочисленные превращения, пока не вберет в себя весь комплекс представлений народа о данном предмете или явлении. Признаки первых ощущений и былых ступеней не исчезают без следа, они сохраняются завуалировано в отдельных проявлениях и особенностях. Древнейшие мифологические представления в достаточно прочно устоявшейся форме существовали уже в эпоху верхнего палеолита (35-20 тыс. лет до нашей эры) Старого Света, что нашло отражение в изобразительном искусстве. В мифах и искусстве отражалось самосознание первобытных коллективов и осмысление места человека в системе природных и социальных ценностей.

Для верного восприятия всех мифологических компонентов и для того, чтобы они смогли выступать определяющими характеристиками этнического сознания необходимо осознание всего лишь одной простой вещи. А именно, то, что мы сегодня называем мифом, в представлениях наших предков было достоверной историей того, как возник мир, как сформировалась культура. С миром, в котором находились надприродные существа, мир людей и мир культуры тесно и непрерывно взаимодействовал. Когда старик рассказывал о богах родного народа или учил его обрядам, которые он должен совершать в честь родовых предков, то и эти боги и духи предков были для них реальными существами, которые помогали нарисовать и понять "картину мира". Данный подход был сформулирован Р. Редфилдом, который считал, что необходимо видеть явления прежде всего изнутри и только потом возможно прийти к их "внешнему" пониманию. Концепция "картины мира" предполагает когнитивное содержание и дает возможность посмотреть на мир глазами представителя народа и прийти к аутентичному пониманию этнической культуры и этнического сознания.

Для народов, не обладающих собственными историческими хрониками, мифологические источники преображают исключительную познавательную ценность, и ложатся в основу всех жанров фольклора. В изучении этнического сознания карачаево-балкарского народа мифофольклористику мы будем рассматривать как мировоззренческую категорию, где главное место занимают героико-фантастические эпические сказания. Они органически входят в общекавказскую "Нартиаду". Однако мы уже говорили о своеобразном сочетании кавказского и тюркского элементов в истории и этнографии карачаево-балкарского народа. При этом мы отмечали, что тюркский пласт представляется более древним, это означает его большую значимость для нашего исследования. Сохранила ли мифофольклористика балкарцев и карачаевцев элементы присущие древнетюркскому мировоззрению? Безусловно. Мифоэкологическая, мифоритуальная и мифопоэтическая традиция балкаро-карачаевского фольклора во многом созвучна с аналогичными традициями древних тюрок.

Первичная категоризация мира для предков балкарцев и карачаевцев имела функциональный, антропоморфный характер. Мир познавался через себя, а сам человек - через мир. С этой целью антропоморфизироваться мог любой объект, потому что только так, уподобив необъяснимое объяснимому и знакомому (т.е. человеку) можно было постичь окружающий мир. Единство человека и природы свойственно традиционному этническому сознанию балкарцев и карачаевцев. Это проявляется в самых различных контекстах культуры.

Так, в тюркской мифологической традиции человек был сделан из природных материалов. Древнетюркский миф, зафиксированный в XIV в, повествует о том, как в пещере вода затопила грот и занесла глиной ямку, имевшую форму человека. Под влиянием тепла глина ожила и возник человек. А вот как описывается в карачаево-балкарском эпосе рождение богатыря Сосруко. Нартский пастух Соджук с отарой овец находился на берегу реки Адиль. На противоположном берегу реки красавица Сатаней стирала белье. Соджук увидел ее ослепительно белые руки. Не смог сдержать страсти, присел на прибрежный камень. Семя его попало на камень и в нем зародилась жизнь. Об этом знала бездетная Сатаней. Вскоре Соджук ушел с овцами, а Сатаней стала считать месяцы и дни. Пришел положенный срок, и она пошла к кузнецу Дебету, попросила его сделать шестьдесят молотов. Когда они были готовы, шестьдесят нартов помогли ей расколоть камень.

Раскололи юноши камень - показалась его сердцевина. Тогда, Сатаней, сама взяла молот и осторожно разбив ее, достала ребенка.

Как видно, идея биологической совместимости всего сущего, вплоть до возможности воспроизводства может быть оценена как необходимое условие существование мира. Единство всего в окружающем мире для этнического сознания балкарцев и карачаевцев было неоспоримым фактом. Источником рождения мог стать практически любой из природных объектов. Наряду с известным сюжете о волке - прародителе, известны сюжеты родства с лебедем, орлом, соколом, ястребом, рыбой и т.д.. Так, интересно предание, согласно которому появилась та ветвь абазинского народа, которая проживает вместе с черкесами. Предание гласит, что раньше среди черкесов жил лишь один абазинец. Он сожительствовал с медведицей, от чего у нее родился мальчик. Он и стал родоначальником местных абазинцев. По этой причине черкесы долгое время не отдавали своих дочерей замуж за абазинцев. Свидетельством мифологического происхождения многих карачаево-балкарских родов от зверей и птиц являются многочисленные апеллятивы в основе их фамилий. Если принять во внимание тот факт, что процесс образования фамильных организаций у балкарцев и карачаевцев отнесен учеными примерно на 500-600 лет назад, то связь с мифоэкологическим сознанием очевидна, поскольку в этом процессе принимало участие домонотеическое мировосприятие. Для иллюстрации сказанного прибегнем к списку основ карачаево-балкарских фамильных имен.

	Айыу
	"медведь"
	Агоевы

	Ахкёбек
	"белая собака"
	Ахкубековы

	Бёрюкай
	"волк"
	Борукаевы

	Биттир
	"летучая мышь"
	Биттировы

	Боташ
	"верблюжонок"
	Боташевы

	Гумай
	"снежный гриф"
	Гумаевы

	Гурбу
	"волк"
	Гуртуевы

	Жылкъы
	"лошадь табун"
	Жилкибаевы

	Жанатый
	"енот"
	Жанатаевы

	Кёгюрчюн
	"голубь"
	Когурчюновы

	Киштик
	"кот, кошка"
	Киштиковы

	Кючюк
	"щенок"
	Кучуковы

	Къаплан
	"тигр"
	Каплановы

	Къойбай
	"овца"
	Койбаевы

	Къочхар
	"баран-производитель"
	Кочкаровы

	Мамука
	"медведь"
	Мамукаевы

	Парий
	"волкодав"
	Париевы

	Созарукъ
	"куница"
	Созаруковы

	Теке
	"козел"
	Теккеевы

	Токълу
	"ягненок"
	Токлуевы

	Тохай
	"барашек"
	Тохаевы

	Улакъ
	"козленок"
	Улаковы

	Хубол
	"медвежонок"
	Хуболовы

	Чабдар
	"масть лошади"
	Чабдаровы

	Чыпчыкъ
	"птица"
	Чипчиковы

	Чичхан
	"мышь"
	Чичхановы

	Чай
	"верблюд"
	Чочаевы

	Шаулух
	"порода лошадей"
	Шаулуховы

	Шахан
	"сокол"
	Шахановы

	Эхчи
	"коза"
	Эхчиевы


Из заимствованного пласта фамильных имен 9 имеют в своей основе названия животных и птиц.

	Айдарукъ
	араб. "лев"
	Айдаруковы

	Карха
	осет. "курица"
	Кархаевы

	Мызы
	осет. "барс"
	Мизиевы

	Фрий
	осет. "баран"
	Фриевы

	Шидакъ
	осет. "сыч" 
	Шидаковы

	Бадзо
	кабард. "муха"
	Бадзоевы

	Гедуу
	кабард. "кошка"
	Гедуевы

	Миша
	кабард. "медведь"
	Мишаевы

	Шауерден
	саванс. "сокол"
	Шевердиновы


Анализируя приведенный список, сразу бросается в глаза тот факт, что основная часть фамильных имен происходит от названий домашних животных и птиц. Это яркое свидетельство развитого животноводческого комплекса в Балкарии и Карачае в период зарождения фамилий. Что касается диких животных и птиц, то здесь можно говорить о влиянии мифосознания. На архаическом уровне это сознание выработало целостную картину мира, которую неоднократно пересматривало. Сталкиваясь с новым жизненным материалом, оно ассимилировало его в соответствии с ранее созданными образцами, в соответствии с ранее созданными законами.

В ходе исторического развития явственно обнаруживалось различие индивидуального мышления и этнического сознания. Мысль отдельного человека имела дело с конкретными событиями и конкретными людьми и оценивала их сообразно собственному жизненному опыту, личным интересам и коллективным народным представлениям. Она активно анализировала происходящие события. У человека нет врожденной поведенческой определенности в силу того, что его генетическая программа многопланова, полифункциональна и безгранична. Этим объясняется беспредельное множество типов индивидуального поведения, мировосприятий, непредсказуемость каждой личности. По справедливому замечанию Монтеня между двумя представителями человеческого рода сходства меньше, чем между двумя различными животными. Как распорядится человек своими природными возможностями зависит от целого ряда условий. В этом смысле социокультурные традиции, рожденные мифоэкологическим и мифоритуальным сознанием играют "первую скрипку". Активность не свойственна этническому сознанию. Оно пассивно. Но если учесть, что время интенсивного мифотворчества это всегда время бурных социальных перемен, то становится ясно, почему именно они оставили глубокий след в народном воображении. Стереотипы положительного и отрицательного в природе становились моделью для мифизации.

Вместе с тем в мире оставалось много таинственного: молнии и удары грома, ливни и засухи, плодородные земли, дающие людям пищу, течение рек и движение солнца по небосводу - все это было проявлением деятельности, о природе которой люди могли строить предположения. А ее масштабы и характер были таковы, что древнее общество не могло прямо на нее воздействовать. Были нужны посредники в магических цепочках между людьми, первоэлементами мироздания и стихиями. Традиционному мировоззрению тюрков свойственно находить ответы на все вопросы, оно как бы всезнающе. Отголоски этого прослеживаются в карачаево-балкарском фольклоре. С этой целью традиционное сознание не только допускало возможность побратимства человека с животным, но и не исключало смешанных браков между ними. Так, существуют несколько вариантов балкарской сказки о женитьбе юноши на лягушке, которая почиталась у балкарцев и карачаевцев и присутствовала в их ритуальных играх. 

Идея смешанных браков между человеком и животным присутствует у многих народов мира, т.е. карачаево-балкарцы не являются в этом смысле исключением, несмотря на значимость этого аспекта в их мифофольклористики.

Так, в мифологии многих древних народов существуют сюжеты о соединении быка и женщины. Супруга шумерского бога луны Сина Нингаль вступая в союз с быком обеспечивает плодородие города Ура. Супружеским ложем в первую брачную ночь для многих народов Кавказа являлась бычья шкура. 

Часто встречаются примеры уподобления человека животным. Например, в сказке "Орюзмек", записанной в Хуламе Н.П. Тульчинским: "Проходит некоторое время и вдруг Сатаней получает от Орюзмека послание в котором он просит сто однорогих быков и 400 кочкарей (баранов). Сатаней догадалась, что Орюзмек требует войска". 

Если для изображения воинов, с которыми в данном случае олицетворялась помощь, применены образы домашних животных - быков и баранов, то для олицетворения недобрых сил и явлений встречаются совсем иные сравнения: 

"Наша ведьма - экономка - страшилище с орлиной головой, 
Что находит, ртом всасывает
О настоящем и будущем не думает"

(Песня "Долай").

Когда присматриваешься к становлению древних мифов, то складывается впечатление, что они возникают, дают боковые побеги, образуют все более и более сложные переплетения совершенно без ведома и даже помимо воли и отдельных людей и всего общества.

В целом традиционное мировоззрение балкарцев и карачаевцев ориентировано на выявление тождества и сходства с природой. Осознание этого родства для них, как и для всех тюрков было актуальным на протяжении всего культурогенеза. Рассматривая всю цепочку явлений культуры, невольно начинаешь забывать, что мифы и фольклорные сюжеты - это порождение общественного сознания и вместе с древними начинаешь верить в то, что они образуют такую же реальность, как лес, небо, горы вокруг. И такое впечатление не совсем ложно. Мифы обладали определенной независимостью от народной воли и после того, как сознанием уточнены герои, как установлены известные отношения между ними. К тому же при всей своей "выдуманности" миф всегда проявляется через предметный мир, реализуясь в зверях, деревьях, камнях и т.д. Будучи своеобразной, специфически преподнесенной картиной мира, миф возвращается к людям под маской этой же действительности. Это многократно усиливало достоверность мифической картины мира. К числу важных разграничительных линий для восприятия человеком внешнего мира, для ориентации в нем было различие между живым и неживым. Человек осознает себя так же, как и любое существо, наделенное жизнью, и поэтому считает себя находящимся в родственных отношениях со всем живым. Эти представления порождали у человека массу чувств и отношений, нашедших свое отражение в проявлениях мифоэкологического сознания, в религиозных воззрениях, нормах морали, эстетическом восприятии, в табуированных формах. 

Продолжая разговор о животном мире и его проявлениях в карачаево-балкарской культуре и сознании необходимо отметить момент особого отношения и почитания отдельных животных. И первое, что бросается в глаза - это выгравированное, обособленное место коня. Например, в предание о происхождении балкарских таубиев, противопоставляется отношение народа к всадникам, ехавшим на коне и на ишаке. В изложении Н.П. Тульчинского это звучит следующим образом: "Жили в Маджаре два брата, Бадиль и Басият. Соскучившись жить в своей стороне, братья надумали отправиться искать счастья в чужих краях. Наконец они прибыли в Балкарское ущелье. Старший брат Бадиль ехал на лошади, а младший Басият на ишаке. По дороге в балкарский аул младший брат Басият обратился к старшему Бадилю так: "Старший брат Бадиль, я слышал, что в этой стране с почетом принимают тех гостей, которые ездят на ишаке, ты как старший, должен пользоваться этим почетом. Садись на моего ишака, а я на твою лошадь". Бадиль поверил младшему брату и последовал его совету. В балкарском ауле братья подъехали к ночлегу. К Басияту тотчас же подошли почетные люди, почтительно поздоровались и попросили его слезть с лошади и быть их добрым гостем. Бадиль же верхом на ишаке подвергся громким насмешкам балкарцев. Страшно рассердившись на своего младшего брата и на балкарцев, Бадиль молча повернул ишака и направился вон из аула". В результате этой хитрости Басият стал родоначальником балкарских таубиев.

Конь наделялся карачаево-балкарским мифопоэтическим сознанием необыкновенной силой и ловкостью.

"Если земля выдержит тяжесть моего коня, то конь без сомнения, выдержит меня". Кроме этого конь имел необычайную способность к перевоплощению и необъяснимым действиям, как в карачаевском нартском сказании, записанном А.М. Дьячковым-Тарасовым: "Опущу-ка коню подпруги: пусть поест". Но не подпруги он (Генджакешауай - от авт.) увидел: с боков коня подымались огромные орлиные крылья; хотел Генджакешауай поправить нахвостник - смотрит, вместо хвоста - длинный рыбий хвост. Испугался Генджакешауай и сел на камень. Конь встряхнулся.

- Садись на меня, - сказал конь.

Генджакешауай сел. Конь взмахнул крыльями и полетел. Сильно махал он крыльями: море раздвоилось, и тогда Генджакешауай увидел двух других коней - белого и вороного.

Безусловно, что в карачаево-балкарских сказаниях, песнях и легендах одним конем не исчерпывается ряд животных, наделенных какими-либо особенными качествами. Но смеем предположить, что именно с этим животным ассоциируется в исторической памяти карачаевцев и балкарцев кочевой период их истории, поскольку для любого кочевника лошадь - главный объект жизнеобеспечивающей системы.

Этнографический материал также подтверждает особое почитание коня. Черепа лошади очень часто можно увидеть на изгородях пастушечьих стоянок и на заборах крестьянских подворий. Прикрепленные к центральным опорным столбам старинных карачаево-балкарских домов, лошадиные черепа служили оберегами. Поскольку центральный столб олицетворял незыблемость и нерушимость семьи и рода, то подвешивание черепа лошади именно на этих столбах приобретало особый символический смысл.

Среди домашних животных мифопоэтическое сознание выделило также барана.

"Из озера Чирик-кёль вышел баран: шерсть у него была золотая и блестела как солнце. Начал этот баран пастись и играть с двумя овцами бедного горца, а затем обратно ушел в озеро. Весною каждая овца окатила по две ярки. Баран с золотою шерстью появлялся из озера каждый год летом, а на следующий год весною все овцы приносили по две ярки, и, таким образом, в течение многих лет у пастуха расплодилось столько овец, что давно потерял им счет".

("Озеро Чирик-кель и предание о нем").

В тех случаях, когда требовалось подчеркнуть особые магические свойства и качества животного, он наделялся белым цветом. Например, как в балкарской сказке "Ламарт и Чумарт".

"У одного царя есть дочь больная. Каких только врачей не приглашал царь к своей дочери, помочь ей никто не мог; есть же у пастуха белая собака, и если из мяса этой собаки сварить суп и накормить царскую дочь, она сразу выздоровеет".

Ещё более примечательным выглядит упоминание о белых зайцах, имеющих прямую аналогию со скифскими зайцами, т.е. к их игрищам "погоня за зайцем", которые бытовали и у балкарцев.

"…такого, как сегодня, я никогда не видела: впереди его идет облако, в котором летают звезды и вороны; у него спереди светит солнце, а сзади луна; под лошадью прыгают белые зайцы. Такого чуда я никогда не видела".

("Рачикау").

Природа служила неиссякаемым источником и гарантом жизни. Из поколения в поколение карачаево-балкарское общество подпитывалось одними и теми же природными впечатлениями бытия. Впечатления эти фиксировались мифопоэтическим сознанием этноса, переплетались с мифоэкологическим сознанием, определяя мифоритуальное сознание и ложась в основу этнического сознания. В этом ряду особое внимание для карачаево-балкарского этноса должно быть уделено мифоэкологическому сознанию. Причина этого состоит в том, что формирование данного этноса проходило в пределах нескольких (минимально двух) экологических ниш. Здесь имеется ввиду первородный степной элемент и наложившаяся позже экология горного ландшафта. Но, несмотря на столь контрастные геофизические зоны, в которых проходило зарождение и формирование этнического сознания карачаево-балкарского народа, общеэкологические универсалии, такие как земля, небо, солнце, океан и т. п., находили у карачаевцев и балкарцев свои формы выражения, также как у других народов мира. На основе всеобщности этих категорий для всей человеческой культуры выявляются специфические черты сознания отдельного этноса.

§ 2. Земля и небо
Чтобы обеспечить благополучие рода человек призывал в союзники все силы реального мира. В архаичных представлениях о мироздании, лежащих в основе более поздних этнических представлений, стремление к упорядоченности, к гармонии занимало центральное место. В этот период происходит рождение эстетического мировосприятия. Красота не являлась постоянной, не меняющейся "величиной", к которой приобщался индивид, созерцая окружающую его природу. Процесс формирования эстетического чувства, как компонент сознания, так же глубок, динамичен, вариативен, как неисчерпаемо Мироздание. Путь к красоте и к постижению мира лежал через преодоление как внешней природы, так и биологизма индивида. Эмоционально-напряженное, тревожное и подчас драматичное мироощущение, сквозящее через сказания и легенды балкарцев и карачаевцев объясняется тем, что реальность воспринималась наполненной динамизмом и хаотическим брожением. Однако постепенно вырисовываются две пространственно диаметральные, но духовно связанные константы - Земля и Небо. Мир, отраженный в фольклорном материале не был простым и примитивным. Это сложная, многомерная, иерархическая система, в рамках которой существует метафизическое и земное, истинное и ложное. Различные природные формы и проявления не так одухотворены, как хотелось бы человеку. В связи с этим вся карачаево-балкарская фольклорная культура пронизана потребностью, сделать мир осмысленнее, добрее, обнаружить высшие типы одухотворенности в различных явлениях бытия, родственных человеку. Отсюда возникает феномен всеобщей персонификации, наивного очеловечевания окружающей природной среды и уподобления человека природе. Так, в традиционных свадебных поздравлениях, записанных Наурузом Урусбиевым читаем следующие строки: 

"Пусть у пришедшей невестки будут почести велики как горы.
Пусть у ней будет ум, как озеро глубоко.
Сыны и дочери пусть растут и размножаются, как равнина широкая" . 

Типичны для карачаево-балкарского устного народного творчества эпитеты, отражающие культ солнца, преклонения перед его силой и энергией в отношении главных, положительных героев: "светлоликий", "солнцеподобный" и т.п. Красота главной героини карачаево-балкарского эпоса описана в этой традиции: 

"Красота камни гор озаряла, 
Она взоры всех на себя обращала.
При виде Сатаней реки замедляли свой бег,
Ночью в степях и горах становилось светлей" .

Почитая небо, предки карачаевцев и балкарцев проводят сквозь свои мифы идею биологической совместимости человека и солнца.

"Несколько дней тому назад я пошла убирать постели в кунацкой после отъезда гостей. Там я скинула шаровары и стала искать в них в… В это самое время на живот мне упал солнечный луч, от этого я и стала беременеть; а больше со мной ничего не случалось".

Для древних тюрков и их потомков- карачаевцев и балкарцев главным первоэлементом мироздания было небо. Это выразилось в том, что верховным божеством карачаево-балкарского пантеона является бог неба - Тейри (др. тюрк. Тенгри). Власть неба обнаруживалась прежде всего в явлениях природы. Внезапный ливень, засуха, ураган - все это проявление небесного могущества. Но она же проявлялась в болезнях и смерти. Бог неба и небесный элемент в различных его проявлениях занял исключительное место в процессе формирования этнического сознания карачаево-балкарского народа. По представлению древних тюрок, все сущее на земле подвластно Тенгри - воплощению небесного начала. Именно он, порой совместно с другими божествами распоряжался всем происходящим в мире и, прежде всего, предопределяя судьбы людей. Однако предрешенность жизни не означала абсолютной необратимости судьбы. Подчиняясь воле божеств, традиционное сознание оставляло за собой право на инициативу. Отношения с миром божеств строились на договорных началах. У людей были определенные обязательства, строгое соблюдение которых обеспечивало благополучие семьи, рода, социума. Человек устанавливал контакт со сверхъестественными существами через жертвоприношения и строгое соблюдение ритуальных норм. В серии ритуалов, направленных на получение природной благодати и лучшей доли выделяются коллективные моления. С точки зрения традиционного мировоззрения именно коллективное обрядовое действо было наиболее эффективным средством установления контакта с иным миром. Примером может служить языческий обряд с быком, которого вскармливало все село и затем выводили в поле и гадали о предстоящем урожае. В. Миллер и М. Ковалевский описывая этот обряд писали, что после процедуры гадания "быка убивали, и начинался жертвенный пир. Каждая сакля к этому дню должна была приготовить ватрушки (хычин) и принести к домику. Жертвенные ватрушки были больше обыкновенных и отмечены углублениями, сделанными большим пальцем; им давали особое название хычауаг-хычин, т.е. достойная бога лепешка. Против этого святилища на правой стороне Чегема была ровная площадка, на которую собирались петь священную песню с припевом чоппа".

Ученые не раз обращались к вопросу тенгрианства, исследуя духовный мир карачаевцев и балкарцев.

Анализ места Тенгри в карачаево-балкарской мифологии дан И.М. Шамановым, а истоки тенгрианства попытался найти М.Ч. Джуртубаев. Опираясь на сведения средневековых историков, на данные языка и нартский эпос были сделаны следующие выводы:

В языческой религии балкарцев и карачаевцев теоним Тейри означал всемогущее существо с универсальными функциями, как и у всех тюрков в домонгольский период.

Тейри - это персонифицированное небо - создатель и владыка всего сущего.

Небо в древних представлениях балкарцев и карачаевцев отождествлялось и понималось как море. Эти аналогии прослеживаются в ряде мифов.

Первоначально Тейри был рядовым божеством, покровительствующим небу.

Выдвижение бога Тейри на вершину языческого пантеона соответствует времени утверждения патриархата среди предков карачаевцев и балкарцев, причем процесс этот был достаточно длительным и многоплановым , но утвердил власть Тейри безоговорочно.

В тексте, приведенного М.Ч. Джуртубаевым древнего гимна, власть, могущество и лидерство Тейри полностью подтверждается:

Тейри, Тейри!
Из капли воды - кровь, из крови - душу создавший,
Даруй нам вечно от света и огня своего, 
Ты - в огне, ты - в воде, 
Слева и справа, слева и справа!
Тейри, Тейри!
Владыка солнца, единственный, 
Твое богатство - что море, 
Без тебя нет исхода, 
Солнце, солнце, солнце!

Особо следует отметить, что приняв мусульманство, карачаевцы и балкарцы не забыли образ своего верховного божества. Он не ушел в никуда, а трансформировался в один из эпитетов Аллаха. Это подтверждает мысль о том, что мифологические константы сознания карачаево-балкарских предков играют существенную роль в процессе формирования этнического сознания в целом и это свойственно всем тюркам. Аналогичная преемственность наблюдается и у других тюркских народов. Так, у башкир особым почитанием пользовалась Земля-мать и Небо - отец. Земля считалась матерью всего растительного и животного мира, небо отцом всего земного, воплощающим в древней религии черты патриархального владыки (Тенгри). Для более позднего периода Тенгри заменяет антропоморфный образ бога Худая, а после проникновения ислама складывается пантеон высших богов, состоящий из троицы: Тенги, Худая, и Аллаха. Несмотря на различия функций, они нередко воспринимались башкирами как разные имена одного бога.

Древние жанры карачаево-балкарского фольклора "Тилек" (просьба) и "алгъыш" (пожелание) в период исламизации синкретизируют языческие, мифологические и теистические представления.

В отдельных текстах - пожеланиях одновременно упоминаются имена Тейри и Аллаха:

"Тейри берсин былагъа
Ёгюзню тартханын,
Атны чапханын,
Ушкокну атханын
Къойну тюклюсюн,
Ийнекни сютлюсюн…
…Былагъа аманлыкъ этеме дегенни уа,
Тейридек тилеги къабыл болмалын,
Сауаргъа ийнеги болмасын,
Юйюнде къарты болмасын,
Жай - жайлыгъы болмасын,
Къыш - къышлыгъы болмасын,
Жаратхан Аллахдан тынчлыгъы болмасын…"

"Пусть им даст Тейри
Быка сильного,
Коня быстрого,
Ружье меткое,
Овцу шерстную,
Корову молочную.
…А тому, кто захочет им навредить,
Пусть Тейри не услышит его просьбу,
Пусть у него не будет дойной коровы,
Пусть у него не будет даже осла для упряжки,
Пусть у него дома не будет старшего,
Пусть у него летом не будет пастбища,
Пусть у него зимой не будет стойбища,
Пусть Аллах, его сотворивший, не даст ему покоя…"

Все небесные явления связываются с именем Тейри. Так, радуга - Тейри къылыч - это меч Тейри. Здесь можно проследить два существенных момента. Во- первых, проявляется почитание верховного божества и всего, что связано с ним. Во-вторых, прослеживается параллель со скифским мечом, упавшим с неба.

В целом же надо отметить, что небесные символы не существовали изолировано, они были тесно соединены с символами других природных стихий и явлений. Ближе всех в карачаево-балкарской мифологии стоят огонь, небо и земля.

Давным - давно, когда в пещерах (люди) обитали,
Когда корыто было каменным, а сито деревянным,
Бог огня стал супругом богини земли.
Загремело небо и зачала земля.
Она девять лет, девять дней носила в себе ребенка,
Потом разверзлась земля и родился Дебет .

Символ земли, как порождающего чрева дублируется в тюркской культуре многократно. Согласно генеалогической легенде древних тюрок, предок рода Ашина был вскормлен волчицей в пещере. Отдельные тюркские народы называли Землю - мать Деревом - матерью, подразумевая, то что если Земля рождает деревья, то ее можно назвать матерью дерева. 

У Земли - матери могло быть множество ипостасей, которые пользовались не меньшим почитанием. Например, почитая камни, почитали таким образом Землю - мать. Производным Земли считалось и почитаемое железо. 

Применительно к высокогорному ландшафту в карачаево-балкарских мифах встречаются частые упоминания ледников в контексте воспроизводства рода, становления на ноги и приобретении богатырской силы. В сказании "Шауай", спасая ребенка от прожорливой эмегены Алауган по совету Сатаней, отвозит его подальше от эмегены, а именно:

"…Алауган привез ребенка к горе Эльбрус и положил его в трещину ледника. "Пусть эта трещина будет люлькой, а жизнь ребенка я поручаю охранять вам, тысячи салымщиков Миньгитауа (Эльбруса)"! Произнося эту просьбу, Алауган положил младенца в трещину ледника и возвратился домой. Через неделю ему захотелось посмотреть на своего сына; поехал он к Эльбрусу и видит: его ребенок лежит в трещине и сосет ледяные сосульки… Приехав опять через месяц, Алауган был очень удивлен, увидев, что сын его за это короткое время так вырос, что сделав из деревянных прутьев и травы солтанжик, охотился за птицами и оленями и даже из шкур последних приготовил себе кое-какую одежду".

В карачаевском нартском сказании "Генджакешауай" ледники опять становятся источником богатырской силы: "Когда ехал я через Минги-тау, упустил своего сына Генджакешауая в трещину во льду, что называется Буггый". Народу стало жаль нарта: решил он пойти на поиски, не смогут ли спасти нартова сына. Выбрали пятьдесят человек. Пошли они туда, где уронил Алауган сына, поставили там столб, построили шалаш и стали искать… Наклонились они над пропастью и увидели детскую голову и руки мальчика, который держал ледяные груди и сосал их .… Весь народ пошел к Минги-тау, и там увидел великана ребенка, который в обеих руках держал ледяные груди и сосал их. Мальчик молчал: ему было только 6 месяцев. Принесли много ковров и теплой одежды, спустились в пропасть, подняли мальчика на верх; хотели понести но не могли; хотел его поднять сам отец, но и тот не смог".

Таким образом, мы видим как древнетюркское поклонение земле, наделение ее свойствами плодородия и воспроизводства жизни преломляется в карачаевско-балкарском нартском эпосе через призму высокогорного ландшафта. Горы, их неизменность и неподвижность глубоко преобразовали этническое видение мира. Человек, моделирующий себя между Небом и Землей всю систему ценностных координат выстраивает в соответствии с этими узловыми понятиями. Интересны в этом смысле рассуждения Г. Гачева о соотношении нравственных начал с экологическим пространством этноса. Они касаются Грузии, но на наш взгляд, они справедливы по отношению к любому высокогорному народу Кавказа, в том числе и к карачаево-балкарцам. "В космосе Грузии, - пишет он, - все остается, пребывает, потому что некуда деваться: камениста почва. Остается и добро, и зло, космос совести. Сравните равнинный народ, Россию, например. Это же космос переселения, нагрешил здесь - переехал туда, никто тебя не знает, - и все списано… В Грузии такое невозможно. Человеку некуда деться. Ему жить там же, где и грех совершил, - и всему здесь память. Значит, тут какой выход? Во-первых, в человеке неизбежно развивается сознание вины, раз ее некуда расплескать… Никуда не девается добро и зло, действует как накопленная энергия… Поразительная нравственность. Но, с другой стороны, грузин вне Грузии может утратить удерж и стать гением бессовестности".

Одним из ярких примеров утраты нравственности являются отдельные девушки, уехавшие в крупные города на учебу или под предлогом таковой и, пустившиеся там "во все тяжкие". Понимая неприемлемость подобного поведения дома, они всячески скрывают свою распущенность от земляков. 

Не только незыблемость гор определяло основы сознания горцев, но и непорочность белоснежных вершин. В экологическом сознании балкарцев и карачаевцев ледники и снежные вершины воплощают чистоту и силу, и способны дать магическую, сверхъестественную энергию и мощь. Вполне вероятно, что это связано с сакральным характером белого цвета, свойственным древним тюркам. Сакральность белого нашло свое воплощение в экосистеме, в тех пейзажах, которые окружали предков карачаевцев и балкарцев. Экологическое и мифопоэтическое сознание соединяются воедино и выдают те образы и явления нартского эпоса, к которым мы обратились выше.

Почитаемость белого цвета подтверждается многочисленными примерами и перекликается с сакральностью молока и молочных продуктов. Магическая сила молока признавалась балкарцами и карачаевцами. Поэтому они никогда не называют молочные продукты прямо, а употребляют в речи слово "акъ", т.е. белый, подчеркивая этим их святость. "Чтобы осведомиться о наличии молока или молочных продуктов они спрашивают "Акъ бармыды"?, т.е. "Белое есть"?, - отмечает в своей работе И.М. Мизиев.

Божественность молока, как опосредованность святости белого, находим и в карачаево-балкарском фольклоре.

"Орайда! Пошли в дом Апсаты!
Охотнику удачный день есть молоко щедрого бога.
В неудачный день охотник подобен бесприютной собаке".

("Охотничья песня")

Бог охоты Апсаты оберегал животных с белой окраской и жестоко мстил за их убийство. Каждый вид животных имеет своего предводителя в мифах любого народа, но отличительной чертой тюркских сказаний является то, что царствующая особь обязательно обладает белой окраской.

Противовесом чистоте и святости выступает черный цвет. Антитеза белое - черное олицетворяет добро и зло, свет и тьму, здоровье и болезнь, радость и горе.

Белого барана голова,
черного барана голова,
Пасущая звезды высь неба,-
А Тейри превыше всего,
А Тейри превыше всего!
Белого барана голова,
черного барана голова,
Поражающая души поверхность земли,
А Тейри превыше всего,
А Тейри превыше всего .

Приведенный текст, перевод которого дан М.Ч. Джуртубаевым, уникален. Здесь необыкновенно компактно сочетается и расставляется по своим местам, согласно выполняемым функциям, небесное и земное, которое при этом перекликается со смысловым наполнением цветовой гаммы.

Сакральность белого сочетается в мифопоэтическом сознании карачаево-балкарских предков с поклонению камням.

Так, в карачаевском нартском сказании "Генджакешауай", записанным А.Н. Дьячковым-Тарасовым, читаем: "- Через пять лет у вас все реки должны высохнуть, и вы будете радоваться, если выпьете глоток из грязной лужи. Вот тебе, отец, рыбий глаз. Возьми его и лижи, и тогда у тебя сила увеличится, - так сказал Генджакешауай отцу и дал ему белый камень".

Культ природы в различных его проявлениях фиксируется на всех стадиях развития карачаево-балкарской религиозности: в древнетюркском язычестве, в христианско-языческом и языческо-мусульманском двоеверии, а также во всем комплексе традиционной культуры. В функциональной совокупности все огненно-водяные божества были эквивалентны верховному небесному божеству Тейри. Культ языческих богов являлся пантеистическим культом обожествленной природы, которая таким, опосредованным образом, оказывалась основным объектом почитания. Сакральный образ природы представлен суммарными свойствами всех божеств, пантеон которых в конечном счете сводится к олицетворению творческой космической пары: обожествленного неба и обожествленной земли. Между этими двумя культами находится культ дерева, связавшей собой два предыдущих. Благодаря этому "многоверию" была обеспечена преемственность домусульманских представлений карачаевцев и балкарцев, не утраченные многовековой трансформацией фрагменты которых, вошли в традиционную народную культуру. Материалы фольклора и этнографии с определенностью свидетельствуют, что в сознании карачаево-балкарцев отожествление Земли с женщиной-матерью, а Неба - с отцом-мужчиной, обусловлено сохранением архаичного мифологического представления о космическом браке. Возобновление плодоносящих сил природы объяснялось в поверьях брачными отношениями Неба и Земли, признаком которых считалась оплодотворяющая небесная влага. Земная и небесная части мироздания наделяются высшими сакральными свойствами, ибо к ним адресуются обращения как к божеству. В традиционном сознании карачаевцев и балкарцев природные сакрализованные стихии мыслились в парном единстве, как и божества языческого пантеона. Фольклор сохранил представления о сакральном единстве мужского и женского начал бытия. Историческая персонификация начал получала разные воплощения. Культ Земли (камня) как архаический пережиток культа природы, в силу скотоводческого характера традиционной культуры, не сохранился в цельном виде в отличии от культового почитания иных сфер природного мира. В то же время участки плодоносящей земли в горах Балкарии и Карачая были роскошью и высоко ценились. К земле, как и камням, обращались с заклинаниями, приносили ей жертвы во время календарных обрядов. Для стимуляции плодородия Земли на нее пытались воздействовать магическими приемами. Так, первую борозду в поле прокладывал человек, известный своей щедростью, что должно было повлиять на щедрость земли. При длительной засухе, которая грозила погубить весь урожай опять обращались к магическим приемам. Для этого молодежь наряжала деревянную лопату в женскую одежду (кюрек бийче) и распевая песни обходили село. Хозяева тех домов, возле которых они останавливались, одаривали их, поливали водой. Все пожертвования съедались подростками и стариками на старом кладбище, после чего старики обнажив грудь, обращались с молитвой к Тейри. Однако, имея в виду скотоводческий характер системы жизнеобеспечения карачаевцев и балкарцев, нужно отметить, что в магическом арсенале этого народа гораздо больше средств направленных на сохранение скота, увеличение его приплода, на повышение дойности и т.д. Иными словами культ земли уступает культу животных. Народы, которые больше занимались земледелием, имели соответственно большее количество приемов, направленных на получение богатого урожая. У славян - земледельцев все календарные земледельческие праздники пронизаны сельскохозяйственной магией, связанной с почитанием обожествленной природы, которой, как к сверхъестественной силе обращаются участники магических действий. Во время сева практиковалось обрядовое совокупление на поле что, являлось симптоматическим средством магического оплодотворения Земли и символизировало космический брак Неба и Земли, считавшийся причиной плодородия. Эта же форма магии осуществлялась способом катания мужчин, священника или женщин по пашне. Для усиления плодородия Земли в нее зарывали изображения фаллоса, практиковалось сидение обнаженных женщин на борозде, прикосновение сеятеля к половым органам женщины, выход мужчин на посевную без порток и метание семян между ног, игровое спаривание молодежи, ритуальное целование, участие в посеве невесты или беременной женщины. Несмотря на то, что земледельческая магия карачаевцев и балкарцев не столь ярка, тем не менее плоды земледелия часто используются в магических ритуалах. Например, в обряде тюй ургъан, для лечения оспы использовалось пшено. Для выведения бородавок необходимо было яблоко, которое разрезали пополам, одну половину съедали, а другую закапывали в землю, считая что когда она сгниет, бородавки исчезнут. Таким образом проявлялась вера во всемогущую силу природы и ее плодов. Все обряды, связаны с той или иной частью мироздания являлись частью ареала природы, поскольку имели прямое отношение к почитанию ее производящего, рождающего начала. В целом традиционная обрядность была призвана воздействовать на обожествление стихии, делающих жизнь. Небо и Земля, образовавшие двуединый сакральный космос, были одновременно и объектами религиозного почитания, что налагало отпечаток на весь процесс формирования этнического сознания. Оно в свою очередь способствовало тому, что культ природы, доставшийся карачаевцам и балкарцам от древнетюркских предков смог сохраниться до ХХ века.

Почитание камней было очень распространено в Балкарии и Карачае. Горный ландшафт, многочисленные скалы и камни, порой очень причудливых форм навеивали различные фантазии. Будучи отобранным из ряда природных объектов, камень наделялся особыми свойствами, и по тем или иным причинам становился объектом поклонения. Этнографические данные свидетельствуют, что в Карачае у каждого селения и даже у каждого рода имелись свои священные камни. Наиболее известными были Чоппаны-таши в селение Учкулан и Къарачайне къадау таши (Краеугольный Камень Карачая) возле местности Худес. По преданию у этого камня легендарный предводитель Карча впервые развел костер. Каждый карачаевец стремился иметь осколок этого камня как оберег дома, а также брал его в дорогу. Во время депортации у многих имелись такие камешки как символ родины и как талисман, способствовавший возвращению. В Балкарии также каждое ущелье имело свои почитаемые камни. У жителей Верхнего Баксана священным считался Къарындашла таши (Камень братьев); в Безенгийском ущелье - Мамукъ таш (Ватный камень); люди Чегемского ущелья почитали Къашха таш (Лысый камень); в Хуламе как к святыне обращались к Кёк таш (Небесному камню) Культ диких животных и культ Камня у карачаевцев и балкарцев символически сочетается в так называемом "Апсаты-таш" (камень Апсаты). Этот камень представлял собой монолитную стелу высотой около 4 метров. Стела изображала какое-то дикое животное. Она была найдена в 1959 году в глухом лесу Чегемского ущелья. Сейчас верхняя часть стелы находиться у входа в Краеведческий музей города Нальчика.

Среди ритуальных камней заслуживает внимания Налат-таш (Камень позора). Уличенных в неблаговидных поступках нередко привязывали, к так называемым "Камням позора". Эти камни, как правило, стояли на видном месте, на площадях, на "Ныгышах" - местах сбора старших мужчин аула. Подобные камни и сейчас можно увидеть в ауле Шаурдат в Верхней Балкарии, в сел. Верхний Баксан и других местах Балкарии и Карачая. Каждый, проходивший мимо привязанного к Налат-ташу, выражал ему свое презрение, что было большим позором. Безусловно, стоящие в по сей день в современных селах Налат-таши утратили свою ритуальную функцию, но живя в рассказах стариков, они сохраняют функцию передачи этнического мировосприятия подрастающему поколению. Этническое сознание бережно хранит все то, что было рождено сознанием наших предков. Каждому отдельному объекту природы сознание народа определяло свои, только ему свойственные фантастические качества. Со многими камнями и вершинами связаны какие-нибудь исторические или мифические предания, насквозь проникнутые языческой философией древности. Здесь и до сих пор верят, что "Кавказские горы первые показались из-под воды потопа; что Ноев Ковчег, зацепившись за вершину Эльбруса, расколол надвое его вершину.

На горе между Чегемом и ущельем Думала есть камень с отпечатками рук и ног какого-то святого. Рядом с ним находится камень почти разрезанный пополам. К нему, якобы он привязывал коня на время молитвы, и уздечка перерезала камень. Это место считалось священным. Неподалеку находится другой священный камень. Ему приносили жертвы созревшие мальчики. Проезжая мимо этого камня всадник был обязан спешиться. У балкарцев существуют притча, согласно которой мимо этого места проезжали балкарец и кабардинец… Балкарец сошел с коня и предупредил о том же своего спутника. Но тот отказался. "Я князь - говорит он, - и ничего не боюсь на свете! В доказательство своего бесстрашия кабардинец выстрелил в камень и поехал дальше. Вдруг показалось какое-то облачко, которое все приближалось и приближалось к кабардинцу. В том облачке посередине была какая-то пчела. Когда облачко окутало кабардинца, то пчела укусила его в ноздрю. Через некоторое время нос распух, там завелись черви и кабардинец умер". Камни были наделены силой, дающей женщине возможность родить ребенка. По этой причине "священные" камни пользовались особым уважением у бесплодных и беременных женщин. В отдельных аулах существовал обычай приводить к "священному камню" невесту с просьбой послать ей здоровых и красивых детей. Своеобразной каменной "меккой" Балкарии являлась Думала. Магические свойства думалинских камней были очень разнообразны. Особым уважением у бесплодных и беременных женщин пользовались фаллические камни. Начиная ощущать свое превосходство над животными, человек постепенно перемещает демонические качества на различные предметы неживого мира. Основой возникновения подобного поклонения является неспособность раннего человеческого сознания различать внутреннее и внешнее в предмете. "…Все то, что первобытный человек видел своими глазами, начиная с неба, продолжая земной поверхностью и кончая подземным миром, все это содержало в себе скрытых демонов. И демоны эти сначала были тождественны с тем, демонами чего они являлись".

Из поколения в поколение общество питалось одними и теми же природными впечатлениями бытия, которые выражались в символах их культуры. Этническое сознание отражало материальный мир через представления, взгляды и идеи людей, вырабатывало и закрепляло в символах фрагменты информации, доступной массовому сознанию.

Для многочисленных северокавказских народов, в том числе для карачаевцев и балкарцев характерным является наличие символов и символики , пронизывающих всю их культуру, начиная с верхнего слоя и заканчивая массово-бытовым пластом. Это, в свою очередь, говорит об образности мышления. 

Большую роль различных объектов и предметов в обрядовой и культовой практике карачаевцев и балкарцев отмечали миссионеры, посетившие Балкарию и Карачай с XVI по XIX век. Их удивляло почти полное отсутствие привычных для европейцев религиозных символов - храмов, алтарей и т.д. Но привлекало внимание широкое распространение священных деревьев, камней и других предметов.

"Жители Карачая. - писал Г. Ю. Клапрот, - верят в различные предзнаменования, особенно перед тем, как сесть на лошадь, чтобы отправиться в путешествие или на охоту, они, например, кладут сорок один мелкий предмет, как то: мелкие камешки, горох, бобы или зерна ячменя по определенным направлениям в несколько кучек, и по их числу и положению между собой они предсказывают благополучный или неблагополучный исход какого-либо дела. Если предзнаменования благоприятны, то они спешат выполнить свои намерения. Если предзнаменования неблагоприятны, то ничто не может заставить их заняться этим делом, потому что они полностью убеждены в правильности предсказания".

Все те мелкие предметы, о которых здесь шла речь являются отголосками древних культов, почитания объектов живой и неживой природы. Это свидетельствует о сохранении в мировоззрении карачаевцев и балкарцев древних религиозных представлений (фетишизма, тотемизма, анимизма).

Реконструкция мифологических представлений и образов сопряжена с большими трудностями и фактологического (фрагментарное сохранение мифов, сложность и многослойность представлений) и методологического порядка, а потому не может быть сведена к однозначному решению.

Для выявления глубинных пластов экологического сознания в традиционной культуре балкарцев и карачаевцев необходимо выявить семантику обрядов и ритуалов, в которых многочисленные символы являются системообразующими единицами. Это тот путь, который ведет к пониманию этнического сознания любого народа. Видный английский антрополог В. Тэрнер рассматривает символы как социально-значимую единицу ритуала и подчеркивает, что семантика символа может быть достаточно полно выявлена в определенных социально-культурных и операционных контекстах. В своих работах В. Тэрнер показал, что символы и отношения между ними - не только ряд познавательных классификаций для упорядочивания Вселенной, но и ряд запоминающихся механизмов для пробуждения, направления и обуздания могучих эмоций. Остается только добавить, что методы, вырабатываемые этносом для этого "обуздания" ложатся в основу этнического сознания. Поэтому для раскрытия проблемы этнического сознания необходимо рассматривать как ритуал в целом, так и его составляющие. Человек взаимодействует с природой и для достижения гармонии в природе должен совершать обряды и ритуалы. Часто в этих обрядах сочетается поклонение духам стихий и фетишистские элементы. Процесс ментального развития и развития этнического сознания взаимообусловлен факторами физического, биологического, социального и техноэкономического характера. В ходе этого процесса появляется понятие о реальной вещи и эта вещь наделяется душой, духом или какими-то сверхъестественными качествами. Часто камни выступают символом силы, крепости, мощи. В сказании о предводителе карачаевцев Карче, мы встречаем строки, раскрывающие его необычайную силу. В гневе Карча "с такой силой опустился на камень, что он с оглушительным треском раскололся на четыре части". В примечании к этому сказанию, записавший его в 1882 году М. Алейников, отметил, что "этот камень до сего времени цел, и карачаевцы, побывав в Баксане, своим долгом считают посмотреть на этот памятник силы своего родоначальника".

С камнями связана и известная игра нартов, когда их сила измерялась умением отбивать камни, скатывающиеся с горы. К этому испытанию прибег Сосруко в борьбе с эмегеном пятиголовым.

"- На горе, на высокой горе живет у нас такой же богатырь как ты, эмеген; бросает он оттуда огромные камни. Сосруко ждет внизу, под горою, и головою отбрасывает эти камни обратно на вершину. - Так сказал Сосруко эмегену.

- Покажи же, какой величины те камни.

Сосруко показал эмегену. Собрал эмеген на вершине груды огромных камней, сошел в долину, уставился пятью головами и ждал. Полетели вниз камни, быстро бросал их один за другим Сосруко, но так же быстро эмеген отбрасывал их своими пятью головами и возвращал их на вершину горы".

Природные явления также связывались народным сознанием с отдельными предметами неживой природы. Параллель засуха-дождь обыгрывается при помощи камня.

В нартском карачаево-балкарском сказании "Генджакешауай", к которому мы уже не раз обращались интенсивность засухи, которую наслал на карачаевскую землю змей Сарубек, определяется с помощью камней.

"На вершине горы сидит двенадцатиголовый змей Сарубек, он-то и выпивает всю воду. Когда я был в трещине, я питался молоком Сарубек; теперь же Аллах меня послал, чтобы я своим мечом убил Сарубек, - тогда воды везде будет вдоволь". Так сказал Генджакешауай. Прошло 5 лет. Наступила засуха: Сарубек сушил землю. У нас и теперь говорят во время засухи: от дыхания Сарубек камни трескаются.

Генджакешауай отправился в гору и убил двендцатиголового змея и всю страну освободил от засухи.

Избавление от засухи с помощью камней имеет место в карачаевском обряде, который существовал вплоть до ХХ века. В нем слились воедино поклонение духам стихий и ряд фетишистских признаков.

Для того, чтобы вызвать дождь, карачаевцы собирали триста камушков, над каждым читали молитву и бросали в реку. Подобное жертвоприношение одной святыни другой, предполагало неизменно благоприятный результат. Несмотря на то, что по истечению времени обряд исламизировался и в молитвах, произносимых над каждым камушком, упоминалось имя Аллаха, языческая суть обряда не изменилась. Камни продолжали сохранять магическую силу.

Другой обряд, к которому прибегали балкарцы и карачаевцы во время засухи, заключался в том, что они раскапывали старые могилы, разбрасывая камни по сторонам. При этом действии непременно ожидался дождь. Для того, чтобы дождь прекратился, производили обратные действия, т. е. разрытые могилы приводились в порядок. Другой, не менее зловещий каприз природы - землетрясение, также имел свое объяснение. "Горцы убеждены, что землетрясения, обвалы, бури, случающиеся в горах, происходят от сотрясения цепей великана, прикованного в недрах Эльбруса. Его охраняет стража. Иногда он выходит из оцепенения и спрашивает стражу: "Растет ли еще на земле камыш и родятся ли ягнята "? Когда стражники подтверждают это великан приходит в отчаяние, рвется и потрясает цепью". 

Сила и магия камня, оставила свой отпечаток в карачаево-балкарском языке и проходит сквозной линией через жизнь человека. Она затрагивает как возрастные этапы (рождение, детские игры, становление на ноги, что равносильно постройке дома, старение и т.д.), так и различные сферы жизни (материальную культуру, идеологические воззрения, правовую систему и т.д.). Открывает этот ряд выражение туугъан таш, означающее "родина", при дословном переводе, звучащее как "камень, где ты родился". А закрывает его выражение "сын таш" - надгробный камень или "таш гулла" - каменный гроб, саркофаг. Ставя на могиле камень, человек моделировал по камню свое вечное бытие. У многих равнинных жителей ставились древесные памятники. Так, в некоторых кабардинских поселениях происходит возврат к прежним формам надмогильных памятников и каменные стелы заменяются деревянными, как правило дубовыми. У карачаевцев и балкарцев камень остается неизменным материалом для этих целей, его неизменность связана в сознании с вечностью бытия. В промежутке между понятиями "туугъан таш" и "таш гулла" располагается большое количество слов, связанных с камнем, и обозначающих различные предметы быта.

Например: 

тыпыр таш - очажный камень
тамал таш - краеугольный камень дома, основа строения
босагъа таш - порожный камень
хуна таш - заборный камень
тирмен таш - мельничный камень (жернова)
чек таш - межевой, пограничный камень
хырши таш - точило
къол таш - камень, используемый в спортивных состязаниях и имеющий определенный вес
чарши таш - камень, являющийся стартовым в конных состязаниях
урчукъ таш - камень для веретена и др.

Причем жернова делали из особого камня, который в Карачае привозили из ущелья Хурзук.

Камнем укрепляли стенки террасных полей, из камня и глины строили жилища и другие постройки, широко пользовались керамической посудой, создавали сказания о людях, превращенных в камни, верили в горных духов и возводили из камня свои святилища.

Таким образом, мы видим, что в обиходе карачаево-балкарцев камень играл далеко не последнюю роль. Однако нас интересует не столько быт, сколько смысловые категории, имеющие связь с камнем и позволяющие проникнуть в глубины этнического сознания. Среди всех, используемых в обиходе каменных предметов, целый ряд наделялся магическими свойствами. С этими свойствами связано гадание на камнях "таш салечу", камень от сглаза "кёзден сакълагъан таш", а также мифологический "Нартла таш" - камень нартов или "Бийче тепсеген таш" - камень, на котором танцевала богиня Бийче.

Со специальными камнями связывались отдельные социальные категории и отношение народа к тем или иным проявлением в поведении. К примеру "Тёре таш" - камень суда или "Тюкюрюучю таш" - камень для плевков, имеется ввиду место для "перекура" или место сбора бездельников.

Совершенно особым был камень, на котором резали скотину, т.е. совершали жертвоприношения. Он назывался "союм таш".

Существующее в карачаево-балкарском языке выражение "къычырыучу таш", переводится как кричащий камень или камень с которого кричат. Вероятно, он обозначал место, с которого созывали жителей села в случае необходимости. Другими словами нужное место отмечалось на местности камнем. Приведенные примеры говорят о том, что камень сопровождал карачаево-балкарцев от рождения до смерти и отражал все жизненные этапы человека. Этот тезис подтверждает и ряд карачаево-балкарских пословиц и фразеологизмов.

Ташны ата билмеген - башына урур - кто не умеет бросать камни, тот попадает себе в голову.

Ауар ташха тыянма - не прислоняйся к камню, который может упасть.

Сочувствуя кому-либо, говорят: "Таш окъна эрир" - камень и тот растает от жалости.

Если же человек пришелся не ко двору, то о нем говорят: "Жарашмагъан таш кибик" - как камень, который не подходит к забору.

Очень показательным является выражение, которое употребляют, если человек долго отсутствовал.

Анализируя организацию пространства карачаево-балкарцев, следует иметь в виду, что к концу XVIII века, исследуемый нами народ полностью превратился в истинных горцев с почти однотипными горскими аулами и саклями, приспособив систему традиционного хозяйствования к условиям высокогорья. Отсюда закономерным является первоочередное обращение к данным археологии, интегрируемых с этнографическим материалом. Методологической основой для анализа явилась пространственная интерпретация материальной культуры и хозяйственно-бытовых процессов англоязычной школы Л. Бинфорда. Представители данного направления рассматривают пространство как как один из параметров, который помогает воссоздать "вариабельность конкретных проявлений культуры".

Поселения и жилища балкарцев и карачаевцев, возникшие в результета развития этноса имеют ряд исторических слоев и отражают этногенез, связи с соседями, общественно-экономический уровень, особенности рельефа и гидрографической сети. Народы, населявшие высокогорные районы Кавказа, находились в примерно одинаковых природно-географических условиях, поэтому способы и манера организации пространства способствует выявлению тех особенностей, которые присущи мировосприятию только данного этноса. Однако, "среди элементов материальной культуры много таких, которые возникают в сходных условиях хозяйственной жизни и отражают не генетическое родство, а общность географической среды и хозяйствования". Отсюда следует вывод, что искать и сопоставлять нужно не общекавказские характеристики, а искать общетюркские параллели, не свойственные другим (не тюркским) народам Кавказа. Подтверждая тезис о том, что своеобразие карачаево-балкарского этносознания определяется синтезом тюркско-кочевнического и кавказского субстратов, мы обратились к археологическому материалу, с целью выявления отголосков древнетюркского элемента. Впервые зодчество Балкарии исследовали археологическая экспедиция 1883 года под руководством В.Ф. Миллера, совершив маршрут Нальчик - Хулам - Чегем - Былым. Карачаевские памятники начал исследовать в 1882 г. Е.Д. Фелицин, эстафету у которого принял В.М. Сысоев, описав многие памятники вдоль рек Кубань, Зеленчук, Теберда. Одним из наиболее ярких показателей тюркского начала в организации пространства являются "крытые дворы", представляющие собой усадебный комплекс, объединяющий под одной крышей хозяйственные и жилые постройки, примыкающие друг к другу по периметру. В результате подобной организации, жилище превращалось в мини-крепость, что по мнению этнографов было насущной необходимостью средневековья. Подобные оборонно-жилые комплексы встречаются у отдельных народов Поволжья. В Карачае крытые дворы возводились из сосновых бревен, а в Балкарии из камня, при этом и в первой и во второй области имелись заимствованные элементы, в частности сванские переходы-тоннели. Происхождение крытых дворы в этнографической литературе связано с двумя гипотезами, выдвинутыми в свое время Е. Студенецкой и В.Пю Кобычевым. По первой гипотезе крытые дворы являются эволюционной ступенью многоугольных срубов, где отдельные отсеки постепенно выделялись в отдельные постройки под общей крышей. Вторая гипотеза связана с особенностями круговой обороны тюрков-кочевников, когда по периметру располагался весь боеспособный контингент, включив в круг женщин, детей и скот. Несмотря на разноплановость объяснений, важным для нас является то, что обе гипотезы уводят в область древнетюркской кочевой культуры.

Реликтами кочевой культуры являются и упомянутые выше 6-8 гранные и однокамерные жилища-срубы, которые встречаются в Карачае, в Баксанском и Чегемском ущельях Балкарии. Аналогичные постройки встречаются у древних гуннов, булгар, алтайских тюрков, у многих тюрко-монгольских народов. Интерпретация подобного рода жилищ единодушно сводится к тому, что они "являются переходными, конструктивно промежуточным звеном в эволюции круглой в плане кочевнической черты в прямоугольное стационарное жилище".

Как реминисценцию кочевого быта возможно рассматривать изолированное помещение для молодоженов - отоу, а также варианты пастушечьих шалашей, встречающихся на Северном Кавказе только у карачаево-балкарцев и по технике исполнения напоминающие легкую юрту и повозку-фургон, покрытых войлоками. Здесь, как и в случае с многоугольными срубами, на лицо генетическая связь с кочевническими прототипами. Эта связь подтверждается и своеобразным карачаево-балкарским способом определения времени суток по -движению солнечного луча, проникающего через свето-дымовое отверстие крыши, по одной из стен жилища. Подобным способом пользовались только народы, проживающие в юртах, т.е. кочевники.

В организации внутреннего убранства жилища также отмечаются элементы кочевого прошлого предков карачаево-балкарцев. Наиболее ярким подтверждением этого тезиса являются многочисленные ковры - киизы, развешанные по всем стенам жилища, а также на полу и в дверном проеме, т.е. согласно принципу организации интерьера юрты.

Культ очага и культ порога, имеющие широкое хождение в карачаево-балкарской среде, также связаны с древнетюркской традицией, судя по тюркской терминологии, обслуживающей указанные культы.

Названия самих поселений именуются терминами "Эль", "Журт", которые встречаются в различных формах (Ил, Аль, Ял, Аул, Юрт и др.) у многих тюркских народов.

Таким образом, предки карачаево-балкарцев, попав в иную ландшафтную среду попытались вписаться в нее, сохранив кочевые принципы организации пространства настолько, насколько позволяли высокогорные условия. Жилище как элемент культуры достаточно консервативен и является надежным этническим показателем. Интересно в этом отношении башенное искусство Балкарии и Карачая. Типологически и хронологически близкие друг к другу сооружения возводились, как правило, по определенным строительным стандартам и наряду с национальными отличиями имели ряд сходных северокавказских черт. Это отчасти объясняется тем фактом, что для возведения башенных сооружений приглашались мастера из соседних районов, в частности, из Сванетии, Осетии, Ингушетии. Башенные сооружения Балкарии и Карачая можно разделить на две группы: а) башни находящиеся за пределами поселений, в труднодоступных скальных местах (башня Хурзук, башня в Хуламе, Безенгийском ущелье) и носящие оборонительно-дозорный характер; б) башни расположенные в преледах поселения и рассматриваемых как часть капитального комплекса (Эль-Журт, Зылги, Усхур, башня Балкаруковых и др.). В целом следует отметить, что башни Балкарии и Карачая более низкие, нежели их восточные аналоги, что может быть интерпретировано с точки зрения более низких каменных домостроительных навыков тюркоязычных предков карачаево-балкарцев. Тем не менее, башенные сооружения первой группы, демонстрируют достаточно высокие навыки, поскольку построены в крайне труднодоступных местах, что требовало невероятных усилий со стороны строителей. Это, в свою очередь, подчеркивает их особую значимость для карачаево-балкарцев. В свою очередь, это позволяет провести параллель с существующей якобы на краю обитаемого мира, близ границ Булгарии "большой башне, построенной по образу высокого маяка" и служившей для древних булгар эталоном оборонительного сооружения (укрепления) и составлявший весомый компонент предметно-пространственной организации. Таким образом, наличие сторожевых башен может быть интерпретировано как важный древнетюркский дериват, который приобрел еще большую актуальность в новых условиях. Подтверждением своеобразия в функциях карачаево-балкарских башен является также полное отсутствие в них каменных мешков для пленных, которые характерны для башен Осетии, Хевсуретии, Ингушетии и Чечни.

В целом архитектурное наследие карачаево-балкарцев информативно как с позиций этногенетических исследований, так и с позиций изучения этнического сознания. Принципы организации жизненного пространства карачаево-балкарцев подтверждают выдвинутый нами ранее тезис о том, что этносознание исследуемого народа определяется двумя основными компонентами: тюркским и кавказским.

Рассматривая такую важную пространственную категорию как Земля, счиатем необходимым затронуть вопрос об организации карачаево-балкарцами жизненного пространства, поскольку человеческая вписанность в ландшафт как нельзя лучше демонстрирует этническое мировосприятие и дополняет этническую картину мира. Организация жизненного пространства, начиная от организации отдельных жилищ и поселений, заканчивая схемой экономического зонирования является одним из критериев, определяющих своеобразие этнокультур и позволяющих проследить генезис этносознания.

§ 3. Дерево
Нерасчлененное мифологическое сознание объединяло человека с объектами и явлениями природы. И гора, и камень, и река, и дерево являлись для наших предков такими же частями природы как и они сами. Поскольку дерево занимало далеко не последнее место в системе жизнеобеспечения и удовлетворяло потребности человека в пище, орудиях труда, в строительстве жилья, к нему появилось особое отношение. Архаичные слои этого процесса сохранились в фольклоре балкарцев и карачаевцев, что может служить базой для следующего тезиса: культ дерева у предков балкарцев и карачаевцев был одним из элементов формирующим этническое сознание этого народа и вписывающим человека в окружающую экосистему. Нужно справедливо отметить, что поклонение деревьям явление широко распространенное в мировой культуре. Дерево, как один из первых элементов знаковых систем культуры, заимствованных человеком у природы, выступает одной из ведущих тем искусства в течение многих веков в разных уголках мира. Отличаясь своеобразной спецификой у каждого отдельно взятого народа, многие аспекты культа дерева имеют одновременно схожие черты. 

Образ мирового дерева характерен для мифологического сознания и воплощает универсальную концепцию мира. Космическое дерево является доминантой, определяющей формальную и содержательную организацию вселенного пространства. Оно соединяет в себе Вселенную, символизируя своей кроной - небо, стволом - землю, корнями - подземный мир. Сформировавшееся понятие о мировом дереве означает установление связей между частями мироздания и прекращение состояния хаоса. В течение долгого времени образ мирового дерева в виде некой универсальной концепции определял модель мира человеческих коллективов.

Культ деревьев, как и культы других элементов природы, зародился в самый древний период истории балкарцев и карачаевцев и ярче проявлялся в матриархальном обличье. Культ дерева и культ женщины были тесно взаимосвязаны, поскольку дерево символизировало жизнь и плодовитость на земле. Общество, обеспокоенное проблемой воспроизводства, постоянно обращалось к безграничному плодородному потенциалу природы.

В пространственном и вербальном оформлении ритуалов, связанных с воспроизводством, дерево играло существенную роль. Оно обозначало космический центр и было носителем порождающего начала. В ранних мифологических представлениях карачаевцев и балкарцев присутствуют вполне рациональные, реальные знания о деревьях и их месте в природе. Эти знания приобретались эмпирическим путем в течение многих столетий и служили причиной наделения их магическими свойствами. 

По приданию балкарцы и карачаевцы стали почитать дерево после такого случая. Однажды в начале лета, с востока надвинулась огромная туча, принесшая сильнейший град. Весь скот, находившийся на пастбищах погиб. Но несколько животных укрылись под кроной дерева, что и спасло им жизнь.

В связи с этой легендой интересна легенда алтайцев, в чьей ритуальной обрядности также широко распространен культ дерева. "Рассказывают, что согласно легенде было время, эра, когда были войны. Тогда многие женщины, которые спасались, оставляли своих детей под деревьями. Их много было. Но только тот ребенок остался жив, который лежал под березой. У березы сок есть. Женщина, видимо, знала, сделала надрез. Береза вскормила ребенка своим соком. Теперь береза считается святой".

К священным деревьям балкарцы и карачаевцы относят грушу, березу, сосну и тополь. Как правило, священное дерево ассоциировалось с самим божеством, так как ему покланялись, ему приносили жертвы, просили о помощи и т.д. Интересно, что древние тюрки посвящали своему верховному божеству Тенгри дубы, строили капища, приносили в жертву коней, кровью которых поливали землю вокруг деревьев, а голову и шкуру вешали на сучья. По сообщениям средневековых авторов, недалеко от столицы гуннов на Северном Кавказе - Варачане стоял огромный дуб, представляющий материализацию идеи Тенгри. В стране гуннов были и другие рощи и деревья, посвященные этому божеству. В Карачае с образом Тенгри связывалась одинокая сосна в Хурзуке - "Джангыз Терек". В Верхней Балкарии особо почиталось дерево Раубазы, по разным источникам это была либо сосна, либо груша. Мифопоэтическое сознание наделяло эти и другие священные деревья разумом, душой, чувствами. К ним обращались с просьбой о ниспослании урожая, богатства, благополучия детей, излечения от болезней. "Горный черкесы, насколько я мог узнать из рассказов, - писал французский путешественник XVIII века Абри де ла Мотрэ, - являются чем-то вроде друидов, поклоняющихся старым дубам и другим деревьям, где, как им кажется, живут какие-то невидимые божества, способные исполнять их мирские просьбы, так как о желаниях духовного добра и вечной жизни, испрашиваемых у неба, и обычных для тех, кто верит в бессмертие души, независимо от того, к какой религии они принадлежат, - у них нет никакого представления. Собираясь в определенные месяцы и дни, они образуют процессии с зажженными факелами вокруг этих деревьев, посвященных их божеству, у подножья которых они приносят в жертву различных животных, как, например, быков, овец, ягнят и коз. Их маги или жрецы, выбранные из числа старейшин, раздают присутствующим мясо и относят его больным и бедным, которые в тот день отсутствуют. Насколько меня уверяли армяне и греки, жившие среди них и присутствующие на этих обрядах, эти жрецы не умеют ни читать, ни писать. Они ограничиваются тем, что повторяют несколько молитвенных формул, которые они передают своим приемникам в том виде, как они сами получили их от своих предшественников. Множество деревьев, замеченных мною то тут, то там проезжая через их страну, носили на стволе и крупных ветвях потемневшие следы от дыма и пепла - подтверждали существование этих обычаев и суеверных церемоний".

К культу дерева имеет непосредственное отношение обряд, проводившийся в священных рощах бесплодными женщинами.

У карачаевцев бездетная женщина, придя к священному дереву и совершив жертвоприношения, просила помощи у Байрам - княгини. В основе обряда лежит идея о связи дерева с жизненной силой и плодовитостью, тождестве плодоносящей силы дерева и женщины, о боге, живущем в священной роще, а также представления о происхождении человека от дерева.

Многие тюркские народы имеют в своем этнокультурном арсенале ритуалы, в которых женщина получает желаемую беременность с помощью магической силы дерева. Вместе с тем надо отметить, что получение потомства от дерева - универсальный сюжет евразийской мифологии. Ритуал исцеления подчас сводился к символическому соитию со священным деревом. К примеру, ритуально-мифологическая традиция якутов допускала получения потомства от дерева. В случае бесплодия женщина отправлялась в лес, к лиственнице, густо сросшейся вверху.

У киргизов бесплодные женщины катаются по земле под одинокой яблоней. Некоторые волжские племена приносили деревьям жертвы, а шкуры жертвенных животных развешивали на ветвях. У болгарских крестьян существовал обычай замахиваться топором на бесплодное фруктовое дерево, а стоящий рядом человек должен вступиться за это дерево со словами: "Не срубай его! Оно скоро будет плодоносить!" Это действо производили трижды. После данного ритуала плодоносность восстанавливалась. Веру в чудодейственную силу дерева дунайских болгар отмечал средневековый автор Феофан.

Некоторые первобытные народы подметили различие деревьев по половому признаку. Они "делали различие между финиковыми пальмами мужского и женского рода и искусственно оплодотворяли их… У язычников Харрана месяц, во время которого оплодотворяли пальмы, назывался месяцем Фиников; в это же время устраивались брачные торжества всех богов и богинь". 

Карачаевская сосна также причислялась к особям женского рода, так как могла давать сыновей. 

У соседних не тюркских народов Кавказа также существовали обычаи связывающие культ дерева и культ женщины. Например, шапсуги обращались к дереву с просьбой о помощи при затяжных и мучительных родах. Для этого свекровь роженицы собирала беременных женщин аула и вела их к священному дереву. Женщины шли босиком, с распущенными волосами и расстегнутыми пуговицами на платьях. Подойдя к дереву свекровь запевала песню, обращаясь к божеству Псатха. 

При первом шевелении плода абхазской женщине предписывалось обязательно посмотреть на что-то красивое, например на цветущее дерево, на красивую гору, на прекрасного в духовном и физическом отношении человека. Взгляд на цветущее дерево или на красивую гору мог способствовать тому, что жизнь у будущего ребенка будет красивой и цветущей. Образы горы и дерева, поставленные на особое место абхазской традицией тесно переплетаются с древнетюркской традицией, где гора и дерево являются центральными и выступают как представители всей природы. Поскольку в традиционном миропонимании все человечество порождено природой, то связь с ней осуществлялась через конкретных ее представителей и наиболее значимой могла стать брачная связь. С природной потенцией дерева связаны генеалогические легенды отдельных родов, якобы ведущих свое начало от отдельных деревьев. Однако, рассматривая лексико-семантический состав карачаево-балкарских фамилий, мы не нашли прямых подтверждений происхождения карачаево-балкарских родов от дерева. Из всех фамильных имен только два имени имеют связь с деревом, и то опосредованно: 

1. Балли - вишня, черешня - Баллиевы

2. Бостан - сад, огород - Бостановы.

В целом, связь с растительным миром, практически не отражена в фамильных основах, хотя изредка встречается. Например: юзей - земляника - Юзеевы; чотта - плод - Чоттаевы; тагъама - травинка - Тагамаевы и некоторые другие.

Вероятно подобное положение связано с тем, что культ дерева был чрезвычайно развит, и в период зарождения фамилий, отношение к дереву как к святыне накладывало табу на произношение названия дерева вслух и не позволяло напрямую связывать святыню и человека.

Вместе с тем этнографический материал свидетельствует о том, что некоторые рода относились к деревьям с особым почтением. Например, Ульбашевых отличало чрезмерное почитание Раубазы. У карачаевского рода Чоччаевых имелось свое родовое дерево, которое было окружено заботой, поклонением и к которому обращались с различными просьбами. В соседних с Карачаем и Балкарией "Мигрелии, Имеретии, Кахетии до сих пор есть много мест, - пишет в начале ХХ века Евг. Марков, - где приносят жертвы старым толстым деревьям, собираются, молятся вокруг них, ставят внутри их иконы. Женщины обводят их нитками, как стены храма… Проезжая Мигрелию можно уверовать, что в древности здесь поклонялись деревьям как божествам. Всюду на темени соседних тесных холмов виднелись там расчищенные, покрытые поляны, на которых еще свято сохраняются маститые дубы и липы громадных размеров, совершенно подстать тем великанам, которым я удивлялся в Мартвили и Хони… В Банза до сих пор сохранился первобытный обряд поклонения деревьям. В известные праздники вырывают, без помощи лопат, голыми руками молодое дерево, обносят его вокруг храма и с разными обрядами ставят у церкви корнями вниз". 

За помощью к деревьям обращались представители многих народов в разных уголках земли. По свидетельству Ч. Дарвина южноамериканские индейцы громкими криками выражали свое почтение священному дереву, на котором на нитках висело бесчисленное количество приношений - сигары, хлеб, куски тканей и т.д. Такое дерево индейцы считали богом, который был в силах помочь им в любой ситуации.

Древнее африканское общество также многократно использовало дерево в своей обрядности. Так, женщины хаусанского города Гобира направлялись к дереву гауо, растущему у западных ворот города. Приготовив из риса и воды ритуальную смесь и приговаривая при этом "Восток и запад, север и юг, небо и земля, излейте на нас здоровье, богатство и урожай!" Они подходили к дереву и выплескивали по четыре ковша смеси с каждой из четырех сторон света. Вслед за этим трое женщин приседали с запада от дерева лицом к нему и взывали о помощи к обитавшему в нем мифическому змею. Следующим этапом этого обряда было жертвоприношение домашних животных. У подножья дерева закалывались два козла и пока мясо варилось из общества бори устраивали символическую охоту на домашних животных по всему городу. Четырежды участницы обряда обходили вокруг дерева, верховная жрица вкушая кусочки печени жертвенных козлов, бросала ее небольшие кусочки в сторону востока и произносила молитвы. Затем жрица пробовала гороховую кашу, возвращалась к дереву и бросала комок каши в дупло. Ее помощницы съедали козлиное мясо и кашу, а гриоты срезали кожу с передних ног закланных козлов и забрасывали ее куски на ветви дерева гуао.

Если для африканцев священным деревом было экзотическое дерево гуао, то для русских таким деревом была береза. В майском цикле весенних обрядов, который проводили русские девушки роль березы проявлялась особенно выпукло. Девушки шли в лес, несли березе пироги, яйца, яичницу, садились под ней, обращались с просьбами об исполнении желаний. Они складывали всю еду под деревом, потом обмывали его ствол и съедали принесенные продукты, оставляя недоеденное под ним. 

Вплоть до недавнего времени, каждый год весной, после очищения реки ото льда, шорцы-мужчины собирались в священной березовой роще для свершения обряда "угощения духов". С этой целью в начале праздника мужчины подходили к самой старой березе, кланялись, залезали на нее и вешали на ветки ленточки.

Сужая ареал поклонения деревьям до пределов Северного Кавказа, приведем пример из обрядовых действий традиционной культуры осетин. 

Готовясь к весеннему празднику перед первой запашкой, и посвященному задабриванию языческого божества Уациллы, осетины посылают в лес за березовыми сучьями по одному человеку от каждого семейства. Каждый из них имеет с собой по три постных пирожка. Остановившись около леса и вынув из своих шапок пирожки, посланные читают молитву и затем каждый их них бросает в сторону по одному пирожку, восклицая при этом: "Уацилла, соблаговоли сделать так, чтобы настоящий год был счастливей и богаче прошлого урожаем хлебов". 

Потом набрав сучья и связав их в кучи, они несут их на плечах домой. Опуская на чистое место кучу сучьев, осетин произносит: "Сколько здесь сучьев, столько да уродится на наших нивах копен!". Кладя пухлые пирожки на сучья старшая в доме хозяйка молится: "Уацилла, да будет на нас милость твоя - возрасти хлеба наши так, чтобы пшеничные зерна на колосьях были так пухлы и крупны, как вот эти пирожки"!. 

Священные рощи являлись композиционной частью многих селений в горах и в предгорьях. Как правило они располагались за чертой селения, в большинстве случаев на возвышенных местах. Вот как описывают одну из таких рощ Энгельгарт и Паррет: "Поднимаясь к верховьям реки Терек, по Трусовскому ущелью, в котором только кое-где виднеются тощие березки и кусты рододендрона и облепихи, путешественники были удивлены, увидев на южном склоне ущелья, выше ущелья Абано красивый березовый лесок, имеющий пол- версты протяжения. Оказалось, что это священная роща, состоящая под покровительством какого-то духа, который поражает болезнью каждого, осмелившегося сломить ветку или срубить дерево в этой роще". Это описание типично для любой священной рощи на Северном Кавказе. 

К деревьям обращались не только с просьбами о ниспослании материальных благ, но и с просьбами об исцелении от болезней. Балкарцы и карачаевцы до недавнего времени верили в целительную силу священного дерева и обращались к нему за помощью. Больные люди приходили к священному дереву с подношениями, специально приготовленной для этого случая ритуальной едой. Если больной был очень слаб, его приносили к дереву, чтобы он мог помолиться под деревом, прося бога о выздоровлении.

Обращение с просьбой к священному дереву выражалось в разных формах. Помимо жертвоприношений и молений, на дерево вешали лоскутки, ниточки, ленточки от одежды больного. Спустя некоторое время они снимались и одевались на шею больного это должно было помочь излечению. Живительная сила дерева передавалась больному. Подобные ленточки со священного дерева завязывались и детям в качестве оберега. Хромающей скотине противоположную ногу обвязывали как веревкой березовой корой. 

Подобные действия производили и соседние кабардинцы, обращаясь за помощью к священному дереву "тхьэщlагъ".

Абхазы также верили в силу дерева и при серьезном, грозящем смертью заболевании ребенка утром в четверг пекли ритуальные пироги и всей семьей шли к священному дубу. Принесенные пироги клались под дерево. Вся семья становилась на колени, а глава семьи просил великого "цачхура", чтобы он простил им все прегрешения и помог ребенку излечиться. Известный по этнографическим материалам карачаевский обряд "Чоппа", происходил у священной сосны "Джангыз Терек". Участники его, взявшись за руки, танцевали вокруг дерева, исполняя обрядовую песню "Чоппа".

"Жуузлан жаритхан терек,
Жаурнланы жаудурчъан терек,
Сабанланы битдерин терек,
Алтын чеапрыкъла биттелле юсюнгде,
"Чоппа" этебиз сени тегеренгинде"
Звезды сиять заставляющее дерево,
Дождь посылающее дерево,
Урожай расти заставляющее дерево
Золотые листья растут на тебе.
"Чоппа" исполнен вокруг тебя.

Во время обряда вокруг священного дерева водили козленка, который приносился в жертву. Мясо жертвенного животного съедалось участниками обряда, а шкуру вешали на дерево. 

Священные деревья и рощи считались неприкосновенными. Существовало поверье, что срубленный сук или поломанная ветка священного дерева, приносит несчастье и даже смерть нарушителю запрета.

Помимо указанных почитаемых деревьев балкарцы и карачаевцы наделяли магической силой боярышник и рябину. В первую фазу новолуния рекомендовалось взять ветку боярышника и повесить ее на дуа. Другие тюркоязычные народы также признавали их сакральный характер. Так, при первом выгоне скота ногайцы прикрепляли на рога животных высушенные ветви боярышника. Они уберегали скотину от сглаза.

В культе дерева у балкарцев и карачаевцев прослеживаются различные стадиальные пласты, показывающие развитие этнического сознания народа. Хотя фольклорные и этнографические данные позволяют в некоторой степени привязывать различные формы культа дерева к определенной ступени исторического развития этноса, выстроить их в стройный хронологический ряд почти невозможно. Некоторые стадиальные формы культа могли существовать, переплетаясь друг с другом, некоторые видоизменялись. При научном анализе конкретного текста, обряда или ритуала в них обнаруживаются следы различных эпох, рудименты самых архаических представлений и более поздние напластования. 

В период распространения ислама в мусульманскую обрядность вылились и закрепились остатки домонотеических представлений. Так, многие мусульманские обряды проводились в священных рощах. Или другой обряд, известный под названием "тыякъ ан" (палочная клятва). Обычно он проводился перед началом какого-нибудь важного дела или действия. Палку для этой церемонии брали с почитаемого дерева или с дерева, растущего в местности, считающейся святой. Ее хранил у себя старейшина общины и она передавалась из поколения в поколение. Два почитаемых человека держали ее, а остальные проходили под ней. Это действие приравнивалось к произнесению клятвы. Совершивших этот обряд считали побратимами - "таякъ къарындашла".

Обращаясь к карачаево-балкарским легендам и сказаниям, мы можем найти массу подтверждений особого отношения балкарцев и карачаевцев к деревьям. Записанное В. Миллером и М. Ковалевским предание гласит:

"В отдаленные времена один из куртатинских осетин, Элеу, проезжая в Балкарии, задумал запастись палкою в теснине Хызны. Он высмотрел ореховый куст с тремя очень прямыми ветвями и стал их рубить. Когда он начал срезать первую ветвь, из нее раздался голос: "Не бери меня!". Тот же голос повторился из другой ветви. Из третьего же отростка послышался голос: "Возьми меня, покуда ты будешь владеть мною, я принесу тебе счастье"! Элеу срубил его одним взмахом и обделал в палку. С этой палкой он не расставался и действительно был счастлив и дома, и в многочисленных стычках с неприятелем. Однако под конец ему пришлось лишиться чудесной палки, впрочем, она оказала ему последнюю услугу, возвратив ему свободу.

Однажды куртатинцы под предводительством Элеу угнали у балкарцев скот, именно у Беппи, одного таубия из рода Абаевых. Беппи бросился с дружиной в погоню за похитителями, нагнал их у Чохола (на Урухе) и разбил на голову. Видя, что ему приходится плохо, Элеу бросил незаметным образом свою палку в кусты, чтобы она не досталась балкарцам. Сам же он с частью своей шайки попался в плен и был отведен в Балкарию. Находясь в плену, он рассказал Абаеву о чудесных свойствах своей палки, и тот обещал отпустить его на волю без выкупа, если он отыщет палку и передаст ее ему. Элеу посоветовал зажечь траву на месте, где происходила стычка, и это было сделано. Тогда выгорела вся трава, кроме небольшого кружка, где лежала чудесная палка. Таким образом, она перешла в род Абаевых, который до сих пор хранит ее как святыню в особом сундуке, а Элеу получил свободу.

Впоследствии потомки Элеу не раз старались вернуть свою родовую святыню, но их попытки остались безуспешны. Еще до сих пор время от времени они приезжают к Абаевым, чтобы взглянуть на палку".

В карачаево-балкарском фольклоре сохранились произведения, в которых эколого-магическое мышление выступает в чистом виде. В балкарской сказке "Жена охотника" главный герой достигает своей цели обладая куском дерева, который дает ему в помощь великанша. 

"На утро она дала ему кусок дерева, на котором сделала метку зубами. Охотник идет дальше. Видит он - стоит великанша посредине и кричит ему: 

- Не ходи по царской дороге, не то я убью тебя. Но охотник показал ей кусок дерева, и она подпустила его к себе. 

- Значит, ты хороший человек, что сестра пропустила тебя ко мне. Но куда ты идешь?

Охотник рассказал ей, куда и зачем он идет.

- Хорошо, - сказала великанша, - дам я тебе кусок дерева, который ты покажешь матери ... Дала она ему кусок дерева со своей меткой. Охотник поблагодарил ее и пошел дальше. Видит он - бежит к нему старая великанша и кричит страшным голосом:

- Кто ты такой, что целым и невредимым прошел мимо моих дочерей? Неужели ты убил их? 

Охотник издали показал ей кусок дерева. Великанша, увидя знакомую метку на куске дерева, успокоилась ...".

Целебные свойства священных деревьев, которые обыгрывались в вышеупомянутых обрядах и ритуалах, находят отражение и в фольклоре. В сказке "Ламарт и Чумарт" звери делятся друг с другом чудесами, о которых им известно: 

"... собрались медведь, волк и лисица. Медведь сказал: 

- Говори, лисица, что ты знаешь?

Лисица отвечала:

- Знаю я вот что: недалеко от мельницы, на берегу реки, растет дерево, листьями которого можно слепого человека сделать зрячим, - нужно только приложить лист этого дерева к глазным впадинам".

В сказаниях южносибирских тюрков смерть богатырей сопровождается или даже предопределяется гибелью тех объектов природы, которым они покланялись:

"На седьмой день великое дерево свалилось, великий богатырь вздохнул и упал. Побелев, месяц умер, пожелтев, солнце умерло".

И, наоборот, в древнетюркской традиции любое обрядовое действие увеличивало свою силу, если неожиданно сопровождалось каким-либо природным явлением, как то гром, молния, дождь и т.п. В экологическом сознании карачаево-балкарцев культ дерева переплетается и с культом охоты. Так, хорошим сном перед охотой, считалось разделывать во сне свежесрубленное дерево. А для того, чтобы отвести волков от стада, брали топор, вбивали в дерево и, обвязав чем-нибудь, читали молитву. Единство всех жизненных форм проявляется не только в том, что определенные природные явления рассматривались как "акт свыше", но и в том, что в мольбах, обращенных к культовым объектам природы в одном ряду стоят просьбы об урожае, об охотничьей добыче, о здоровье скота и о наделении потомством самих людей. До сегодняшнего дня считается хорошей приметой, если в день, на который назначено какое-либо важное, судьбоносное дело, идет дождь, даже небольшой. В старые времена верным признаком принятия небом жертвоприношений считался дождь, под который попадали принесшие жертву. 

Особый трепет у карачаево-балкарцев вызывала молния, а убитые молнией почитались как святые, отмеченные небом. Их хоронили иным способом, нежели простых умерших: в деревянных колодах, на деревьях. Средневековые путешественники неоднократно упоминали об этом обычае в своих путевых заметках, проезжая по северокавказским районам. 

В записях, сделанных со слов немецкого дворянина Иоганна Шильтбергера в XV веке, говорится о том, что у них (черкесов - от автора) есть обычай класть убитых молнией в гроб, который потом вешают на высокое дерево. После того приходят соседи, принося с собой кушанья и напитки, и начинают плясать и веселиться, режут быков и баранов и раздают большую часть мяса бедным. Это они делают в течение трех дней и повторяют то же самое каждый год, пока трупы совершенно не истлеют, воображая что человек, пораженный молнией, должен быть святой. Очевидно, что описанный обычай бытовал довольно длительный период, так его описания встречаются и в более поздних свидетельствах. Французский путешественник Ферран уже в XVIII веке фиксирует его в своем описании "Путешествие из Крыма в Черкессию через земли ногайских татар в 1709 году". Однако Ферран отличает, что на деревьях черкесы хоронят не только пораженных молнией. "Они оказывают большое уважение и телам умерших отцов и других родственников, которых ставят в деревянных гробах на высокие деревья".

Захоронения умерших на деревьях не могло не вызвать интереса у современных этнографов, поскольку правильное объяснение этого довольно интересного обычая, приоткрыло бы тайну мировосприятия наших предков. Анализируя подобные захоронения у адыгов Хабекирова Х. А. высказала предположение, что они базируются на связи человека и дерева, на родовом происхождении от дерева. Возможно, что для адыгов, подобное объяснение приемлемо. Что же касается карачаево-балкарского этноса, то более убедительной версией, на наш взгляд, является то, что выбранный небом человек (убитый молнией), отдается небу, поскольку крона дерева ассоциировалась в представлении древних именно с этой частью Вселенной. Кроме этого здесь играет роль и верховное божество карачаевцев и балкарцев Тейри - повелитель неба. То есть событие, произошедшее по воле Тейри, требует особого к себе отношения. По этой же причине кусочки пораженного молнией дерева разбирались людьми по домам и хранились как святыня. 

Каждый объект этнокультурной среды имеет сумму значений, понятных в определенном культурно-историческом аспекте. Переход от магии к религиозно-мифологическому восприятию действительности нашло отражение в песенном творчестве карачаевцев и балкарцев более позднего периода, когда обрядово-культовая жизнь народа уже не нуждалась в магических песнях. Такие образцы устного народного творчества как песни "Тейри" ("Бог неба"), "От Тейриси" ("Бог очага"), "Джел анасы" ("Бог ветра"), "Джангыз терек" ("Одинокое дерево") являются ценным материалом для понимания характера эволюции этнического сознания и его связи с экосистемой. Конечно в устном народном творчестве соседних северокавказских народов тоже есть произведения в которых воспеваются те или иные объекты природы. Претендовать на исключительность в этом смысле было бы нелепо. Другое дело, что даже в произведениях сходных по сюжету, либо посвященных одному и тому же предмету, явлению, событию различной бывает система художественной условности. Именно эта система предопределяет возможность понимания этнического сознания. Символичность, свойственная системе художественной условности несет в себе глубокое внутреннее значение. Многие символы вобрали в себя как древнейшие, так и более новые представления людей о космосе, своем месте в нем и мироустройстве в целом. Они отражают глубины человеческого сознания и подсознания. 

Народное прикладное искусство карачаевцев и балкарцев, так же как и устное народное творчество изобилует символами живой и неживой природы. Изображение священных деревьев, их ветвей, листвы, цветов вполне типично и в этой области. Узорные войлочные ковры (киизы), являющиеся неотъемлемой частью материальной культуры карачаевцев и балкарцев имеют разнообразную орнаментику в зависимости от типа ковра. В поздних изделиях, которые отличались более тонкой и совершенной технологией, усложняясь сохранялись архаичные формы узоров. Можно проследить как геометрический орнамент трансформируется то в сторону превращения в зооморфные символы, то в растительные формы. В многочисленных вариантах окантовки киизов три основополагающих растительных мотива - трилистник, тюльпановидный цветок и звезда - розетка. Модификации "плодовидного" орнамента также свойственны карачаево-балкарским войлочным коврам, не зря священным у балкарцев было плодовое дерево - груша. Плоды священных деревьев символизируют бессмертие. В Китае, например, это персик; в Египте - сикомора; в Иране - миндаль; в семитской традиции маслина или гранат. Этот космический символизм происходит их более примитивных культов, в которых деревья были воплощениями плодородной матери - Земли. Устойчивые древнетюркские традиции (тюркские рогообразные мотивы) и глубоко кавказские традиции, переплетаясь дали удивительный по своей красоте орнаментальный комплекс. Совпадение стиля отдельных мотивов оформления, техники, материала и даже терминов (кийиз, алма терек, къылыч, тамгъа оюу и др.) свидетельствуют о тесной генетической связи карачаево-балкарцев с тюрками Средней Азии и Южной Сибири и говорит об однородном "тюркском" восприятии окружающего мира.

В художественном оформлении одежды (особенно женской) преобладают типичные северокавказские черты, хотя отголоски языческих представлений и преклонение перед Природой явственно проступает и здесь. 

"Все, что окружало человека, и небо, с его непрерывно меняющемся видом, и атмосфера с ее осадками, молнией и громом и прочими явлениями, и вся земная поверхность с ее горами и холмами, с ее источниками, ручьями, озерами и морями, весь подземный мир с его мраком и всякими неожиданными находками - все это в сущности было фетишами, поскольку во всех этих предметах и явлениях идеал предметов и явлений на первых порах тоже не отделялась от последних".

Культ природы в различных его проявлениях фиксируется на всех стадиях развития карачаево-балкарской религиозности: в древнетюркском язычестве, в христианско-языческом и языческо-мусульманском двоеверии, а также во всем комплексе традиционной культуры. 

§ 4. Человеческий организм как часть природы
Архаическое сознание, мифологизируя мироздание, исходило из того, что природа двойственна. Каждый ее элемент был частью сети магических взаимосвязей и одновременно некой целостностью, существующей автономно. Будучи однажды включенным в такую сеть, он оказывался наделенным свойствами, которых не имел в повседневности. Железные предметы, например, приобретали целебную силу; с помощью звуков пастушьей дудки стадо оберегалось от нападения волков; послед, закопанный у наружной стены родового кладбища давал шанс бездетной женщине забеременеть и т.д. Каждый знак магической сети наделялся положительным или отрицательным значением и сохранял его на протяжении всего своего существования. Тяжелая жизнь в условиях сурового климата горных ущелий способствовала укреплению в сознании горцев различных суеверий и предрассудков, для которых была характерна неоформленность и мистическая неопределенность содержания. Среди переселенцев на плоскость эти суеверия сохранились в значительно меньшей степени. Отождествление отдельных объектов природы с теми или иными ее сторонами не было лишь плодом народного воображения. Оно связывалось со строгим выводом, который предопределялся убежденностью в единстве и в жесткой обусловленности всего происходящего. На магическом видении вселенной вырастало дерево мира. Важнейшим направлением, в котором развивалось мифотворчество в древности было появление мифических существ, в которых обобщались свойства и качества всех аналогичных звеньев магической цепи. Многие из этих существ физиологически были идентичны человеку. Вера людей в существование сверхъестественных сил, духов, мифических существ, была следующим направлением, регламентирующим взаимоотношения человека и природы. Духи могли оборачиваться, принимая вид любого объекта природы, животного, человека и пр. Нечистая сила выступала у карачаево-балкарцев в образе уродливого человека. Обитали они в заброшенных строениях, домах, сараях, в кучах золы, выброшенной из очага, в лесу, в пещерах, в колодцах, на кладбищах, вселяются в деревья. Они обитали повсюду, и поэтому человек соизмерял свои действия и поступки не только со своими интересами, но и с интересами сверхъестественных существ. В целях предотвращения расселения злых духов рядом с жилищем, человек старался содержать дом в чистоте. Нечистые места становились прибежищем нечистых сил, источником болезней, что нарушало процесс здорового взаимодействия с природой. По карачаево-балкарским поверьям сильное нарушение взаимоотношения человека и природы происходит в "нечистых" местах в определенное время суток (вечером, в полночь, до первых петухов, в глухую ночь, до рассвета, и почти никогда в полдень). По ночам злые духи толпятся у порогов домов, ожидая когда хозяева откроют дверь, чтобы проникнуть внутрь. Опасны нечистые силы и в определенные периоды жизненного цикла человека - от рождения до 4-х дней, до наречения именем, в период подготовки к свадебным торжествам, во время беременности и болезни. К внешним признакам духов относятся характерные аномальные для человеческого организма проявления: странный (чаще хриплый) голос, спутанные волосы, хромата и пр. В целом карачаевцы и балкарцы относились к злым духам со страхом. Иногда даже боятся упомянуть их в своих речах, при выходе из дома и в других подозрительных случаях плюют по сторонам, на более поздних этапах выговаривают слово-заклинание бисмилла (именем Аллаха). К наиболее типичным действиям злых духов относится пугание людей стуком, треском, воем, прикосновением, удушение во сне, сбивание с пути, наведение порчи и болезней. Они же учиняют беспорядок; переворачивают предметы, сдвигают их с места, навлекают болезни, искушают человека, мучают скотину. Страх перед нечистыми силами является составной частью мифоэкологического сознания, определяющим стереотипы поведения карачаево-балкарцев в определенных ситуациях и закладывающих основы в формирующемся этническом сознании. Так, чувство страха заставляло их избегать нечистых мест, проявлять осторожность: не купаться в реке до и после определенного времени, в полночь не ходить в лес, не выходить из дома, не выливать воду, не оставлять открытой посуду с едой, не оставлять на ночь белье во дворе, не выносить ребенка из дома после захода солнца, закрывать колыбель и застилать постель сразу после пробуждения. Одним из проявлений взаимообусловленности человеческого организма с природой является оборотничество. Для карачаево-балкарцев это, в первую очередь, мифологический образ "обур" - женщина, принимающая волчье обличье. Перевоплощение тюркской тотемной волчицы в демонический образ женщины - волчицы и его распространение среди нетюркских народов Кавказа "очевидно было реакцией культурологического порядка на реалии общественного быта и сопутствующих ему форм мифологического социального пространства".

Любое экологическое нарушение в природе предки карачаево-балкарцев связывали с нарушением взаимоотношения человека и духов. Дисбаланс в природе, а также изменения в социальной картине мира (в эпидемиях, социальной нестабильности и пр.) воспринимались как наказание за нарушение законов природы. Схожие по своим анатомическим характеристикам сверхъестественные существа были наделены демоническими чертами. Из подобного рода персонажей выделяется своей спецификой алмасты, как один из вариантов трансформации образа женского божества. Она представляется женщиной, обычно обнаженной, с длинными грудями, нередко перекинутыми через плечи, и длинными черными волосами. Особенно опасным считался этот демон для детей и рожениц. Считали, что если алмасты только взглянет на беременную женщину или грудного ребенка, то дитя погибнет. Самый меньший вред, который она может причинить, это болезнь матери и ребенка. С алмасты часто связывают ночные кошмары, а в случае если после сна волосы оказываются спутанными говорят, что это сделала алмасты. То же самое относительно конской гривы. Этот демонический персонаж встречается у многих тюрко-язычных народов Средней Азии. Например, узбеки Ферганы и Карамурта считали, что алмасти (алмасты) можно превратить в свою рабыню, если схватить ее за волосы и выхватить у нее книжечку, которую она держит под мышкой. Тогда алмасты исполнит якобы любую работу по дому, чтобы вернуть ее. Однако проделанная ею работа оказывается наваждением как только книжечка возвращается ей в руки. Необходимое условие поимки алмасты за волосы связанно с особо внимательным отношением к волосам в целом в тюркской народной традиции.

Клапрот Г.-Ю., посетивший Карачай в 1808 году, записал рассказы местных жителей об алмасты, в которых эта традиция подтверждается. 

"Вообще же - писал он, - они, как все народности, живущие в горах, очень суеверны, и рассказывают множество историй о демонах и кобольдах, живущих в горах, о чем, например, свидетельствует следующая история.

В одном лесу жил злой дух в образе женщины с очень длинными волосами, которого они называют на своем языке "салмасти". Один из жителей деревни поймал его примерно двадцать пять лет назад, взял его с собой домой и выдернул у него волосы, которые бережно спрятал, благодаря чему кобольд стал ему подвластен. Однажды его господин приказал сварить ему бузу. Кобольд поставил котел на огонь и сварил просо. Когда напиток был готов, живущие в доме вышли, а в доме остались только двое маленьких детей. Дети попросили кобольда дать им что-либо поесть, и он обещал им это сделать, если дети скажут, где спрятан волос. Когда дети показали ему, где был спрятан его волос, кобольд взял его к себе и тем самым освободился от подчинения своему господину. После этого он бросил детей в котел с кипящим напитком и снова убежал в лес, где он и находится сейчас".

В повседневной культуре и обрядовой практике тюркских народов волосы окружались особой заботой, но у каждого народа этот элемент обыгрывался по-своему. Карачаевцы и балкарцы не трогали волосы ребенка до исполнения ему года. По достижению этого возраста волосы обязательно сбривались, но не выбрасывались, а бережно хранились, закопанными у порога. Во многих современных семьях первые волосы ребенка также хранятся, хотя смысл этого обычая утрачен и не всегда понимается. На самом же деле наши предки делали это для того, что крепче привязать ребенка к родному дому и фамилии. Тюрки алтайской языковой семьи не стригли волосы детям до 3-4 лет. И мальчики, и девочки ходили с длинными волосами, собранными в пучок и завязанными ярким бантом. Стригли волосы с соблюдением определенного обряда.

Состриженные волосы взрослого человека также не выбрасывали. У тюрков Сибири их, к примеру, сплетали в косу и клали в могилу как подушку для покойника. В карачаево-балкарском языке есть одно архаичное проклятие, которое в переводе на русский язык звучит так: "Чтоб тебе положили на грудь косу". Оно равносильно пожеланию смерти. Несмотря на отсутствие подтверждения этнографическим и археологическим материалом факта погребения постриженных волос на груди покойного в Балкарии и Карачае, наличие и сохранение подобной лексемы в языке, дает право провести параллель с тюрками Сибири и предположить, что данный обычай имел место в этнографии погребального обряда предков карачаево-балкарцев долгое время и обуславливал, отчасти отношение к этой физиологической единице в будущем. Считалось, что если волосы выбросить, их может подобрать злой дух и человек заболеет. Прически указывали на половозрастные различия и социальные роли. Женщины, особенно замужние, обязательно закрывали голову платком. Во время свадебного обряда новобрачной делали новую женскую прическу. Головной убор замужней женщины также отличался от девичьего. Головные уборы женщин XIV-XVII вв., по реконструкции археологов, представляли собой "высокие остроугольные тканные шапочки, на верхушку которых нашивали металлические, покрытые узором навершия, иногда с шариком на макушке. Поверхность шапочек украшалась металлическими пластинами со штампованным пуансонным узором, спереди над основанием шапочки пришивался "венчик" - штампованная серебряная или бронзовая пластина, которая к середине расширялась и часто в центре имела треугольный выступ; по бокам шапочки прикреплялись серьги-подвески". Со временем форма женского головного убора менялась; женщины преклонного возраста просто повязывали голову платком. Однако каким бы ни был головной убор, без него замужняя женщина не могла показаться на людях. Этот элемент традиционной культуры карачаевцев и балкарцев настолько вжился в национальное сознание, переплетаясь с некими магическими и социальными представлениями, что в современном нам обществе за редким исключением можно встретить балкарку или карачаевку старше 50 лет с непокрытой головой. В сельской местности и молодые снохи не смеют выходить на улицу без платка. Этническое сознание и менталитет не являясь стабильной, не изменяющейся данностью, развивается, впитывая в себя достижения мирового прогресса и обуславливается исторической обстановкой и опытом предков. В карачаево-балкарской фольклорной традиции сюжет с волосами обыгрывается многократно. В балкарской сказке "Жена охотника" великанша дает совет охотнику как справится с царской дочерью, чтобы завладеть волшебным жеребцом.

"Завтра кончится неделя, и в этот день царская дочь всегда крепко спит в землянке на кровати, причем волосы ее свешиваются на землю. Ты тихо подкрадись к землянке, выкопай яму и спрячься в ней. Затем покажись так, чтобы тебя мог видеть жеребец; тогда он заржет, царская дочь проснется, выйдет из землянки и, не найдя ни кого, побьет жеребца плетью, чтобы он напрасно не ржал и не тревожил ее сна. Ты покажись три раза и три раза царская дочь будет бить жеребца, а затем уже иди смело: жеребец не будет ржать. Войди ты в землянку, схвати волосы царевны, обкрути их вокруг кисти и сильно потяни к себе. Если царевна при этом заплачет, пойдет сильный дождь, а если засмеется, то станет нестерпимо жарко; но ты не бойся ни дождя, ни жары и сильнее тяни ее за волосы. Начнет царевна упрашивать тебя отпустить ее, но ты не отпускай, а заставь поклясться в том, что она будет твоей женой; тогда ты жеребцом владеть будешь".

Данный отрывок демонстрирует не только особое отношение к волосам, их магической силе, но и что наиболее важно, что фольклорная традиция карачаевцев и балкарцев отождествляла отдельные манипуляции с человеческим организмом с природными процессами и предвещала изменения в природе и в судьбе героя. Это еще раз подчеркивает единую природную суть и взаимообусловленность всего происходящего.

Исторический опыт многих народов предопределяет бережное отношение к волосам как символу жизненной мощи и силы. Символизм роста волос отражен в истории Самсона, воина древнеиудейского назарейства, чьи длинные волосы стали знаком харизматической святости. Во многих обществах длинные волосы были знаком королевской власти или свободы и независимости как у галлов и других кельтских народов. Длинные распущенные волосы у женщин символизировали девственность, как у святых дев в христианской иконографии. У многих народов волосы на голове связывались с жизненной силой человека. Древние греки, отрезая прядь волос у мертвого, отпускали его душу в загробный мир. По исламскому обычаю, наоборот, пучок волос оставляли для того, чтобы за него правоверного подняли в рай. У египетских жрецов бритая голова служила знаком покорности и ухода от материальных благ. В соответствии с различными традициями длина, цвет, укладка волос имели свой собственный символизм.

Мифопоэтическая логика, пытаясь найти закономерности в череде внешне связанных событий, прямо соотносила природные проявления жизни и жизненные процессы человеческого организма и облика. Человеческий организм, как часть самой природы, по всей видимости, являлся наглядной моделью для создания картины мира, в которой переплетены различные стихии, явления, объекты природной и психологической принадлежности. Отсюда познавательный и ценностный характер антропоморфизации. Анализ мифологических представлений о физиологии и анатомии живого приводит к пониманию карачаево-балкарской концепции живого. Так с помощью одной и той же терминологии в карачаево-балкарском, и во многих тюркских языках, описывается анатомия, социальные структуры, топография, временные параметры и т.д. Простейшим и достаточно ярким является семантическое ядро "баш" (голова). С его помощью в карачаево-балкарском языке описываются понятия, связанные с чем-то главным, ведущим, основным. Например, китапны баши - глава книги; башала бармакъ - указательный палец; баш кюн - понедельник. То же самое относится и к человеку: башчы - руководитель,(аскер башчы - военноначальник); баш къарма - шеф; башламчы - инициатор, жыр башчы - запевала и т.д. Семантическое ядро "баш" помогает описывать человеческие качества, черты характера и интеллекта. К примеру, башсыз - безмозглый; баш тебен - замкнутый; баштакъ - человек, болтающийся без дела и вмешивающийся во все; башкез - головорез и др. Помимо внутренних характеристик "баш" указывает на определенное социальное положение, ранг и связанные с ними явления и действия: башсыз къатын - женщина без мужа (подразумевается "не имеющая защиты"); баш жарты - блюдо для почетного гостя; аманлыкъны баши - корень зла и др. 

Совершенно иной стороной семантического ядра "баш" является то, что оно позволяет указать на возрастные особенности. Так, къарт баши бла - на старости лет, а сабий баши бла - будучи ребенком.

Оно также употребляется в карачаево-балкарском языке для ориентации в пространстве: эл баши - верхняя часть села. И что особенно интересно, с помощью данной языковой категории названа Вселенная - Дуния башы. Отсюда можно предположить, что неизмеримость и всеобъемлющий характер Вселенной анатомически сопоставлялся в сознании предков карачаево-балкарцев с главной, с их точки зрения, частью человеческого организма - с головой. Эта связь указывает и на общность физиологии и анатомии живого и окружающей экосистемы. Это подтверждается и наличием целого ряда топонимических названий среди которых такие, как ущелье Башиль, Урчюбашкы, гора Тонгуз орун баши и др.

Бесчисленное множество примеров, иллюстрирующих единство человека и природы дает карачаево-балкарский фольклор.

Эмоциональные состояния фольклорных героев передаются с помощью природных явлений и объектов, что опять же демонстрирует единство с природой. Характеры определяются набором качеств, в основе которых легко обнаружить количественный момент. Богатыри, к примеру, отличаются огромным ростом, силой, энергией, что опять же сравнивается с силой, мощью, размерами объектов окружающей экосистемы. Это относится и к другим героям, которые наделены чем-либо необычным. Так, передавая размеры огромной эмегены, употребляются следующие определения: "… глазам его представилась громадной величины женщина-эмегена с откинутыми назад через плечо персями: она зачиняла трещины земли при помощи иглы, которая была величиной с хорошее бревно".

В текстах встречаются соединения физиологических компонентов с природными явлениями, которые влияют на человеческую жизнь. В сказании о нарте-богатыре Урызмеке, после победы над злодеем Пуком "семь недель лился дождь с кровью; на земле опять наступил берекет - довольство: хлеба начали цвести, деревья приносить плоды, животные - размножаться, женщины - рожать детей". В сложных ситуациях не только положительные, но и отрицательные персонажи прибегают к помощи природы, с ее стихиями и божественными явлениями. Выше мы уже упоминали о магической силе молнии. Именно к ее помощи обращается Злоязычный Гиляхсыртан в сказании "Рачикау".

"Злоязачный Гиляхсыртан, чтобы никто не знал о случившимся, вбежавши в замок, начал кричать, что его ударила молния и что надобно скорее петь "чоппа". Услышав это Рачикау сказал:

- Ну, если у меня нет столько силы, сколько у молнии, то пусть я здесь же и умру! 

Он упал и тут же скончался. Злоязачный Гиляхсыртан после этого происшествия еще очень долго жил".

Многочисленные обращения к природе встречаются в народной любовной лирике.

"На макушке дерева яблоки - 
Не могу (их) достать (букв. съесть).
Пусть мир без тебя (хоть) перевернется (букв. исчезнет)
Не могу жить (без тебя)" .

Или:

"Холодный сильный ветер налетел,
Чтобы туманы развеять.
Если бы Аллах силы мне дал,
Для того, что бы умыкнуть тебя (букв. тебя взяв убежать)" .

Из приведенных примеров видно, что мифопоэтическое сознание карачаево-балкарского народа устремлено к внешним проявлениям чисто человеческих и природных свойств. Эмоциональные и этические характеристики наделяются вполне зримыми формами, сопоставляемыми с известными природными объектами. В мифоритуальной жизни карачаево-балкарцев число природных маркеров весьма велико и охватывает все жизненные ситуации в биологическом, социальном и ментальном аспектах. Все это позволяет сделать вывод о том, что этническое сознание исследуемого народа формировалось в тесной связи с окружающей его экологической системой, сохраняя при этом отдельные элементы той отдаленной эпохи, к которой относится древнетюркский кочевой компонент карачаево-балкарского этногенеза.
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Глава III. Эволюция этнического сознания через трансформацию общественных институтов
 
§ 1. Этническое сознание и эволюция политико-правовых воззрений
Этнические общности существуют в социальной действительности в рамках определенных общественных институтов, которые не возникают на пустом месте. Они вытекают из особенностей этнокультурного сознания, состоящего из множества факторов. Одним из них является потестарно-политическое сознание, порождающее политическую культуру народа. Введенное в научный оборот в 1956 г. понятие "политической культуры" получило свое развитие в различных политологических, исторических, культурологических школах. Прежде чем проводить параллели между "политической культурой" и "этническим сознанием", необходимо определится в многочисленных ее трактовках. Мы предлагаем исходит их определения, данного Ф.М. Бурлацким. "Под политической культурой понимается институализированный неинституализированный исторический и социальный опыт национальной и наднациональной общности, оказывающий большее или меньшее воздействие на формирование политического поведения индивидов, малых и больших социальных групп. Иными словами, политическая культура - это зафиксированная в законах, обычаях и политическом сознании "память" о прошлом общества в целом, а также его отдельных элементов". Политическая культура динамична, она развивается в ходе развития этнического сознания. Обе категории чутко реагируют на изменения в реалиях окружающего мира. Фундаментальные компоненты национальной культуры как порождение этнокультурного сознания, оказывают большое влияние на формирование системы политических убеждений и политической культуры в целом. 

В генетическом плане современное состояние политической культуры карачаево-балкарского народа восходит ко времени, когда она определялась мифологическими представлениями, а позднее конфессиональным фактором и потестарно-политическим опытом, закрепленным традицией. В каждой политической культуре можно вычленить совокупность тех черт, которые предают ей определенный колорит. Это как раз та точка, в которой пересекаются "политическая культура" и "этническое сознание". Общественно-исторические, национально-культурные, географические особенности формирования и эволюции карачаево-балкарского народа и его самосознания наложили глубокий отпечаток на содержание и форму его политической культуры.

Истоки политической культуры тюркоязычных народов Северного Кавказа, в том числе и карачаево-балкарцев, связаны с целым комплексом мифологических представлений и ходом исторического развития данного народа. В этом соединении мифосознание выступает внутренней сутью, тогда как историческое развитие является в некоторой степени его следствием. Всякий исторический процесс иррационален и индивидуален и "не может быть ни ante factum, ни post factum - быть исчислен с математической точностью путем учета действующих в нем реальных сил". Эта идея созревала в немецкой и французской философии в течение всего XIX века. Политико-правовые воззрения какой-либо исторической эпохи - это пережитая психологическая действительность, пропущенная сквозь призму традиционных ценностей и направленная на решение реальных задач.

Узловыми категориями, на которых строится система политической культуры этноса являются понятия "власть" и "закон". Первоначально эти категории располагались в недрах коллективного бессознательного и проявлялись в самых разнообразных формах и символах, вплетаясь в духовную жизнь народа.

Первым этапом, в котором мы находим их проявления, выступает миф, хотя он живет в мире чувственного и стремится избегать абстрактных понятий и определений. Руководствуясь законами природы, архаичное сознание отличает некие закономерности на земле и на небе и сопоставляет эти природные порядки с моральными. "В любую мировую эпоху… можно обнаружить некое глубокое космическое воззрение неявно принимаемое и выражающееся в мотивах каждодневных действий. Эта глубинная космология выразима только частично. Для каждой эпохи есть некая общая форма форм мышления: как воздух, которым мы дышим, эта форма так прозрачна, так вездесуща и так явно необходима, что только напряженными усилиями мы приходим к ее осознанию".

Чрезвычайно трудно обнаружить грань, за которой закон природы превращается в закон человеческий. Первый шаг в этом направлении связан с зооморфным олицетворением мощных сил природы, который сменяется антропоморфизмом космических и природных явлений и персонификацией стихий. Это подтверждается довольно широким пантеоном духов - хозяев разных стихий (земли, воды, ветра и т.д.) у тюркоязычных народов Кавказа (жер-инси - дух - хозяин местности; суу иеси - дух хозяин воды). 

Характер тюркской мифологической вселенной обусловлен столкновением двух факторов - слиянием предельности всякой обобщающей мысли и необходимостью постоянного жизненного процесса в ней. Любой объект или явление могут превращаться во что угодно и возвращаться в прежнее состояние. Неизменная личность в мифологии отсутствует, что приводит к превращению духов - хозяев в культы богов-отцов (карачаево-балкарский Апсаты - покровитель охоты, Даулет - покровитель земледелия, Голлу - конный бог; Эрирей - бог ветра и др.) и богинь матерей (карачаево-балкарский Анасы-Тепены - мать огня, Суу Анасы Мамметтир - мать воды, Жел Анасы Химикки - мать ветра, Жер Анасы Дауче - мать земли). Независимо от теогонии древнетюркских богов, Власть и Закон оказываются в их руках и дальнейшая интерпритация мифов зависит с одной стороны от личностных качеств, которыми наделены боги, с другой стороны от влияния исторических событий. Борьба мифологических богов за власть приводит к появлению безраздельно господствующего полуфункционального божества Тенгри (фонетические разновидности у различных тюркских народов Тангыр - ногайцы, Тейри - карачаево балкарцы, Тангра - половцы и др.).

Идея о снисхождении и земной власти становится главной в мифоритуальном сознании тюркских народов и соотносится с именем данного божества. Множественность, стремящаяся к единству, рождает порядок, который есть одновременно закономерность и законосообразность. Борьба богов за власть над миром свидетельствует о том, что сам мир уже не однороден: он распадается на космос и социум, хотя космическое государство несравнимо шире, т.к. включало в себя явления природы, неодушевленные предметы, зверей, людей, мистические формы, моральные принципы. Строгая иерархия этого мифологического государства связана с критерием власти и природными законами, которые неизменны, не могут быть нарушены и заново созданы. Данный тезис объясняет продолжительность и стойкость существования и "успешного" функционирования языческих божеств даже в период установления монотеических религий. "Все человеческие законы питаются единым божественным. Ибо последний господствует, насколько ему угодно, довлеет всему и все побеждает".

Мировая религия, в рассматриваемом случае - ислам, пришедшая на территорию Северного Кавказа, принесла новые идеи, ценности, установки, вошедшие впоследствие в политическую культуру этноса. Религия становится частью национально-исторической традиции народа, пронизывая все его культурное наследие. При этом, имея в наши дни бурный всплеск религиозности как истинной, так и ложной, наивно было бы полагать, что религиозный фактор определял политическую культуру только в прошлом. Роль и влияние конфессионализма на этнокультурное сознание обусловило возникновение клерикального течения на Западе и мусульманских экстремистов на Востоке. Тюркам Северного Кавказа чужды какие-либо суперрелигиозные группировки или организации. Несмотря на то, что религия всегда играла существенную роль в их жизни, отсутствие религиозного экстремизма влекло за собой политическую умеренность и терпимость. В годы кризисов, войн и иных общественных потрясений этническое сознание в своем стремлении понять происходящее неизменно обращается к смыслообразующим категориям. Особенно привлекательными оказываются ранее отвергнутые формы мышления и стереотипы поведения, определяющие на предыдущих этапах политическую культуру народа. Языческая религиозность на историческом полотне тюркских народов Кавказа занимала значительно большую часть, нежели ислам. Именно она определяла политическую культуру тюркских народов Кавказа вплоть до начала XIX века, когда можно говорить об окончательном утверждении в их среде ислама. Сумма религиозных постулатов ислама или его религиозная доктрина направлена на решение одной из общечеловеческих культурных тем - проблемы несправедливости страдания. Каждая мировая религия предлагает свою структуру мира, целостности и смысла. В целях подтверждения правоты смысла той или иной религиозной ветви и возникают фанатичные, экстремистские направления, которые ради доказательства своей приверженности религиозной доктрине доходят до абсурда и сфера религиозного конфликта расширяется до рамок политической сферы. Проблема взаимоотношения религии и общества может быть решена путем деполитизации этих отношений, что возможно только в обществе с высокой политической культурой. В типологии политической культуры существует несколько различных подходов, предложенных в разное время Г. Алмондом, У. Розенбаумом, Д. Элейзаром, У. Блюмом. Соотнося атрибуты потестарно-политической культуры северокавказских тюрок с разработанными в науке типами политической культуры, можно сделать вывод о наличии у них "фрагментированного" типа политической культуры. В ее основе лежит заметная социальная, социокультурная, конфессиональная, национально-этническая и иные фрагментации общества. Фрагментированная политическая культура карачаевцев и балкарцев отличается довольно высокой степенью политической стабильности, которую обеспечивала вся система управления. 

Наиболее архаичным властным институтом в карачаево-балкарском обществе было народное собрание - Тёре. Этот общественный институт был органом административного, гражданского и уголовного управления под председательством старейшего и достойнейшего из таубиев, носившего титул Олия. Решения Тёре беспрекословно выполнялись представителями всех сословий и даже привлекали своей справедливостью соседей. "Бывали случаи, - пишет М. Абаев, - когда на заседание балкарского "Тёре" являлись для разрешения своих важных вопросов и представители соседнего Карачая и Дигории". 6 Иногда в работе "Тёре" принимали участие представители кабардинского, грузинского, осетинского народов. 

Нарушители общественного порядка и обычного права представали перед Тёре, и уже ожидание этого момента несло в себе огромную силу. Кроме того, без разрешения народного схода считалось предосудительным наказывать своего обидчика. Так, например этнограф и журналист Ев. Баранов в 1926 г. в Верхней Балкарии записал интересное придание, в котором говорится о том, что один из местных жителей убил свана за то, что тот хотел надругаться над его сестрой. Но старейшины аула не одобрили этого джигита, потому что он не дождался решения Тёре.

Главный народный Тёре (Халкъ тёре) заседал в Верхней Балкарии. "Тёре состояли из 5-7 (вообще нечетного числа) судей, назначавшихся выборным "уоли" (валием), которым бывал, обыкновенно, старейший и влиятельнейший из таубиев. Особенное положение занимало Балкарское тёре: по всем наиболее важным уголовным и гражданским делам обращались к нему, для чего ездили из других обществ в Балкарское. Однако компетенция Балкарского и местных тёре не была строго разграничена: от заинтересованных сторон зависело и по важному деле обратиться, не ездя в Балкарию, к своему тёре". 

Верховный общенародный тёре избирался раз в семь лет и имел разветвленную структуру народных сходов более низкого ранга: ущельный тёре (гитче тёре) и аульный тёре (эль тёре). Для анализа традиционной и правовой политической культуры карачаевцев и балкарцев особый интерес представляют две стоящие обособленно формы института тёре - Княжеский Тёре (Бий Тёре) и Княжеский Совет (Бий Кенгеш). Они были призваны решать спорные вопросы внутри привилегированного сословия, что свидетельствует о жесткой социальной дифференциации карачаево-балкарского общества, являющейся одной из структурообразующих политической культуры. Это подтверждает тот факт, что по карачаево-балкарским представлениям простой народ не имел права поднимать руку на знать. Высокий сакральный статус князей выражался и в том, что решение о смертной казни представителем привилегированного сословия выносилось только Княжеским Тёре и приводилось в исполнение также аристократами, а не джалдатом (палачом). Высокий статус балкарских князей подтверждается и тем, что они могли убить кабардинского князя, не понеся за это сурового наказания. Б. Шаханов пишет об этом следующее: "… что кабардинские князья не были "господами" горских таубиев, видно из того, что тогда как целые роды подвластных кабардинских князей истреблялись в случае убийства одним из членов их кабардинского князя, таубии, убив кабардинского князя, платили за это обычную "кровь". Практически это вело к тому, что если надо было убить кабардинского князя, то следовало сделать это рукой таубия. Так поступили, например, желая избавиться от князя-деспота Асланбека Атажукина… Убит он был из ружья, называвшегося "Гичешкок" и знаменитого именно тем, что из него принято было убивать кабардинских князей (оружие это находится ныне у таубия Науруза Урусбиева). По преданию, из этого ружья было убито 12 кабардинских князей".

Однако, несмотря на ярко выраженную сословность, где право решения главных вопросов принадлежало "белой кости" (акъ сюек), коллективистское политическое сознание преобладало. Характерным являлось господство коллективистских, групповых, общинных ценностей, приоритета публичного над частным, прав и свобод группы, фамилии, рода, общины над индивидуальными правами и, соответственно, подчинение личности, коллективу. 

Народные сходы, аналогичные карачаево-балкарскому Тёре, имели место у других северокавказских народов. Несмотря на различие в структуре, они выполняли аналогичные функции. Ни одна сторона общинной жизни, ни политическая, ни хозяйственная, нуждавшаяся в мало-мальском внимании, не проходила мимо народных сходов, на которых все вопросы обсуждались открыто и гласно. По мнению доктора Пфафа, изучавшего народное право осетин, "эта неограниченная гласность имеет весьма благодетельное влияние на всю нравственную обстановку жизни. Она предупреждает интриги, сплетни, наговоры, потому что малейшее подозрение в подобных поступках против кого бы то ни было, тотчас заявляется громогласно на Ныхасе* и разбирается столь же строго, как всякое судебное дело. И действительно, горцы, сравнивая нравственную обстановку их жизни с жизнью более цивилизованных обществ, дают первой решительное преимущество". 

С малых лет у детей воспитывалось чутье к определению своих моральных оценок и внимание к общественному мнению. Каждый горец стремился вести соответствующий требованиям общества образ жизни и больше всего боялся оказаться недостойным своих предков. Это свидетельствует о том, что культ предков, как и некоторые другие религиозные отправления, участвовал в формировании политического сознания и культуры этноса. Понятие общеобязательности социально-политических и нравственных норм, правил и понимание своих прав воспринималось как единое целое. 

Целостность - еще одна черта традиционного политического сознания и культуры карачаево-балкарцев Не менее важной чертой являлась гласность, под влиянием которой развивалась система публичных кар за действия, оскорбленные для общественной нравственности. В Верхнем Баксане на небольшой площадке у р. Кыртык стоял четырехгранный черный камень с просверленными в нем дырами. К нему привязывали преступников и публично казнили ударами батагов. У этого камня также пытали не сознающихся в преступлении, для чего был изобретен следующий способ: "становился кто-либо с ружьем за камнем сзади привязанного и, грозя пристрелить производил под ухом последнего выстрел. К этому камню привязывали по приказанию князей Урусбиевых, которые жили в этом ауле до самой революции".

Модификация и искажение традиционного политического сознания, и как следствие политической культуры карачаевцев и балкарцев начинается со второй половины XIX века. Это связано с одной стороны с появлением шариатских канонов, с другой стороны с появлением в крае русских правительственных, административных и судебных учреждений. Иными словами с появлением в карачаево-балкарском обществе элементов инородной политической культуры. Особенно много противоречий появилось в период работы словесных судов, организованных администрацией в 60-е годы XIX века. Положение о горских словесных судах было составлено на основе обычного права (адата) и действовало в Терской, Дагестанской и Кубанской областях. Однако уже в 90-е годы того же столетия были вскрыты серьезные недостатки и несоответствия этих судебных учреждений тем надеждам, которые на них были возложены. В результате, был поднят вопрос об упразднении горских судов и передачи подсудных им дел компетенции мировых судей. Отмечая более высокий уровень профессионализма и пригодности русских судов для решения конфликтных ситуаций, на повестку дня стал вопрос об их соответствии национальным особенностям горцев. "От учреждения мало требовать, чтобы оно было само по себе хорошо: необходимо еще, чтобы оно находилось в согласии с духом и привычками народа, необходимо, чтобы народ сроднился с известными правовыми понятиями". Любое разбирательство основывалось на свидетельских показаниях, которые давались после принесения присяги. Формы присяги эволюционировали параллельно с развитием правового сознания. В период действия горских словесных судов и некоторое время до них (в шариатских судах) самой важной считалась присяга, произнесенная на башню Татартюба, около с. Эльхотово. После произнесения имени Аллаха и миссионеров, принесших мусульманство, горец обязан был говорить правду под страхом самых тяжелых последствий для себя и своего рода за малейшее отклонение от истины. Для подкрепления показаний в Балкарии и Карачае к соприсяге приглашались родственники по женской линии - дядя по матери, племянник в женском колени, сын сестры, затем следовали молочные братья, за ними - каракиши (вассалы). До 1867 г. от присягающего требовалась принадлежность к одному с обвиняемым сословию. Зависимые сословия касаки и чагары к соприсяге не допускались. В случае, если ответчиком был таубий, то присягал либо равный ему по рангу, либо двое вассалов. Число присяжников определялось не сословным положением, а характером дела. Построенные на присяге процессы были далеки от идеала, поскольку, по свидетельству архивных материалов, они были переполнены лжепоказаниями. "Мы не ошибемся, если скажем, - пишет газета "Терские ведомости" в 1891 году, - что главная язва горского суда - это лжесвидетельство, глубоко укоренившееся в нем и делающее то, что сам народ теряет доверие к своему суду". И далее предлагается два варианта для решения этой проблемы: либо замена горских судов общегосударственными судебными установками, либо вернуть судам "прежнюю чисто народную организацию".

Свидетели и письменные документы появились в горских судах под влиянием требований шариата и русской судебной практики. Правило Моисеева закона о необходимости минимально двух свидетелей для подтверждения судебного факта было сначала усвоено мусульманским законодательством, а затем проникло в горские суды. Мусульманские или духовные суды были образованы в Кабарде в 1807 г. Судопроизводство в них осуществлялось на основе норм шариата и отличалось жесткостью решений. В этот суд должны были обращаться все простые общинники, лица привилегированных сословий имели право выбора между третейским и шариатским судом. Справедливость выносимых наказаний и авторитет третейских судов способствовали тому, что виновные в как в больших, так и в малых поступках старались предстать перед ними и понести наказания согласно "Таулу адет" (Горским адатам). Причина этого стремления, на наш взгляд, заключена не только в более мягких, по сравнению с духовными судами, наказаниях, но и в том, что за третейским судом стояла с многовековая традиция, а значит закрепленность в правовом сознании этноса. Соответственно все изъяны горских словесных судов были связаны с процессом деформации традиционных политико-правовых воззрений карачаево-балкарцев. Национальное этническое сознание обязательно политично, потому что это есть прежде всего сознание исторической судьбы народа, его стремления построить свою государственность, и обладание определенной иерархией ценностей. Вмешательство в эту систему ценностей (а, следовательно и в сознание этноса) не может происходить гладко, по сценарию устроителей перемен. Для перестройки правового сознания народа, как и для перестройки этнического сознания в целом, необходимо время и компромиссы. Знание особенностей национальных аспектов правосознания, его функционирования и развития позволяет более тонко оценивать возможности данной формы этнического сознания в сфере регулирования, совершенствования, упорядочения общественных отношений.

Однако возвращаясь к проблемам горских судов, следует отметить, что лжесвидетельство было порождено не только несоответствием этой судебной системы реалиям правового сознания горцев, но и бытованием в обществе отдельных институтов, регулирующих отношения в нем. Так, из опасения мести со стороны рода, из которого происходил обвиняемый, некоторые свидетели пытались под различными предлогами уклониться от дачи показаний. В результате того, что показания свидетелей были ненадежны в Балкарии прибегали к помощи сыщика, так называемого айрахчи. Его услугами пользовались преимущественно для раскрытия краж. Появление айрахчи было связано и с тем, что правовой формализм был абсолютно чужд карачаево-балкарскому обществу, где народ был исторически приучен к скорому решению дел по существу. "Классическая (судопроизводственная - И.М.) система с отказом от воспитательных задач, для детей племен воинственных, подвижных, исторически несклонных к большим дозам сухого книжного знания, страдающего очевидною неприменимостью к жизни; наконец, данайские дары российского общественного мнения и печати периода самоотрицания и утраты национального чувства - все это было несомненно ядовитою духовною пищей с точки зрения русских интересов".

Вхождение Северного Кавказа в состав России стало своеобразным водоразделом в процессе становления правосознания карачаево-балкарцев. До этой исторической границы происходило становление основ национальной структуры потестарно-политического сознания. Этот процесс охватил исторический этап с начала формирования этноса до полного присоединения Карачая и Балкарии к России, т.е. время формирования и становления этнического сознания в целом. Главной особенностью этого периода являлось то, что правовая жизнь этноса опиралась преимущественно на правовые системы обычного права, на традиции и обычаи имевшие силу закона и выступавшие в роли социальных регуляторов. Они служили основой судопроизводства, регламентирования поведения населения, как внутри общины, так и за ее пределами.

Отдельным подэтапом следует выделить период, когда традиционализм политико-правовых воззрений был нарушен вмешательством шариата. Так, под влиянием шариатских норм наказания стали подвергаться лишь умышленные преступления. Ислам формировал особый образ правовой жизни и правового мышления, выходя таким образом, за рамки простого вероисповедания. Особую категорию преступлений стали составлять преступления против веры: святотатство, воровство в мечетях, за что виновные присуждались к лишению правой руки. Усвоение религиозных догматов, утверждение их как необходимых и единственно правильных, предрешило судьбу традиционных политико-правовых воззрений карачаево-балкарцев. 

С появлением новых социально-политических реалий и с изменением религиозной ориентации произошло отделение этнопотестарного сознания от этнического сознания. Если народное собрание на протяжении долгого времени было действенным органом, несущим основные функции управления поведением, в том числе и политическим поведением, то с распространением ислама, шариат постепенно отвоевал главенствующие позиции у карачаево-балкарских адатов. Но несомненным остается тот факт, что основы политической культуры балкарцев и карачаевцев были заложены задолго до проникновения ислама на территорию Балкарии и Карачая. Теоретический фундамент этого феномена включил в себя целый комплекс бытовых, экономических, социальных, культурных и иных аспектов.

На один из культурных аспектов следует обратить особое внимание. Это появление письменности в карачаево-балкарской среде. В советской историографии принято считать, что именно с появлением письменности (т.е. со времени периода Советской власти) народы Северного Кавказа ступили на путь цивилизации. У западных антропологов на этот счет существует иное мнение. "Письменность появилась в истории человечества между IV и III" тысячелетиями до нашей эры, в момент, когда человечество уже сделало самые основные и самые сложные открытия: это произошло не до, а после того, что мы называем "неолитической революцией". Черты, свойственные устному общению, способствуют образованию общинной модели общественных отношений, в которой индивидуум не изолирован перед лицом единой власти и не закрепощен группами, к которым принадлежит. Общинная модель взаимоотношений, характерная традиционному карачаево-балкарскому обществу ставит на первое место плюрализм и стремится к взаимодополняемости между сообществами. Это безусловно отражается и на характере политических и правовых воззрений. Переход от устного к письменному праву является признаком глубоких перемен, но "нельзя с такой же уверенностью заявлять, что эти перемены являются прогрессом и что устность должна быть отнесена к "примитивной" стадии человеческого мышления". 

Второй этап становления этнического содержания в правовой и политической культуре определяется формированием оценочных критериев после присоединения исследуемых областей к Российскому государству. Его правовое и политическое развитие с этого момента напрямую связано с влиянием российского позитивного права и формально определенного законодательства. Следствием этого стало постепенное вытеснение обычного и мусульманского права из правовой организации общественной жизни карачаево-балкарцев. Не имея достаточно развитой и адекватно отвечающей новым геополитическим условиям правовой системы, с окончательным присоединением к России, всеми народами Северного Кавказа было принято российское законодательство. Однако оставался значительный простор для независимого этнического правосознания. 

В условиях проводимой царизмом колониальной политики, на Кавказе происходят качественные изменения традиционной потестарно-политической культуры, искажение характера потестарно-политических образований. Появляется достойная политико-правовая структура, при которой традиционные формы сосуществуют параллельно с официальными, но постепенно теряют свою силу. Наиболее существенным следствием этого процесса для карачаево-балкарцев по теории французского исследователя Ж. Беландье, являются два момента. Первый состоит в десакрализации власти, которая во многом определяла характер их политической культуры. Второй заключается в том, что этнос испытывает существенные затруднения в формировании национальной политической культуры на дальнейших этапах своего развития.

Двойственность политического сознания стала определять карачаево-балкарскую политико-правовую культуру со второй половины XIX века. Принципиальное отрицание этнической специфики у коренного населения русскими администраторами подвергалось некоторой коррекции. Не учитывать специфику было невозможно. С другой стороны антиэтничность способствовала преодолению этнической замкнутости и автаркической ориентированности традиционных культур. Хотя замкнутость карачаево-балкарской традиционной политической и правовой культуры была относительной. 

Итак, в обозначенные исторические периоды эволюция этнического сознания сопровождалась усложнением источников правового регулирования и способов урегулирования конфликтных ситуаций. Основной и неизменной среди которых на всех этапах была месть. Для карачаево-балкарцев - месть кровная. Французский философ Р. Жирар считал, что кровная месть в первобытных обществах представляет собой разгул насилия, который передается из поколения в поколение и постепенно охватывает обитаемое пространство. Является ли месть инстинктивным свойством любого человека или воспитывается посредством функционирования социальных систем? Ответ на этот вопрос пытались дать философы, антропологи, психологи и физиологи разных времен. В результате появилось множество точек зрения по данной проблеме.

В 1762 г. была обнародована идея Жан-Жака Руссо о "благородном дикаре", согласно которой люди в естественном состоянии являются добрыми, счастливыми и добропорядочными существами, которым общество навязывает агрессию и порочность. Представителем противоположной точки зрения является З. Фрейд, который настаивает на том, что жестокость - естественное состояние и лишь общественный закон и порядок в силах обуздать естественные агрессивные инстинкты. Не вдаваясь в дебри физиологических рассуждений, а подходя к вопросу с позиций исторической этнологии и юридической антропологии, позволим себе предположить, что обычай кровной мести не является чем-то врожденным, а представляет собой социальное порождение, культивируемое культурной аурой традиционного общества. Период XVI-XVIII вв. явился временем расцвета и широкого распространения обычая кровной мести у народов Северного Кавказа. В этот период кровнородственные связи были чрезвычайно прочными. Члены патронимии оказывали друг другу помощь, защищали друг друга, а в случае убийства, увечья или оскорбления чести обязаны были отомстить, т.к. обида, нанесенная члену той или иной фамилии рассматривалась как общая обида для всех ее членов. Отступившего от обычая кровной мести наказывали всеобщим презрением, подозревая в трусости и малодушии. Кровная месть имела сакральный характер и считалась священной обязанностью каждого родственника убитого. Кровомщение иногда длилось годами и приводило к истреблению целых родов. Следует обратить внимание на то, что степень распространения и жесткости рамок этого обычая была не одинакова у разных народов Северного Кавказа. К примеру у чеченцев и ингушей этот обычай имел более строгие рамки, нежели у балкарцев, карачаевцев, ногайцев. В подтверждение этого тезиса приведем слова Н.П. Тульчинского, относящихся к балкарцам: "Горцы в противоположность другим туземным племенам отличаются необыкновенно хладнокровным, спокойным и добродушным характером. По преимуществу флегматического темперамента они всякую несправедливость по их адресу переносят удивительно добродушно, не горячатся, не сердятся и всегда далеки от какой бы то ни было мести своим недругам… Редкий из горцев прибегнет к активным действиям, чтобы защитить свою особу от причиненных обид, или чтобы возвратить отнятую у него вещь. Ношение оружия туземцами в значительной степени увеличивает кровавые преступления, совершаемые при воровстве или в драках и ссорах; это совершенно справедливо по отношению к каким хотите туземцам, но только не к горцам. Я лично не однажды наблюдал ссорящихся между собой горцев; в одних случаях дело кончалось крупной бранью, а в других общей потасовкой на кулаках или палках, в тех и других случаях ссорящиеся были при кинжалах, но никто из них не только не обнажал их, но и не дотрагивался до ножен". Несмотря на общую северокавказскую схему действия обычая кровной мести, особенности темперамента обуславливали количественную и качественную его стороны. Так, совершенно по иному описан темперамент кабардинцев Семеном Броневским. "Добрые качества (кабардинцев - от авт.) затмеваются многими пороками: вообще недоверчивы, откуда происходит наружная скромность в речах, но, будучи раздражены или обижены, предаются гневу и пылают мщением; при счастии заносчивы и вообще горды, наипаче князья, кои, величаясь своим происхождением, не знают себе равного; вероломны, корыстолюбивы и наклонны к грабежу, что собственно значит проворство и искусство жить в понятии горцев". Подобные психологические характеристики отчасти объясняют степень распространения того или иного обычая у народа, хотя она и не сводится только к особенностям национального характера.

При изучении генезиса кровной мести большой интерес представляют работы французского антрополога Р. Вердье. Он считает, что обычай кровной мести не имеет ничего общего с агрессивностью какого-либо толка, а представляет собой "двусторонний обмен, вытекающий из возврата оскорбления и перемены ролей оскорбителя и оскорбленного. Обида, вызывает контробиду и начальное отношение переворачивается, и теперь оскорбленный становится оскорбителем и наоборот". Положить конец этой цепочке крайне сложно. По этой причине месть у отдельных народов Кавказа принимает чрезвычайные формы, перерастает в вендетту и таит в себе опасность для всего общества. Так, в отчете господина Н. Нарышкина об экспедиции на Кавказ, начатой в июне 1867 года, интересно его наблюдение относительно сванов. "Кровомщение особенно господствует у сванов, - свидетельствует автор, - и все их князьки находятся в междоусобной вражде, выдерживая постоянно осады в своих непреступных башенках".

Обмен ролями в обычае кровной мести позволил Арнольду ван Геннепу отнести кровную месть к обычаям перехода. "Группа, взявшая на себя ответственность за совершение мести, - пишет он, - вначале отделяется от сообщества в целом, чтобы приобрести собственную индивидуальность, и возвращается в него лишь после выполнения обрядов, которые снимают с нее эту временную индивидуальность и вновь интегрирует ее в сообщество в целом. Цель кровной мести - точно так же, как и в некоторых случаях усыновления, - восстановить единство, которое было нарушено".

Другой стороной генезиса обычая кровной мести являются определенные эмоциональные состояния, которые приводят в действие механизм данного обычая. Важнейшим побудительным компонентом является гнев, который сопровождается уверенностью, импульсивностью, стремлением к активному действию. Второй составляющей выступает страх. В традиционном северокавказском обществе страх имеет социальный характер, поскольку сводится к боязни быть посрамленным соплеменниками. В мотивационно-поведенческом плане стремление индивида утвердиться в глазах окружающих связано с феноменом социальной паранойи. Возложенная обществом миссия мщения повышает и собственную значимость индивида. В работе А. Ладыженского "Методы этнологического изучения права" мы находим несколько иные причины кровной мести, нежели элементарная расплата за кровь или потерю имущества. "Дело в том, - пишет он, - что часто она (кровная месть - И.М.) возникает на почве действий которые никакого имущественного вреда не причиняют, например, наиболее жестокую вражду вызывают плевки на семейную цепь, представляющую собой как бы символ родового единства и играющую роль чего-то подобного знамени полка в отношении почтения к себе и обозначения чести и единства рода. Так же точно вызывается жестокое мщение, если на могиле предка зарежут собаку. За нанесение материального вреда можно получить выкуп, а за убитую собаку на могиле предка или за оскорбление родовой цепи принять выкуп считается верхом позора". Действительно, полевые исследования полностью подтверждают возникновение кровной мести по причинам нанесения морального оскорбления, т.е. не всегда главным являлся принцип "кровь за кровь". 

Прекращение кровной мести заканчивалось обрядами примирения, а иногда даже обрядами братания. Часто урегулировать ситуацию могла женщина, иногда эту роль брали на себя старейшины двух родов. Примирение кровников в ингушской среде подробно описано Н.Ф. Грабовским в работе "Экономический и домашний быт жителей Горского участка ингушского округа". "Родственники той стороны врагов, которая считала за собой кровь, т.е. сделала последнее убийство, соглашалась идти на могилу последнего убитого ими. Пришедши туда, они ложились ничком на могилу, начинали рыдать и бить себя, и оставались в таком положении до тех пор, пока не являлась поднять их враждующая сторона. Как только желающие просить прощения приходили на могилу, об этом тотчас же давали знать противникам посторонние, нарочно взятые для этого. Подобное известие встречалось всегда со стороны женщин ужасным криком, плачем и заклинанием своих не прощать врагов. Родственники убитого, всегда на первых порах старавшиеся показать нежелание к примирению скрывались куда-нибудь из аула, но их преследовали свои одноаульцы и другие посторонние люди и, отыскавши начинали уговаривать помириться с кровниками. Так как обычай не только допускал подобное примирение, но и клеймил стыдом людей, не соглашавшихся на него, то, в большинстве случаев, они поддавались на увещевания и, наконец, соглашались на мировую. Тогда, собравшись вместе, в сопровождении посторонних, шли на кладбище и тем изъявляли прощение. Затем следовал пир. Бывало впрочем и так, что лежащие на могиле, не дождавшись в течение нескольких дней прихода противников и извещенные об упорном их отказе примириться, оставляли кладбище. После этого вражда закипала с новой силой. Чем дольше пришедшие на могилу оставались там, тем более им делало это чести".

Другим древним способом урегулирования конфликта у многих народов Кавказа являлось прикосновение или даже сосание материнской груди убитого. Естественно, что для этого приходилось прибегнуть к хитрости и силе, но после того, как кровнику удавалось сделать это он становился для женщины сыном и никто не мог более мстить ему. Склонить к примирению женщин было всегда сложно, отсюда "саму месть иногда называли "женским вопросом", "женским хвостом".

Начиная с конца XVIII в. происходит процесс постепенного отмирания обычая кровной мести. Она стала заменяться выкупом за кровь. Эта была своего рода разновидность обмена, в котором кровь замещалась подношением, эквивалентным нанесенной обиде. За исключением редких случаев на рубеже XIX-XX веков кровомщение было заменено платой за кровь. Кровной мести подлежали лишь убийцы, а увечья, оскорбления и прочие обиды легко возмещались штрафом.

За покушение на убийство также следовало наказание в виде ? платы за кровь. За воровство взималось взыскание в два, три, четыре или пять раз больше цены похищенного. В определении штрафа учитывалось место, где произошла кража. Преступное действие, связанное с насильственным вторжением в чужое жилище наказывалось строже. В современном законодательстве это также расценивается как отягчающее обстоятельство. Под понятие воровства карачаево-балкарцы подводили и поджог дома. Вместе с тем, мошенничество и обман не влекли за собой особых наказаний. Медиаторский суд учитывал обстоятельства и серьезность нанесенного ущерба (как физического, так и морального). Помимо платы, суд устанавливал сроки исполнения решения, определял меню для примирительного застолья. В случае необходимости виновного обязывали оплатить лечение раненого, угощение для посетителей больного. Кроме этого бралось во внимание и то, что будучи не в состоянии работать какое-то время, пострадавший нес материальные убытки, т.е. не мог ухаживать за скотиной, заниматься сельхозработами и иными делами, обеспечивающими материальное благосостояние семьи. Мировые сделки заключались письменно, утверждались горским судом и регистрировались.

Круг родственников, которые по обычаю должны были участвовать в кровомщении также начал сокращаться. Конец мести мог наступить и в том случае, если группа обидчика передавала его в группу обиженного. Например, убийца мог войти в семью того, кого убил в качестве приемного сына. Он мог также прийти на могилу убитого и дать обет посвящения своей жизни убитому и, поскольку он символически дарил свою жизнь покойному, его прощали. Необходимо также отметить, что в карачаево-балкарской среде существовало различие между кровниками и врагами, хотя и те и другие стремились к мести. В основе различия лежал исходных конфликт, главной особенностью которого была пролитая кровь. Второй не менее важной чертой являлся круг вовлеченных в мщение родственников. Показательным является пример, описанный информатором из с. Сары-Тюз, где в результате нескольких конфликтов (порчи скота, а затем убийства) вражда между двумя родами переросла в кровную месть и привела почти к полному истреблению обоих родов. Различия между кровной местью и враждой отмечались и у других северокавказских народов. 

С конца XIX века обычай кровной мести на Северном Кавказе встречался довольно редко. Потерпевшая сторона стала относиться к обидчикам гораздо спокойнее. Это отчасти объясняется тем, что у горцев Северного Кавказа появилась альтернатива в разрешении конфликтных ситуаций. Потерпевшая сторона могла выбирать какими нормами закона урегулировать спор или конфликт. Это могли быть адаты, нормы шариата или русское законодательство.

В конце XIX века наступает кризис традиционной культуры северокавказских народов. Изменения уклада жизни горцев повлекли за собой разрушения их традиционных институтов, утрату многих элементов жизненного регулирования и обрядности. Некоторые традиционные институты были разрушены насильственно, некоторые отмерли в силу своей невостребованности и архаичности. Однако это не умоляет их роли в формировании этнического сознания. Откладываясь в отдельных уголках исторической памяти народа и являясь частью стереотипного поведения на определенном историческом этапе, можно предположить, что при наличии сходных внешних условий возможно возрождение некоторых обычаев, и даже целых институтов. Несомненно и то, что возрожденный институт будет иметь качественно иную окраску и подоплеку, и может быть вызван неудовлетворенностью имеющейся системой.

Потестарно-политическую культуру карачаево-балкарцев обслуживала обширная знаковая система. Она имела функции, частично сходные с теми, которые позднее исполнялись системами науки и искусства. Многоаспектность этнознаковых обозначений зависела от исторического развития культурной среды и от ее формационно-стадиальных модификаций. Семантика знаков однажды утвердившись, закреплялась и превращалась в устойчивый элемент традиции. Атрибуты власти и закона в карачаево-балкарской среде включали в себя знаки-символы, выступающие в материально-вещной форме, т.е. в одежде, оружие, жилище и т.д. Как справедливо отмечал С.А. Токарев: "Материальная вещь не может интересовать этнографа вне ее социального бытования, вне ее отношения к человеку - тому, кто ее создал, и тому, кто ею пользуется". Другая группа символов затрагивает поведенческую сферу - это ритуально-обрядовые этические и вербальные атрибуты. Этническая специфика властных отношений проявлялась в манерах поведения, титулах, эпитетах и прочее. Это яркое свидетельство того, что в процессе эволюции этнического сознания шла кропотливая работа по выработке национального политико-правового сознания, политической культуры и ее атрибутации. Унаследованные от тюркоязычных предков институты власти и идеологические воззрения переплелись с элементами сугубо горской культуры, образовав свой собственный сплав, в основе которого лежит сложное переплетение и взаимовлияние исторических судеб многочисленных северокавказских народов. "В Кавказских горах находится большое число меньших и больших остатков народов и их скопищ, которые издревле обитали в них, или при переселении народов в походах на Европу могли остаться там как толпы отрядов или позже могли сюда прийти из Европы по разным причинам. - писал в XVIII веке И.А. Гильденштедт, - Все эти толпы народов и остатки (оных) обитают в почти бесчисленном количестве округов и уездов, которые частью друг с другом имеют отношения, частью полностью (живут) сами по себе и обитатели их говорят на чрезвычайно разных языках, являются то подданными деспотов, то без начальства состоят только (под властью) выбранных ими самими старшин". Раннегосударственная организация карачаево-балкарского общества, основанная на монополии высшего сословия, на сословно-корпоративных институтах власти, урезавших роль народных сходов, на развитой фискальной системе, наличии военной дружины, обширной знаковой атрибутики, подтверждает наличие специфичной политико-правовой культуры. Национальные черты этой культуры были утрачены в связи с изменениями этнополитической ситуации на Северном Кавказе и сопровождались ломкой этнического сознания как карачаево-балкарского, так и других северокавказских народов. Роль национальных традиций и обычаев в регулировании общественных отношений значительно ослабевает, как ослабевает и роль обычного и мусульманского права. Политико-правовое сознание деформируется под влиянием социалистического тоталитарного режима, искореняющего национальный фактор из сферы общественных взаимоотношений. Формируется новая политико-правовая культура, подчиненная принципам интернационализма и единая для всех народов России. Этническое сознание начинает растворяться в государственном сознании, "теряя право на национальное имя". Однако в структуре этнического сознания содержется не только наследие прошлого, исторические ценности, но и представления об интересах, потребностях национального прогресса, нерешенных проблемах, забота об исторической судьбе народа. Этим и объясняется устойчивость многочисленных общественных институтов этноса, как в политико-правовой, так и в иных сферах жизнедеятельности, несмотря на модификации, вызванные российско-имперским вмешательством и социалистическими преобразованиями.

§ 2. Этническое сознание и исламизация карачаево-балкарского общества

Исламизация карачаево-балкарского общества началась в конце XVIII века и завершилась полной победой к середине XIX века. Начало принятия магометанства многие дореволюционные исследователи связывают с влиянием Дагестана, где находился северокавказский центр мусульманской схоластики. Чтобы понять, почему исламские догмы были восприняты с относительной легкостью карачаево-балкарским обществом, необходимо отследить параллели и найти точки соприкосновения отдельных исламских требований и постулатов с константами этнического сознания и чертами народной ментальности карачаево-балкарцев того периода. 

Сведения о доисламских религиозных верованиях арабов почерпнуты почти целиком из надписей. Они свидетельствуют о язычестве. В частности, основной чертой религии в Хиджаде и Недже представлен культ бетилов ("жилище богов"). Последователи этого культа, по описанию А. Массэ, периодически устраивали процессии вокруг бетила, прикасаясь к нему, с целью получить часть его силы. 

Вместе с культом бетила существовал культ предков. Аналогичный культ был широко распространен в Карачае и Балкарии. Другим языческим элементом у арабов было жертвоприношение, которое сопровождало обряд захоронения умершего. Карачаевцы и балкарцы до нынешних дней совершают жертвоприношение в связи с погребением, с той лишь разницей, что жертвенные животные не опускаются вместе с умершим, хотя на ранних стадиях развития этноса подобный обряд существовал. Патриархальные нравы арабов-кочевников привнесли в теорию ислама такой аспект как почитание старших. У бедуина язычника было свое понимание морали, сохраненный комплекс данных понятий давал пищу для развития религиозной и нравственной жизни. Значительное место в этом комплексе играл обычай кровной мести, который считался священным долгом. Он совершался по велению религиозного чувства. Такой же обычай долгое время существовал и культивировался в среде народов Северного Кавказа, включая карачаево-балкарцев. Следующим фактором, формирующим доисламское сознание бедуинов, было понятие широкого гостеприимства. Попросивший убежища в доме араба-бедуина становился неприкосновенным. То же самое можно сказать, опираясь на этнографические источники и полевые исследования, о предках карачаево-балкарцев.

Таким образом, мы видим, что среда, породившая ислам, имела схожие черты с морально-нравственными установками карачаево-балкарского общества накануне проникновения ислама. 

Глубокое изучение истории ислама и его преемственной связи с другими религиями и духовными явлениями показывают, что он, находясь в самой непосредственной преемственной связи с предшествующими религиями, в то же время оригинален и самобытен. Критикуя концепцию некоторых ученых, в частности Р. Шарля, о неоригинальности вероучения ислама, известный исламовед профессор Е.А. Беляев писал, "что нельзя согласиться со скороспелым суждением автора об отсутствии своеобразия, оригинальности в исламе, во всей системе его богословия и права". 

Ислам, как самая молодая религия, синтезировал в себе множество представлений, мифических образов и культовых элементов у прежних религий и находится в самой тесной взаимосвязи с ними. Как мировоззренческая система ислам имеет много общего с предшествующими ему явлениями духовной жизни. Чтобы понять почему этническое сознание карачаево-балкарцев оказалось способным к восприятию этой религиозной ветви, необходимо отследить общие элементы в исламе и в религиозных представлениях карачаевцев и балкарцев на момент пропаганды исламских основ. Общей прослойкой для этих двух категорий выступает языческие верования, сохранившиеся в исламе от доисламских религиозных представлений арабов-бедуинов. И хотя ислам выступил, как пишет И. Гольдшер, с намерением уничтожить даже самые незначительные языческие обычаи, народные традиции оказались сильнее этого стремления.

Фетишизм, вера в магию, тотемизм, шаманизм, почитание умерших предков - это те формы религии, которые были свойственны всем народам на ранних этапах исторического развития. Их пережитки довольно ощутимы и в такой монотеистической религии как ислам, они "перекочевали" в ислам лишь слегка видоизменившись. К их числу, например, относятся пережитки фетишизма и веры в магию. 

Фетишистские верования были распространены у многих народов, том числе и у карачаево-балкарцев. Поклонение отдельным деревьям, камням, очагу и т.п. у карачаево-балкарцев перекликается с языческими пережитками в исламе. 

Большое значение предавали древние люди различным талисманам и амулетам, "оберегавшим" их хозяев. В захоронениях на территории Карачая и Балкарии было найдено множество предметов имевших подобное предназначение. В исламе главным оберегом стал Коран. Каждый верующий мусульманин, даже не знавший арабского языка, стремится обзавестись экземпляром этой книги, обладающей, по его мнению, свойством охранять дом от бед и несчастий. Лист бумаги, кусок ткани или кожи с изречениями их Корана - лучший талисман, спутник удачи. Немаловажным было и то обстоятельство, что "балкарцы и карачаевцы на протяжении веков не расставались с Книгой, будь то каменная руника, Евангелие или другая литература на греческом алфавите (на карачаево-балкарском языке она обозначена термином "румча")". 

"Горцы очень религиозны, писала в начале XХ века А.В. Померанцева. - Каждый бедняк отдает мулле все, что он потребует. Живут муллы богато. Они же и за докторов в ауле. От болезней лечат: напишут на бумажке слова молитвы, смоют водой и дают пить или зашивают эту бумажку с молитвой в тряпку и велят на груди носить". Вероятно отсюда проистекает чрезмерная доверчивость карачаевца и балкарца к печатному слову. 

В представлении мусульман некоторые предметы имеют магическую охранную силу. Многие их них не связаны с исламом, а пришли из более древних поверий. Например: подкова - символ успеха: голубые бусы, предохраняющие от "дурного сглаза", состриженные волосы ребенка, с помощью которых его "привязывали" к роду и т.д.

Фетишистские и магические представления получили свое дальнейшее развитие в культе мусульманских реликвий. Самыми почитаемыми из которых стали волосы, одежда и обувь пророка.

В верованиях древних народов, в том числе карачаево-балкарского, особое место занимал культ предков. В его основе лежит представление о том, что души умерших небезразличны к судьбе живущих родителей и могут оказать влияние на их дела. При исламизации народов культ предков, в некоторых случаях, трансформировался в культ святых. У мусульман до сих пор повсеместно сохранились суеверия, касающиеся святых и духов - покровителей, которые якобы оберегают мир и его обитателей от несчастий.

Другим аспектом общности являются земледельческие культы, которые у балкаро-карачаевцев имели широкое хождение. Несмотря на то, что в границах Халифата, где после завоеваний оказались области древних земледельческих цивилизаций, земледельческие культы были уничтожены исламом, но их пережитки сохранились в календарных обрядах и земледельческих праздниках (например, Науруз).

Подчеркивая специфическое развитие традиций в развитии религиозной идеологии, Ф. Энгельс писал: "Раз возникнув, религия всегда сохраняет известный запас представлений, унаследованный от прежних времен, так как во всех вообще областях идеологии традиция является великой консервативной силой. Но изменения, происходящие в этом запасе представлений, определяются классовыми, следовательно, экономическими отношениями людей, делающих эти изменения".

С утратой мифологических образов, с потерей антропоморфических представлений сил природы, еще долгое время у этноса сохраняется прежний взгляд на окружающий мир, который пытаются привязать к новым верованиям и к новым социально-экономическим условиям существования. Несмотря на социально-экономическую значимость в выборе религиозной направленности, первостепенное значение в этом процессе играют ментальные этнические установки.

Рассматривая вопрос о существовании бога философ XVIII века Ф.Р. Вейс утверждал, что среди небольшого количества истин, которые признаются безоговорочно всеми народами, первое место занимает вера в существование Бога. "Разделенность религиозных понятий, писал он, - на огромное число сект не только не опровергает этого мнения, но, напротив, его подтверждает, доказывая, что существует истина, в признании которой сходятся решительно все. Неразвитый язычник, машинально преклоняющийся перед своим идолом, доказывает существование Бога, может быть более, чем философ дошедший до этого сознания путем логических выводов". В этих словах мы находим подтверждение мысли о том, что языческие верования, являясь самой ранней формой религиозных проявлений заключают в себе огромный эмоциональный потенциал, который сильно влияет на дальнейшее развитие этнического сознания. Однако, рассмотрев некоторые элементы язычества, сохранившиеся в исламе и проведя параллели между некоторыми сторонами духовной жизни арабов, в среде которых зародился ислам, и отдельным чертам мировосприятия карачаево-балкарцев, мы можем смело сказать, что данная религия имела плодотворную почву для развития у исследуемого этноса. 

Процесс исламизации в историческом прошлом населения отдельных регионов Кавказа не был синхронным актом. Он проходил в различных и сложных исторических условиях, при этом использовались самые разнообразные формы и методы: насильственные, мирные, принудительные, миссионерские и т.д. Временные рамки исламизации Кавказа также довольно широки. В одних регионах распространение ислама началось в VII в. и продолжалось до ХV в. и дольше. Так, очагом проникновения ислама в Дагестане стал Дербент, методы же распространения были насильственными. В отличие от Дагестана , в Карачае и Балкарии ислам распространялся без кровопролития, сравнительно мирными средствами. В Х-ХII в.в. проповедниками ислама здесь выступали не только арабы и многочисленные "воители за веру" ("гази") из разных стран, но и мусульманское население Дербента. О проникновении ислама в среду карачаево-балкарского народа свидетельствуют некоторые арабские надписи. Яркой иллюстрацией этому служат арабо-мусульманские куфические надписи на трех надгробных каменных плитах ХI-ХII вв. в Нижнем Архызе. Однако в этот период сознание карачаево-балкарцев еще твердо удерживалось в рамках язычества. Ни христианство, ни тем более мусульманство не имели прочных корней и не занимали доминирующего положения в религиозных верованиях местного населения. Менталитет карачаево-балкарцев не соответствовал на этом этапе уровню религиозных догматов христианства и ислама.

"Верования горцев писала, - В. Желиховская, - представляют везде смесь магометанства с доброй дозой христианства и еще большей дозой язычества".

Ко времени внедрения в XVII веке в карачаево-балкарскую среду ислама, карачаево-балкарцы формально исповедовали христианство, оставшись по своей сути язычниками. Некоторое время обычаи, имеющие связь с христианством еще продолжали бытовать. В обширной сводке сведений, данной Л.И. Лавровым, перечисляются христианские книги и реликвии, остатки церквей и церковных сооружений на территории Балкарии. Доказано, что учрежденная в XIII в Кавказская митрополия располагалась в Балкарии с центром в районе Верхний Чегем. По преданию, Св. Апостол Андрей проповедовал христианское учение по всему северу в Сарматии, Скифии, именно в странах прикавказских. Известно, что уже в V веке были епископы Хазарский и Аланский, и Зихский епископ подписался на канонах Царьградского Собора в 519 году. Потом эти епископы переименовались в архиепископы и митрополиты. Последнее об этом письменное доказательство находится у Кодина, в списках кафедры, подвластных Константинопольскому патриарху, составленном при императоре Андронике, в конце XIII в. "читаем мы в протоколе заседания русского археологического общества от 20 декабря 1868 года. Связь с христианскими центрами поддерживалась достаточно прочно. "В случае нужды Аланы спускались до морей Черного и Азовского, вероятно через Кубанскую долину или сухим путем на своих арбах достигали Днестра и Днепра, и проникали во внутренность Византийской империи; либо по едва проходимым ущельям в верховьях Кубани, составляющих сообщение с Суанетию и с берегом Черного моря".

Вопрос о том каким путем пришло христианство в Карачай и Балкарию на сегодняшний день остается открытым. Мнения ученых пропорционально разделились между Грецией и Византией. 

"Все басианцы, - предполагал И.А. Гильденштедт,- вероятно были подданными правителей Грузии, под ними они стали христианами греческого вероисповедания, остатками чего являются некоторые старые церкви в этих округах, празднование воскресенья, соблюдение великого поста и употребление в пищу свинины. Такая католическая церковь, длиною в 4 сажени имеется в округе Чегем у Улу Елт, где беременные женщины дают священный обет принести в жертву животное и устроить торжественное его съедание". Данное свидетельство ярко демонстрирует бинарность религиозности карачаево-балкарцев в период привнесения в их среду ислама.

О пережитках христианства свидетельствовали "часовня" св. Георгия (Бий-Ашкирги или Алтынаш-керче), праздник "хцаубон", сопровождающийся закалыванием быка, весенний праздник "Голлу". Карачаево-балкарский календарь сохранил имена канонизированных православием святых "Башиль ай" - январь - месяц св. Василия, "Байрым” - февраль - месяц девы Марии, "Тотур" - март, апрель - месяц св. Федора, "Никкол" - июнь - месяц св. Николая, "Элия" - июль - месяц св. Ильи, "Къыркъаууз" - август и сентябрь - месяц св. Георгия, "Абустол" - ноябрь - месяц Апостола, "Эндреуюк" - декабрь - месяц св. Андрея. В названии дней недели также прослеживаются имена св. Параскевы, святого Георгия, девы Марии.

Многие западноевропейские путешественники, посетившие Карачай, Балкарию и прилегающие районы дополняют эту картину своими сообщениями. Так, академик Паллас утверждает, что "по множеству обнаруженных здесь старых развалин можно судить, что эти Чегемы были ранее более многочисленны, когда придерживались христианской веры. В этой церкви до сих пор сохранилась французская книга ... "Один из листов содержит часть Евангелия на древнегреческом языке". При этом единогласно констатируется факт, что не смотря на некоторую христианскую атрибутику, истинно христианской веры карачаево-балкарцы не придерживались. Анализируя исторические сведения по поводу религиозных воззрений исследуемого народа, невольно возникает вопрос, почему столь древняя и широко распространенная религиозная ветвь, как христианство не прижилась в карачаево-балкарской среде и спустя несколько столетий уступила место исламу. Смеем предположить, что наряду с объективными политическими и социально-экономическими причинами, существенную роль сыграло этническое сознание, не созревшее к восприятию монотеической религии в период действия в регионе христианских миссионеров. Во всей массе нравоучительных постулатов христианства в центре находится человек, его место в мире, смысл жизни, соотношение его с потусторонним миром. Монотеическая религия оказывает сильное влияние на людей, вызывая существенные изменения в их поведении и мышлении в силу того, что она обращена к индивиду, а не обществу. В период христианизации Балкарии и Карачая, в обществе преобладало родовое, коллективное сознание, где человек не мыслился вне его связи с родом. Феодальные отношения находились в стадии становления и вопрос о человеческой "несвободе" не был актуальным и не составлял этнически значимую проблему. Процесс социального развития и уровень ментальности еще не достиг того уровня, при котором христианство могло найти себе прочную базу.

Для карачаево-балкарского общества эпоха поисков нового, по-видимому, в тот период еще не наступила. Процесс формирования идеологии и этико-моральных ценностей нарождающегося привилегированного сословия только начинался. Издревле установленные нормы общественной морали, твердое следование нравам предков, древним языческим верованиям, внутрисемейному строю, нормам отношений с общиной не могли исчезнуть бесследно. Носители культуры того времени не были еще поставлены в те психологические условия, когда возможно изменение такой масштабной части духовной жизни, какой является вероисповедание. Стереотип мышления, выработанный предшествующими веками не был готов к восприятию новой религии по ее общественно-психологическим параметрам. Это отчасти можно объяснить сумбурностью христианских догматов и противоречивостью ее этических принципов и норм. Многие здравые моральные идеи, взятые христианством из античных философско-этических систем, отвечали и совпадали с взглядами карачаево-балкарцев того периода.

Можно привести некоторые параллели между евангельскими высказываниями и этнографическими данными, раскрывающими суть морально-нравственных взглядов и психотропных реакций карачаево-балкарцев. Например, высказывание : "оскверняет человека не то, что в него входит, а то, что выходит из его уст", сочетается с данными, свидетельствующими о немногословности горцев, о том, что сквернословие считалось большим позором. "Нетрудящийся, да не ест" - так же может выступать лозунгом, отражающим трудолюбие представителей исследуемого народа, о чем неоднократно упоминали средневековые письменные источники; "дерево познается по его плодам" - созвучно с системой воспитания и взаимоотношений между старшими и младшими. "Не сделай твоему товарищу того, что нежелательно в отношении самого себя" -этот ряд можно продолжить.

Вместе с тем в христианской литературе присутствуют мысли, чуждые ментальности рассматриваемых этносов. Особое место среди них занимает постулат о терпении, покорности, прощении обид. Полная несовместимость психофизиологических и ментальных свойств любого горца выражена в христианском призыве любить своих врагов, благословлять унижающих тебя. Принцип покорности, смирения, непротивостояния злу, прощения врагов не мог найти компромисса с обычаем кровной мести, поскольку этот обычай был очень крепким, а кровомщение иногда длилось десятилетиями и приводило к истреблению целых родов. Месть считалась священной обязанностью каждого родственника убитого.

Таким образом, рассматривая формальный характер христианства в Карачае и Балкарии, в список способствующих этому явлению причин, считаем необходимым добавить аспект ментальности и сделать вывод о том, что эмоциональность, присущая язычеству больше отвечала требованиям менталитета карачаево-балкарцев, чем новое христианское учение.

Кроме того, как утверждал Интериано, "священники у них служат по-своему, употребляя греческие слова и начертания, не понимая их смысла". Поэтому прав Евг. Марков полагая, что "в этом была великая ошибка всех просветителей горского Кавказа. Ни апостолы, ни их первые ученики, ни Юстиниан, ни царица Тамара, ни греки, ни грузины не позаботились о том, чтоб вместе с проповедью евангелия, создать письменный язык для обращенных народов и перевести на него необходимые священные и богослужебные книги, которые могли бы упрочить христианские понятия... Горцы оставлены были без одной понятной им молитвы, без литургии, без евангелия. Если нашлись в их истории люди, ревностно исполнявшие дело св. Владимира Ровноапостольского, то не нашлось никого, способного на просветительный подвиг Кирилла и Мефодия... Нечего удивляться, что семена Христовой веры, посеянные при таких печальных условиях, не дали в горах Кавказа роскошного всхода".

Эта ошибка была учтена исламскими миссионерами второй волны, т.е. если среднеазиатские миссионеры в период Золотой Орды, так же как и христианские миссионеры не обращали серьезного внимания религиозному просвещению, то миссионеры, прибывшие в Карачай и Балкарию из Дагестана в XVII в. вели непрерывную работу в этом направлении. Кроме того, это не были кратковременные визиты. Исполняя миссию распространения и закрепления мусульманской религии, выходцы из Дагестана основательно обосновывались на новом месте, пуская корни в карачаево-балкарской среде. Вследствие этого в Балкарии и Карачае появились новые патронимические образования. (Джабраиловы, Эфендиевы, Абдуллаевы, Эндреевы и др.).

Первоначально процесс исламизации охватил верхушку карачаево-балкарского общества. Несмотря на то, что процесс этот тормозился российской политикой, феодальная знать достаточно быстро и безболезненно переходила в новую веру. Однако в повседневную, обыденную жизнь ислам водворялся крайне медленно. Старейший мусульманский памятник в Балкарии относится к 1734 г..

Среди населения Балкарии и Карачая в конце XVII - начале XVIII в. было много немусульман, которые придерживались первобытных верований, смешанных с пережитками средневекового христианства. Были и такие, которые формально исповедовали ислам, но не отказывались от доисламских культовых обрядов и представлений. Именно по этой причине западноевропейские путешественники, посетившие Карачай и Балкарию в этот период и даже во второй половине XVIII в. не могли понять, какую религию исповедуют данные народы - языческую, христианскую или мусульманскую. Примером того, что мусульманская религия встречала на своем пути определенные трудности говорит факт довольно длительного употребления в пищу свинины. Запрет на употребление в пищу свинины датируется 1710 г.. Но по сведениям Палласа карачаевцы будучи мусульманами ели свинину даже в 1794 г.. Долгое время балкарцы и карачаевцы охотились на кабанов. В одной из молитв, обращенной к богу охоты Апсаты были такие слова: "не обижай нас дай нам большого и жирного кабана".

Остатки христианства сохранила и система судопроизводства. "Начертав на земле круг, татарин острием своей палки проводит по нем крест, на кресте две черты и, став на середине круга, там, где пересекаются линии, произносит клятвенное обещание сказать судьям правду. Самое название, которое такая присяга носит у горцев, указывает на ее христианское происхождение, татары говорят о ней не иначе, как о присяге крестом, называя ее "кач" (крест). 

Все это говорит о том, что ислам не смог до конца искоренить многие народные традиции, обряды, популярные народные культы. Но поскольку в исламе было достаточно много теоретически близких по звучанию мотивов, он без труда приспособил укоренившиеся традиционные обряды к своим догмам, придав им мусульманскую окраску. В некоторых случаях даже канонизировал их. Так, мусульманские торжественные акты жертвоприношения, проводились в "священных рощах", заменяя мусульманские храмы. Исключенные из ряда официальных святых, языческие боги продолжали функционировать в народном быту наряду с официальными культами мусульманской религии. Отличие стало состоять в том, что они перешли в разряд покровителей животных, ремесел, жилищ и т.д., при этом сохраняя прежние функции. И. Иванюков и М. Ковалевский считали, что ярче всего языческие обычаи и их отголоски сохранились у балкарцев. "Еще до недавнего времени, - писали они, - продолжая почитать домовых, балкарцы каждый вечер откладывали у очага небольшое количество еды и просили его, чтобы он защитил всех жильцов от злых духов и несчастий. В конце XVIII в. очевидцы утверждали, что балкарцы "вообще не знают идолопоклонства… Из знатных постепенно некоторые стали магометанами, но не имеют ни мечетей ни мул". Однако к концу XIX века ситуация коренным образом изменилась в пользу ислама.

По данным Г. Максимова, к концу XIX в. почти каждый аул Балкарии имел свою мечеть. Учитывая все сложности процесса исламизации в Карачае и Балкарии, следует отметить, что эта религия одержала победу над остальными религиозными течениями не только в силу социально-экономических факторов, но что более существенно, в силу соответствия уровню и канонам этнической ментальности карачаево-балкарцев.

Вместе с тем следует отметить, что исламизация карачаево-балкарского общества не получилась тотальной. Ортодоксальный ислам не стал типичной чертой карачаево-балкарской религиозности. Отступления от ислама наблюдались во всем комплексе повседневности. Несмотря на глубоко нравственное значение, которое в целом придавалось строгому почитанию святынь, исламское благочестие в карачаево-балкарской среде основывалось больше на внимании к внешним образам, чем на внутреннем религиозном мусульманском чувстве. Причина такого отношения к исламу заключена в том, что в этническом сознании карачаево-балкарцев задолго до принятия ислама была закреплена строгая и стройная система традиционных норм и ценностей, которая регламентировала и приводила в гармоничное соответствие все сферы общественной и личной жизни. Традиционное этническое сознание закрепило в карачаево-балкарской культуре многие из тех ценностей, которые постулируются в исламе, в результате чего, ислам выступил лишь как дополнение к традиционным религиозным регуляторам, подтверждая правильность народной этики и морали и придавая карачаево-балкарской религиозности четкость внешней обрядности и атрибутики. "Официальные религии, - писал Г.Ф. Чурсин, -всегда оставались уделом священных книг и богословских трактатов, нигде никогда не вытесняя в полной мере до-исламских и до-христианских взглядов, верований, обычаев и обрядов "языческих", восходящих сплошь и рядом к глубокой до-истории". В особенности это относится к простому крестьянину который "даже перед самим собою не сознавался, что он в сущности остался более чем на половину "язычником", он принимал терминологию господствующей церкви и кое-какую внешнюю обрядность, вводящую в заблуждение поверхностного наблюдателя. В двоеверии и троеверии народной массы мы можем наблюдать весьма разнообразные формы религиозной и идеологической гибридизации различных систем". С утверждением ислама как официальной религии не только в Балкарии и Карачае, но и в других горных регионах предшествующие исламу идеологические системы и домусульманские нормы общественного быта не были изжиты. "Сохранились не просто пережитки, а целые пласты системы домусульманских религиозных верований, успешно коррелирование с воззрениями и нормами новой религии". Углубленное и системное обучение ислама началось в Карачае и Балкарии во второй трети XIX века и сопровождалось открытием мусульманских школ - медресе. Обучение происходило на арабском языке, изучению которого отводилась большая часть времени. "Сперва обучаются арабскому алфавиту, - пишет в своем очерке П.А. Фалев, - потом чтению Корана, после этого переходят к догматам веры и толкованиям Корана". Однако, прежде, чем были "выращены" собственные местные кадры, работу по "религиозному ликбезу" выполняли заезжие эфенди. Не обходилось и без курьезов. Так, в одном из архивных материалов мы встретили описание случая, который произошел в Безенгийском ущелье. Мулла поучал народ тому, как следует стоять при исполнении молитвы, люди синхронно повторяли движения учителя. В этот момент у муллы "пошла носом кровь и он взял себя за нос. Все также взяли себя за нос. Учитель стал выходить на двор, чтобы промыть нос и народ повалил за ним, держа себя за нос. Он замахал за них, чтобы те вернулись назад, но и молящиеся замахали руками". Данное курьезное происшествие свидетельствует о полном непонимании людьми тех действий, которые им приходилось выполнять и той смысловой наполненности, которая заключена в мусульманских обрядовых действиях. Исламское невежество простолюдинов использовалось отдельными мусульманскими служителями в корыстных целях. Они "промышляют продажей молитв, талисманов и амулетов, выдавая себя за лекарей. На самом же деле они разжигают фанатизм и возбуждают туземцев против русских". Одного из таких мулл описал Н. Нарышкин: "Этот мнимый эфенди уже успел порядком набить себе карман за счет доверчивых узденей, у которых он пользовался большим почетом. Удивительно, что несмотря на явный обман с его стороны, против не было принято никаких мер". Однако, наряду с подобными "просветителями", в Балкарии и Карачае пропагандой ислама занимались и высокообразованные теологи, среди которых Алий Энеев, Юсуп Турклиев, Наны Хубиев, Якуб Акбаев, Салих Барасбиев, Жагъафар Хачиров, Локман Гамаев, Локман Асанов и др. Значение их деятельности в эволюции религиозных воззрений карачаево-балкарцев трудно переоценить. Тем не менее, к концу XIX - началу ХХ в., когда можно смело говорить о торжестве ислама в карачаево-балкарской среде, следует учитывать, что форма ислама была далека от ортодоксальной и включала в себя многочисленные отклонения в сторону язычества и горских адатов. Это осознавалось и исламскими священнослужителями, поэтому в их проповедях нередко звучала мысль о том, что только "ислам может быть желанной опорой для горских адатов чести".

Синкретизм язычества, христианства и ислама (с большей долей последнего) к началу ХХ века определял, богатство духовной жизни карачаевцев и балкарцев. "Культура человечества движется вперед не путем перемещения в "пространстве и времени", а путем накопления ценностей, писал Д.С. Лихачев, - "ценности не сменяют друг друга, новые не уничтожают старые, а присоединяясь к старым увеличивают их значимость для сегодняшнего дня. Она не утяжеляет наш шаг вперед, а обличает". Однако, процессу дальнейшего совершенствования религиозности не суждено было развиваться дальше. С установлением Советской власти в Карачае и Балкарии, как и по всей стране, начинается эпоха воинствующего атеизма. Воздействие на умы и сознание приобретает прямо противоположную направленность. Карачаево-балкарское общество, успевшее приобрести некоторую однородность в религиозном отношении, под воздействием атеистической пропаганды распадается на несколько категорий.

К первой категории относились люди, убежденно верующие в Аллаха, согласующие все свои действия с требованиями шариата, выполняющие все сакральные обряды, соблюдающие религиозные запреты. Большинство лиц, принадлежащих к этой категории, получили образование в духовных школах дореволюционного периода, по сему хорошо разбирались в догматической литературе. Эта категория лиц, наиболее яростно сопротивляющаяся антирелигиозным действиям властей, ведущая агитацию среди неверующих и, несмотря на риск быть наказанным, пытающаяся притормозить процесс расшатывания и вытравливания ислама из народного сознания. Исходя их данных полевых исследований, эта категория лиц пользовалась значительным авторитетом у карачаевцев и балкарцев, с их мнением считались, к ним обращались в сложных житейских ситуациях. 

На противоположном полюсе находилась категория лиц слабо верующих, либо не верующих вообще. Представители этой категории с легкостью восприняли новый пропагандируемый советский образ жизни, активно включились в его строительство. Главным регулятором их жизни стали партийные установки и советское законодательство. Вместе с тем, нельзя сказать, что лица, принадлежащие к этой категории, полностью отрицали религию и отказывались от исполнения каких-либо религиозных обрядов. Каким категоричным бы ни был антирелигиозный настрой, в обществе был сохранен дух веры, а пренебрежение общественным мнением и страх стать предметом всеобщего осуждения не позволяли полностью игнорировать традиционные устои. Поэтому эта группа лиц формально исполняла отдельные религиозные обряды, но была лишена внутренней убежденности в необходимости этих действий. 

Третья категория включала в себя наиболее многочисленную прослойку общества. Это были умеренно верующие люди, у которых религиозная ориентация занимала важное, но не ведущее место в жизнедеятельности. В пределах семьи они соблюдали главные мусульманские обряды и праздники, не проявляя при этом особого рвения, руководствуясь богобоязнью и тезисом "Так делали наши отцы и деды, должны и мы". Как правило, представители этой группы были слабо знакомы с исламской теорией и не испытывали особого стремления к ее познанию. Данная категория несмотря на свою многочисленность была наиболее нестабильной и пополняла как первую, так и вторую категорию. 

Таким образом, поворот в политической жизни Карачая и Балкарии приостановил процесс складывания карачаево-балкарского общества в цельную конфессиональную общину, поскольку главная конфессиональная черта - вера в открытость им (членам общины) абсолютной истины - не стала типичной для карачаево-балкарского этнического сознания. 

Социальные катаклизмы, определяющие новые направления и тенденции развития этноса способны лишь продемонстрировать определенные черты этнического сознания и характера, но не изменить их. "Духовный уклад" народа есть величина меняющаяся, но неизменно присутствующая при всяком полном социальном переживании". Именно этот факт лежит в основе того, что несмотря на более чем полувековой период государственного атеизма ни карачаевцы, ни балкарцы не склонились к безбожию. 

Исламизация карачаево-балкарского общества стала своеобразной ступенью в познании и понимании смысла единых для всех мировых религий нравственных заповедей в приобщении к вере в существование высшей истины и реальности. Изоляция Северного Кавказа от основных центров мусульманского мира на протяжении семидесяти лет государственного атеизма оказала деструктивное влияние на этот процесс. Дефицит религиозной литературы, ограниченный объем канонической практики привели к резкому снижению религиозной образованности карачаевцев и балкарцев. Ислам и его предписания подчас принимались интуитивно как вера отцов или как "просто слова". Представление об исламе как целостной системе практически отсутствовало. Отдельные исламские постулаты искажались, соизмеряясь с советской действительностью. Немаловажную роль в этом сыграла и большевистская реформа письменности. Устранение арабского алфавита, который распространился повсеместно, прервало культурную преемственность и фактически аннулировало накопленные традиционной интеллектуальной элитой знания. Таким образом, религиозное сознание карачаево-балкарцев, если не было разрушено полностью, то по меньшей мере претерпело существенные изменения. Учитывая религиозную умеренность исследуемого народа, подобное насильственное угнетение религиозных чувств могло привести к полному расстройству национальной духовности. 

Сегодня, благодаря процессам либерализации, общество вновь повернулось лицом к духовности, лицом к религии. Религиозные чувства народа получили новый импульс к развитию. Действуют и строятся десятки мечетей, организуются мусульманские религиозные учебные заведения. Духовным управлением мусульман налаживаются деловые связи с аналогичными представительствами в Сирии, Турции, Египте, Саудовской Аравии. Влияние религиозного сознания на общественную и частную жизнь в Карачае и Балкарии имеет тенденцию к росту. Это вполне закономерно, если учесть определенный консерватизм обыденного сознания, с которым тесно соотнесены религиозные воззрения. Семейно-бытовые обычаи и традиции, календарные признаки, нормы поведения всегда зависели от исповедуемой религии, вопрос состоял лишь в доли религиозности в определенный период времени. На сегодняшний день эта доля весьма значительна, что предполагает повышенную значимость конфессионального сознания в процессе этнической консолидации. Этническое сознание в ходе многофакторного этнического развития испытывает изменения, способствующие интеграции и деинтеграции этноса. Принадлежность к одной конфессии, безусловно, способствует единению и росту национального самосознания. Советский период истории Балкарии и Карачая привнес в общество религиозную разобщенность, которая сейчас с успехом преодолевается. Это, тем не менее, не означает, что карачаевцы и балкарцы ударились в религиозные крайности. Несмотря на отдельные рецидивы религиозного экстремизма, основная часть придерживается светского образа жизни, не соблюдая строгих коранических запретов, правил, касающихся супружеских обязанностей, выполнял лишь отдельные обязанности мусульманина. Так, данные полевых исследований свидетельствуют об увеличении числа людей, выполняющих пятикратный намаз и соблюдающих мусульманский пост (уразу). Значителен процент (около 70%) семей, совершающих жертвоприношения во время празднования Курбан байрама. Появились люди, отдавшие предпочтение шариатскому стилю одежды. 

Одной из отличительных черт карачаево-балкарской религиозности, рожденной в ходе исторического развития, можно также назвать открытость по отношению к другим религиозным течениям. Подтверждением этого могут служить многочисленные браки, заключенные между представителями разных конфессий. Уважение и терпимость, свойственные карачаево-балкарцам, созвучны с заявлением участников объединения избирателей "Союз мусульман России": … мы открыты для поиска союзников среди партий и движений, члены которых принадлежат к иным конфессиям. Главных требований к нашим союзникам два: они, во-первых, должны стремиться к процветанию России, которую мы с не меньшим основанием, чем русский народ считаем своей родиной, и, во-вторых, с уважением и пониманием относится к нуждам мусульманской общины". Таким образом, суть отношения к религии в карачаево-балкарском обществе можно свести к следующему: "всем народам Бог указал путь к спасению через пророков. Наш путь указан пророком Мухаммадом, общину которого составляют все мусульмане. Мы должны идти по этому пути, как и другие народы обязаны следовать по пути, указанному их пророками".

Последний момент, заслуживающий внимания в анализе карачаево-балкарской религиозности (вчера и сегодня), заключен в наметившейся тенденции к возрождению в Балкарии и Карачае тенгрианства, как исконной религии данного народа, что знаменует появившееся стремление к единению с общетюркским этническим массивом. Эта тенденция пока проглядывает лишь пунктирно, но интерес к религиозным воззрениям предков возрос. Увеличилось и число языческих проявлений в быту карачаевцев и балкарцев: обращение к предсказательной магии, использование языческих оберегов, вера в существование домашних покровителей и т.п. "Наша страна богата древними религиями, которые формировали человека, складывали его ментальность, - пишет Р.Г. Кузеев. - Тот интерес, который сейчас проснулся к язычеству, и к шаманизму, к тенгрианству будет иметь далеко идущие последствия. Я не очень верю, что будущая высокая нравственность, будущий духовный мир восстановится и будет обогащаться на основе классического христианства или классического ислама. Он должен быть освежен горячей кровью язычества, азиатских и сибирских культур".

Сочетание разнонаправленных процессов, исламского ликбеза и возрождение национальных традиций, определяет перспективу развития карачаево-балкарской религиозности, а следовательно и эволюцию этнического сознания. Состояние устойчивого равновесия сегодня обеспечивает либерализованный карачаево-балкарцами ислам. В целом, согласимся со словами Н.С. Трубецкого, который позитивно оценил вектор развития тюркских народов. "Что касается до социальной и культурной ценности людей туранского (тюркского - И.М.) психологического типа, то ее нельзя не признать положительной. Туранская психика сообщает нации культурную устойчивость и силу, утверждает культурно-историческую преемственность и создает условия экономии национальных сил, благоприятствующие всякому строительству".

§ 3. Этническое сознание и эволюция общественных институтов
Историческое изменение этнического сознания, неизбежно следующее из исторической изменяемости всего общества, невозможно понять без учета функций социальных институтов, действующих в этом обществе. Объяснение особенностей этнического сознания следует искать не только в природных, но и в исторически сложившихся, конкретных социально-экономических условиях и особенностях жизни каждого народа, порождающих определенные общественные институты, без функционирования которых немыслима жизнь этноса. Стойкие черты этносознания формируются через посредство обычаев, привычек, жизненных порядков, воспринимаемых от этнической среды и передаваемых от поколения к поколению. "Изучая различные обычаи и воззрения, - утверждал Э.Б. Тайлор, - мы неизменно убеждаемся в наличии причинности, лежащей в основе явлений человеческой культуры, в действии законов закрепления и распространения сообразно которым эти явления становятся устойчивыми, характерными элементами общественной жизни на определенных стадиях культуры". В широком смысле слова, этническое сознание - есть часть этнической культуры. Поэтому его понимание возможно лишь посредством изучения отдельных, наиболее значимых элементов культуры этноса. Влияние этнического сознания на отдельные сегменты культуры различно. В ряде случаев, как, например, в создании фольклорных единиц, оно преобладает; в других, как, например, в создании архитектурных сооружений, на первый план выходят экономические и ландшафтные особенности условий проживания этноса. Если "культура и традиция, язык, образ жизни и религиозность образуют своего рода "матрицу" в рамках которой формируется ментальность", то в формировании самой культуры, традиций и образа жизни существенную роль играет этническое сознание. 

Мыслительные, поведенческие, эмоциональные стереотипы; латентные ценностные установки; восприятие себя в окружающем мире; всевозможные автоматизмы сознания и общественные представления, т.е. все то, что вбирает в себя понятие этнического сознания шлифуется во вполне определенных, конкретных проявлениях культуры. "Разнообразие исторических свидетельств почти бесконечно. Все, что человек говорит или пишет, все, что он изготовляет, все к чему он "прикасается, может и должно давать о нем сведения, - писал исследователь тонких ментальных материй М. Блок. 

Эволюция общественных институтов карачаево-балкарцев связана с эволюцией их этнического сознания и составляет значимую часть существования и развития этноса в целом. По этой причине пройти мимо этих своеобразных столпов этнической культуры карачаево-балкарцев нам не представляется возможным. 

В спектре общественных институтов, функционирующих в карачаево-балкарском обществе, наиболее существенными являются институт гостеприимства и институт аталычества, на которых мы и заострим наше внимание. 

Институт гостеприимства тесно связан с оппозицией "свои - чужие". Подобно тому, как объем понятия "свой" может варьироваться в зависимости от ситуации - от своих домочадцев до общей этнической принадлежности, так же многомерно может быть представление о "чужих". Это представление можно условно поделить на несколько категорий: 1) "чужие" - представители других (соседних) ущелий Балкарии и Карачая; 2) "чужие" - иноплеменники, с которыми приходилось сталкиваться в реальной жизни, главным различием которых был иной язык, но образ жизни которых был известен и понятен; 3) "чужие" - люди, населявшие далекие земли, о жизни которых знали лишь понаслышке. 

Особенности исполнения ритуала гостеприимства зависели от принадлежности гостя к той или иной категории "чужих". Чем дальше был дистанцирован гость от "своих", тем более жесткими и четко регламентированными были ритуальные нормы. Однако, это не означает, что гость, принадлежащий к категории "своих" был встречен менее приветливо или был лишен внимания хозяев. "Гость и хозяин - друг для друга зеркала" - гласит карачаево-балкарская мудрость, которая является стержневой в этническом кодексе карачаево-балкарцев, относительно исследуемого института. Гостеприимство ярко проявлялось в самых разных сферах семейного о общественного быта. По свидетельству бытописателей прошлого данный общественный институт играл большую роль, был прочно закреплен в сознании, а усердие в его исполнении обеспечивало авторитет в обществе. Подтверждением этого служит карачаево-балкарская поговорка "Къонакъ адам аз турса да кёб сынар" ("Гость пробудет мало, но во многом испытает").

Этнографические данные, оставленные как отечественными, так и зарубежными гостями Карачая и Балкарии, запечатлели разнообразные нюансы карачаево-балкарского гостеприимства. Восхищенные слова об этом обычае встречаются у многих авторов XVII-XIX веков. Святость по отношению к закону гостеприимства отмечают П.С. Палас, Я. Потоцкий, Г.Ю. Клапрот, С. Броневский и др. Д.А. Пахомов писал по этому поводу следующее: " Всякий путник, вошедший во двор горца, хотя бы своего злейшего врага, делался священной особой; за него при случае хозяин должен стоять до последней капли крови и отдать все, что находится в доме, в его полное распоряжение. Желание гостя - приказание для хозяина; последний не только должен принять его, но должен быть любезен, накормить, напоить его и не как-нибудь, а как следует, со всем церемониалом горского этикета. После всего этого он должен проводить его до безопасного места".

Запечатлен этот обычай и в фольклорном материале: в легендах, сказаниях, песнях. В нартском карачаевском сказании "Эмегены", записанном в 1883 г., "священный долг гостеприимства" выполняют по отношению к нартским богатырям даже чудовища-великаны. Доброжелательная встреча гостя и старание угодить ему во всем наглядно отражено в цикле "Ерюзмек и Ногай-Коротыш" карачаево-балкарского нартского эпоса. Высказывания типа "Къонакъ Аллахны къонагъыды" ("Гость посланник Бога"), или "Къартдан къонакъ тамата" ("Гость старше старика") передавались из поколения в поколение и приобретали статус незыблемых морально-этических норм. 

Социальная ценность обычая гостеприимства имеет двойственный характер. С одной стороны, гостеприимство исключало конфликты с "чужими", с другой стороны, служило "своего рода "дипломатическим" приемом позволяющим черпать информацию о соседях, перенимать их опыт, вносить необходимые корректировки в традиционное мировоззрение". Сущность же данного обычая, если исходить из трактовки кавказского гостеприимства, данной В.К. Гардановым, состояла, прежде всего, в праве "совершенно незнакомого человека остановиться в качестве гостя в любом доме, и безусловной обязанности хозяина оказать ему самый радушный прием". И действительно, горцы в гостеприимстве не различали врагов и друзей, знакомых и незнакомых людей, не интересовались ни национальной, ни конфессиональной принадлежностью. В "Вестнике Европы" 1881 года И. Иванюков и М. Ковалевский описали прием, оказанный князем Урусбиевым и его подданными, а также его отношение к их экспедиции. "Князь обязательно предложил ехать с ним в его аул, отыскать в окрестностях Баксанской долины недавно прибывших через Донгуз Орун сванетов и сопровождать нас через перевал: - "Кто выбьется из сил; - прибавил князь, - того мы перенесем на бурках". На другое утро, при въезде в аул, мы были встречены группой татар, предупрежденной о нашем приезде князем Урусбиевым. Самый богатый из них Джерештиев пригласил нас в свой дом. Войдя в саклю, нам предложили сесть за стол, обильно уставленный национальными явствами… К 7 часам мы вернулись в аул. Нам было предложено вторичное угощение, а вечером во дворе Джерештиева, устроились национальные танцы". Приезд гостя перестраивал обыденный, привычный ритм и распорядок жизни семьи. Будничные дела приостанавливались и все члены семьи, а иногда и всего тукъума, были включены в деятельность по приему гостя. Как у многих других кавказских народов, у карачаево-балкарцев для приема гостей существовало специальное помещение, которое всегда содержалось в полном порядке и готовности к приему гостя. Этикетные нормы карачаево-балкарских адатов строго регламентировали ритуал гостевания. Так, в кунацкую первым входил гость, оставив свое оружие у порога. Ему же принадлежало самое почетное место, в то время, как хозяин занимал место у двери, и то только после того, как гость дважды попросит его об этом. Аналогичную этикетную норму описывает Н.Г. Грабовский у ингушей: "Хозяин без приглашения гостя ни за что не сядет, а если последний к тому же еще не простой смертный, а чиновный, то много и поломается, пока согласится на просьбу присесть; посидев немного и поговорив вскользь о разных пустяках он снова удаляется из кунацкой. Удаление это служит выражением обычного приема, по которому хозяин дома, как бы из желания не стеснять гостей, не должен долго оставаться с ними". В карачаево-балкарской традиции гостя, наоборот, стараются не оставлять надолго одного, всячески пытаясь развлекать его, иначе это может быть воспринято как недостаточно внимательное к нему отношение. Рядом с гостем может сидеть только старший по возрасту. Процедура трапезы также имела ряд правил. В частности, за едой гостя нельзя было оставлять в одиночестве. На стол же ставилось все, что есть в доме. В связи с этим в этнографической литературе, касающейся описания и изучения приема пищи, закрадываются ошибки, так как исследователи, испытавшие на себе горское гостеприимство, и увидев изобилие на столе, порой делают неправильные выводы о сочетаемости тех или иных блюд и продуктов в рационе народа. На самом же деле все гораздо проще - на стол ставилось все, что в данный момент было в доме, предоставляя гостю самому решать, что съесть. Прислуживает за столом обычно либо сын, либо зять, либо молодой родственник хозяина, но мог взять на себя эту обязанность и сам хозяин. Приезд гостя раскрывает целый ряд различных оттенков поведения, а следовательно и этнического сознания, в схеме взаимоотношений: глава семьи - жена, глава семьи - дети, глава семьи - гость, гость - дети, гость - жена. Согласно общепринятым правилам, женщины должны удалиться и оставить мужчин одних. Оставить женщину в комнате можно было лишь в том, случае, если хозяин дома хотел подчеркнуть, что приехавший не чужой человек. Определенные правила соблюдались и при ведении беседы. Нельзя было затрагивать неприятные гостю вопросы, затевать спор, приглашать в дом людей, заведомо зная, что они могут быть неприятны гостю. Если же по стечению обстоятельств гостями оказались враждующие между собой люди, хозяин должен попытаться сгладить ситуацию, не затрагивая болезненных тем, в то время как гости, в свою очередь, не должны выказывать своей вражды. Хозяин не должен был говорить о своих заботах и проблемах. Кроме того, неприличным считалось вести беседу на языке, которого не понимает хотя бы один из гостей. Тема же беседы выбиралась гостем, но говорить о цели приезда сразу считалось неприличным. Так же неприличным считалось расспрашивать хозяина о его жене и детях, особенно дочерях. Соответственно и хозяин не имел права спрашивать гостя об этом. В то же время старшая женщина в доме могла расспросить гостя о делах и здоровье его жены и детей. Эти тонкости в этикете гостевания помогают постичь ментальные основы в параллели "мужчина-женщина". В этом смысле интересен анализ одной из абхазских поговорок, сделанный Я.В. Чесновым, который можно смело применить и в отношении карачаево-балкарского народа. "Отношение (к гостю - И.М.) хорошо демонстрируется абхазской пословицей: "Кто нарушает закон гостеприимства, тот считается совершившим кровосмешение" - пишет он. - Поскольку закон гостеприимства и запрет близкородственного брака оказывается в одной смысловой плоскости, то можно сделать заключение о недоступности сексуально-брачных отношений с гостем". Однако, карачаево-балкарскими адатами были закреплены не только правила поведения принимающей стороны, но что не менее важно, и гость должен был вести себя подобающим образом. Конечно, это распространялось на соплеменников, а с инородцев спрос был гораздо меньше, обычаи и порядки чужеземцев уважались. Что же касается гостя в пределах карачаево-балкарской общности, то гость не имел права входить в кунацкую, если в доме отсутствовали в тот момент мужчины, но если для гостей был выстроен отдельный дом (что имело место только у состоятельных семей), туда можно было входить без разрешения. Однако, женщина-гость не могла войти в дом для гостей. И мужчина-гость, и женщина-гость прежде чем войти, должны были дважды получить приглашение. Порог полагалось переступать с правой ноги. Однако, если в данном ауле у человека были родственники, то позором считалось останавливаться у чужих людей. Но в любом случае, приехавший в гости человек, должен был преподнести хозяевам какие-нибудь подарки. Заходить в дом с пустыми руками, особенно впервые, не положено. Остановившись же где бы то ни было, гость обязан был вести себя скромно, довольствоваться тем, чем его угощали, при этом есть аккуратно, не оставляя объедков. Неприличным считалось уходить сразу после трапезы. Гость так же не должен был говорить о каких бы то ни было понравившихся в доме предметах, поскольку это обязывало хозяина подарить их гостю. При отъезде гостя хозяин, в любом случае, делал ему подарок, отказ от которого мог его обидеть. О своем отъезде гость должен был предупреждать заранее. Если гостю предстоял долгий путь, то к его отъезду ему готовили в дорогу пищу. Кроме этого готовили коня и седло. Одежда и обувь гостя также приводилась в порядок. В знак благодарности, уезжающий гость садился на коня, повернув его в сторону дома. При прощании гость и хозяин обязательно обменивались благожеланиями, гость благодарил за гостеприимство, а хозяин приглашал еще раз посетить его дом и провожал ближнего гостя до ворот, дальнего - до околицы села. 

Таким образом, отшлифованный в течении многих веков ритуал гостеприимства, вмещающий в себя многочисленные нормы поведения, является одним из важных этнообразующих и этнодифференцируемых характеристик карачаево-балкарского народа. Черты карачаево-балкарского гостеприимства, такие как дом, предназначенный для гостей, специальные "гостевые" предметы обихода (посуда, постель и прочее), обязательность визита к гостю уважаемых лиц села и родственников, проживающих в данном селе, полная ответственность хозяина за благополучие гостя, радушие и хлебосольность хозяина и др., являются слагаемым культурного комплекса, известного другим народам, как "кавказское гостеприимство" и являющегося одной из важнейших характеристик этнокультурного пространства Кавказа. Признавая гостеприимство одной из тех черт, которые присущи в той или иной степени всем народам мира, следует отметить существенные различия в формах его проявления. В противовес кавказскому гостеприимству, где не делалось никакого различия в приеме гостя, в зависимости от его социальной, национальной или иной принадлежности приведем свидетельство Н.И. Костомарова об этикетных нормах гостеприимства у русских в XVI-XVII веках. "В приеме гостей, - пишет он, - русские наблюдали тонкие различия основных отношений. Лица высшего звания подъезжали прямо к крыльцу дома, другие въезжали во двор, но останавливались на некотором расстоянии от крыльца и шли к нему пешком; те, которые почитали себя гораздо низкими перед хозяином, привязывали лошадь у ворот и пешком проходили весь двор - одни из них в шапках, а другие, считавшиеся по достоинству ниже первых, с открытой головой". Двадцатый век привнес значительные изменения в обычай гостеприимства на Кавказе. Изменения в вековых традиционных формах жизнедеятельности в социальном устройстве, политическом и экономическом ритме, повлекли за собой изменения общественных институтов, а через них сознания народов. Многие традиционные нормы жизни стали искореняться насильственно. Это особенно характерно периоду установления Советской власти. То, что веками оценивалось народом как положительное, под действием полит агитации искажалось и приобретало отрицательный знак. Так, в работе А.В. Померанцевой "Как живут и трудятся народы в горах Кавказа", вышедшей в свет в 1927 году читаем: "Сколько бы гостей ни пришло, хозяин должен всех уважить. Советская власть помогает бедноте освободиться от этих обычаев, некоторые исполкомы стали издавать распоряжения, чтобы в гости без приглашения не ходили, бедноту не разоряли". Однако, рационально-экономическое зерно подобного рода постановлений было чуждо и совершенно неприемлемо горской ментальности. Поэтому данные призывы не возымели желаемого результата. Подтверждением консерватизма данного обычая могут служить полевые записи Е.Н. Студенецкой, сделанные ею во время этнографических экспедиций в Карачай в 1934 и 1969 годах. "Во время путешествия, - делится своими впечатлениями исследователь, - меня кормили хорошо и всем набором карачаевских деликатесов. У Биджиевых резали барашка. Ели сохта (очень жирную колбасу). У Текеевых опять резали. Отварное мясо на большом эмалированном подносе, в том числе голова. Глаз считается лакомством, но я выбрала язык. У Халида Боташева картошка с сыром, суп из сушенного мяса с макаронами, густой - вкусно. Хычины с картошкой и сыром по 2 тарелки, политые маслом…".

Серьезным ударом по традиционному образу жизни и воззрений были годы депортации карачаевцев и балкарцев в Среднюю Азию и Казахстан. Институт гостеприимства был деформирован, но не в силу изменений в этническом сознании народа, а в силу объективных причин, как то комендантский режим, полное обнищание, агрессивный настрой местного населения, вызванный пропагандой властей. Но через определенный промежуток времени, пройдя адаптационный период, карачаевцы и балкарцы преодолели эти преграды, стараясь по возможности сохранить прежний дух гостеприимства. 

Сегодня можно смело сказать, что гостеприимство входит в набор моральных качеств, свойственных карачаево-балкарскому национальному характеру и этническому сознанию. Особым гостеприимством отличаются простые люди, сельчане, которые ни за что ни отпустят гостя без угощения, хотя бы самого скромного, даже, если этот человек не является для них близким родственником или знакомым. В целом же, изменился главный принцип кавказского гостеприимства. Если исследователи XIX века отмечали, что любой человек, постучавший в ворота, будет иметь кров и пищу, то сегодня на такое безоглядное гостеприимство рассчитывать нельзя. Уже в начале ХХ столетия отдельные авторы заметили деформацию этого обычая. "Если раньше все кавказские народы принимали и угощали всякого странника без разбора его социального положения, то теперь же мы видим не то: в тех селениях, которые расположены ближе к городам и железнодорожным станциям, гостей принимают уже с разбором, причем предпочтение оказывается состоятельным знакомым, а если гость не знаком, то предпочтение дается наиболее представительному по физиономии, манерам и одежде… Незнакомые же люди совсем неохотно принимаются". И далее: "В настоящее время гостеприимство встречается только в глухих захолустьях Кавказа, где нет не только железных дорог, но и обыкновенные дороги едва ли доступны. Там странник считается еще дорогим гостем и самый бедный хозяин с ним готов разделить последний кусок хлеба". Кроме того, по словам информаторов, ситуация изменилась и за последний 15-20 лет. Сейчас, по сравнению с предшествующим периодом в гости ходят реже, дабы не причинять лишних хлопот хозяевам, что связано с тяжелым материальным положением многих семей, обусловленных экономической нестабильностью в стране. С другой стороны, не все могут приобретать гостинцы для того, чтобы навестить кого-либо, а идти в гости без нечего неприлично. Сказанное, конечно, не распространяется на ближайших родственников и друзей. Тем не менее, несмотря на все сложности, любого гостя в карачаево-балкарском доме примут радушно, внимательно, обеспечив ему всяческие удобства и приготовив для него лучшее угощение из домашних запасов. Этикетные правила гостеприимства также не остались неизменными, но сохранили приблизительно 70 % от прежних традиционных норм и представляют собой локальный вариант общекавказского гостеприимства. Это дает основание говорить о высокой степени этикетности поведения в функционировании института гостеприимства, причем в городах эта степень немного ниже, чем в сельской местности, где более скрупулезно относятся к соблюдению обычаев. Городское население сильнее подвержено процессу европеизации. Вместе с тем, следует подчеркнуть, что в рассмотрении вопроса эволюции этнического сознания карачаево-балкарцев институт гостеприимства занимает ведущее место среди иных общественных институтов и иллюстрирует как консерватизм, так и динамику процесса. 

Не менее важным общественным институтом, помогающим раскрыть глубину этнического сознания карачаево-балкарцев, является аталычество и тесно связанное с ним молочное родство. Информация об институте аталычества, относящаяся к XVII-XIX векам, дает основание говорить, что его рассвет совпадает с периодом рассвета феодализма в Балкарии и Карачае, а также на сопредельных территориях. Однако, по мнению И. Иванюкова и М. Ковалевского "ни у кого, как у татар, институт этот не получил публичного характера, не сделался в такой мере из гражданского политическим. Такому исходу несомненно содействовало искусственное перенесение в горские общества чуждой им на первых порах феодальной системы". По мнению названных авторов, обращенные в вассалов люди, стали искать в лице воспитанных ими княжеских отпрысков покровителей и заступников, что способствовало и объясняло причину, по которой дети брались на воспитание. Вполне возможно, что определенная доля рационализма присутствовала в подобного рода действиях, но многочисленные источники указывают на глубокую древность этого обычая. Поэтому наиболее интересным, на наш взгляд, является объяснение молочно-аталыческим узам, данное Г. Гачевым. "Гора (князь) добровольно идет вниз на поклон в долину, склоняется на смирение - отождествление - породнение с ней, с низами общества, с нардом простым - тем, что самое свое дорогое, наследника, доверяет долине народу, женщине-кормилице, Матери-Земле - на наполнение соками и смыслами вещими. И потом, когда воздымается вверх княжич и становится властителем, он уже никогда не будет жесток к народу, ибо там его молочные братья и сестры, побратимы и узы эти сильнее даже родственных". В этих словах и заключена та мудрость народа, которая породила к жизни обычай аталычества, и причина его последующего отмирания. Вместе с тем, широкое бытование аталычества дополняет общую картину карачаево-балкарской этничности, а следовательно и его этнического сознания. Как и любой другой общественный институт, институт аталычества предполагал соблюдение определенных правил как со стороны воспитателя, так и со стороны воспитанника и его родных. В обязанности аталыка входили воспитание и содержание ребенка, причем забота о нем порой была более тщательной, нежели о собственных детях. Если на воспитание был отдан мальчик, то он оставался в доме аталыка до совершеннолетия. Из него старались сделать хорошего воина и уже к 6 годам обучали верховой езде, стрельбе, тренировали и вырабатывали иммунитет к трудностям, развивали способность стойко переносить голод, холод, усталость. Девочки, как правило, оставались в доме аталыка до замужества. Их учили умению вести домашнее хозяйство, рукоделию, правилам и нормам этикета. В результате ребенок был больше привязан к аталыку, чем к своим родителям. Благодаря этому обычаю тесными узами оказывались связанными не только две семьи, но и фамилии, и даже народы. Таким образом, это была и своеобразная народная дипломатия. Одно из самых первых упоминаний о воспитании балкарцами представителей иного этноса содержится в историко-героической песне конца XVI века "Баксанук". В ней упоминается о том, что безенгиевские таубии Суюнчевы воспитали кабардинского князя Таусултанова. Институт аталычества описывался многими средневековыми европейскими авторами. По словам Табу де Мариньи "очень редко бывает, чтобы мальчик получал воспитание под родительским кровом, право его воспитывать предоставляется первому мужчине, который появляется в доме; если является одновременно несколько, специальные арбитры решают вопрос о том, по сколько времени каждый из них будет заниматься воспитанием ребенка. Аталык уносит новорожденного, поручает его кормилице, и как только ребенок начинает обходиться без его забот, начинает воспитание". Связи воспитанников и воспитателей были очень крепкими. Воспитанники всячески помогали своим аталыкам. Они наделяли их землей и скотом без права отчуждения. Если воспитатель был из каракишей, то он, в свою очередь, "обязывался платить эмчеку (воспитаннику - И.М.) с каждого получаемого им калыма одну корову и одного пятилетнего быка (что и породило в горских обществах специфическое название емчеклика, что значит платеж эмчеку) … Недоразумения, возникавшие между каракишем и его таубием, обыкновенно улаживались при вмешательстве эмчека. За то, с другой стороны, последний считал себя в праве брать у каракиша в случае надобности быков и лошадей и каждые три года или 5 лет и по 100 шт. баранов". "Таубии настолько серьезно защищали этих эмчеков и их интересы, что они совершенно свободно бывали во всех горских обществах и в Карачае и вели торговлю, не подвергаясь никаким обидам. Эти отношения сохранились до начала 70-х годов XIX века". Таким образом, мы видим, что при всей философской и дипломатической подоплеке, институт аталычества не был лишен и чисто материальных, взаимовыгодных соображений.

Не менее строго почиталось в карачаево-балкарском обществе молочное родство, породившее ряд специальных терминов: "сют-ана", "эмчек ана" - молочная мать, "сют-жуукъ" - молочное родство, "эмчекулан" - молочный сын, "сют юмош" - молочная доля, "кан эмчек" - сын крови и т.п. У балкарцев даже существовало специальное сословие - эмчеки, название которых происходит от слова "эмчек" - сосок материнской груди. Эмчеки были свободного происхождения и находились под покровительством таубиев. Институт молочного родства уходит вглубь истории карачаево-балкарского народа и встречается даже в нартских сказаниях. Так, один из нартских героев, по имени Алауган, встречает на своем пути чудовищную женщину - "эмеген". Испугавшись ее страшного вида, он молниеносно прильнул к ее груди, превратился в ее молочного сына и избежал неминуемой гибели. Подобный эпизод встречается и в фольклоре волжских болгар.

Название института аталычества происходит от тюркского слова "Ата" - отец и означает отцовство, хотя отдельные авторы пытаются ставить под сомнение тюркский характер этого термина. В этой связи вспомним, что еще в 922 году Ибн-Федлан писал об обычае древних болгар: "Одно из их правил таково, что если у сына какого-нибудь человека родится ребенок, то его берет к себе его дед, прежде его отца, и говорит: "Я имею больше прав, чем его отец на его воспитание пока он сделается взрослым мужем". Многие известные этнографы и историки возводят обычай аталычества к родовому обществу, в котором господствовал матриархат, и дети должны были воспитываться в материнском роде. Подтверждением этой гипотезы может служить и тот факт, что молочные родственники и аталыки, считались очень близкими родственниками. Так, молочная сестра или брат считались ближе двоюродных. Между родом кормильцы и вскормленного ею ребенка не заключался брак. Карачаево-балкарская поговорка "Молоко идет также далеко, как и кровь" закрепляет тот факт, что родство по кормилице соблюдается в тех же степенях, что и кровное. Женщина, взявшая на вскармливание ребенка, соблюдала ряд правил: эмчеку предназначалась правая грудь, собственному ребенку - левая. В период вскармливания "эмчек ана" не должна была рожать и вступать в интимную связь с мужем. Если эти правила были нарушены, ребенка передавали другой кормилице, что было большим позором. Следует отметить, что не всегда эмчек находился в доме кормилицы, часто ребенок рос в собственном доме, а кормилица приходила как няня. Если все же эмчек рос в доме кормилицы, то он обладал привилегиями по сравнению с собственным ребенком. В частности, люлька эмчека была выше, шире и красивее.

Связи искусственного родства между карачаево-балкарцами и представителями других народов Кавказа не могли не укреплять межэтнические контакты и духовную общность. Они привносили новые штрихи и краски в этническую картину мира, обогащая тем самым этнической сознание народа. По свидетельству М. Абаева "когда таубии сами гоняли для продажи лошадей и скот в Закавказье, то тамошние эмчеки сопровождали их в качестве прислуги и переводчиков, причем таубии вели дружественные сношения с высшими сословиями Кутаисской губернии, встречая у них радушный прием, даря им лошадей и принимая от них подарки". Многочисленные молочные связи между кавказскими народами, особенно между феодальными фамилиями: Кайтукиными, Абаевыми, Айдеболовыми, Урусбиевыми, Балкаруковыми, Барасбиевыми, Куденетовыми, Дадешкешани и др. отмечают многие авторы (ММ. Ковалевский, М.К. Абаев, И.П. Тульчинский и др.). К примеру, у Крымшамхаловых воспитывались дети Айбазовых, сами Крымшамхаловы отдавали своих детей Джазаевым, Чочаевым, Узденовым; Хубиевы отдавали в Закавказье, а брали у Урусбиевых; Байдаевы воспитывали мальчика Барасбиевых и т.д.. Интересные данные содержит документ 1867 года, подробная перепись населения Баксанского ущелья, значительная часть которого состояла из переселенцев - выходцев из разных мест Кавказа. В числе их названы Мурзабек Тебуев, переселившийся из Карачая в Баксан по аталыческим связям с Чопело Урусбиевым. "Через его посредство, - отмечено в документе, - женился на дочери Уламбая", от которого получил землю. В том же документе подчеркивается, что многие жители Баксана находились в аталыческих связях с фамилией Урусбиевых, которым по обычаям должны были платить определенную дань. К таким эмчекам относилась 51 семья - выходцы из разных уголков Кавказа. При этом следует отметить, что отношения между молочными братьями и сестрами поддерживались тесно, имели, как правило, доверительный, дружеский характер. В путевых записях И. Иванюкова и М. Ковалевского имеется упоминание о молочном родстве Урусбиевых, из которого явствует характер этих отношений. "Князь Урусбиев, - говорится в документе, - вынужден был по важному делу своих родственников остаться на день, другой в Хасауте. Он поручил нас своему молочному брату, карачаевцу Азамату, знавшему немного русский язык".

Уже в начале XХ века балкарский просветитель Мисост Абаев писал о балкарском аталычестве, что оно "так практиковавшееся в среде балкарцев, не успело еще и теперь выйти из моды окончательно. И сейчас есть еще живые балкарские таубии, кормилицами которых были кабардинцы и осетины". Интересным является и тот факт, что во время установления Советской власти и преследования высших сословий многие княжеские представители находили убежище у своих аталыков и оставались жить в их семьях.

Отдельным направлением развития института аталычества было воспитание чужого ребенка с целью установления родства и прекращения кровной вражды. В этих случаях ребенок либо похищался кровниками, либо добровольно передавался на аталыческое воспитание потерпевшей стороной. В ряде случаев после уплаты "за кровь" (кан алган) роду убитого передавали кого-либо из малолетних родственников убийцы. Такого ребенка называли "кан-эмчек". Он оставался в новой семье два-три года и возвращался к родственникам, одаренный подарками.

Таким образом, институт аталычества и молочного родства имел многочисленные проявления и отражал морально-нравственные устои карачаево-балкарского общества на протяжении длительного времени. Отголоски этих обычаев можно встретить и сегодня в виде передачи на воспитание детей бездетным родителям в пределах одной семьи (родной брат - родной сестре, родная сестра - родной сестре). Молочное родство имеет место в ряде случаев лишь в силу объективных причин (например, отсутствие молока у матери), но отношения между кормилицей и семьей ребенка, как и раньше, носят родственный характер, но без каких-либо строгих табу. 

Подводя итог, мы можем констатировать тот факт, что в ходе развития этноса природно-ландшафтные маркеры этносознания уступают место маркерам социальным. Конечно, это вовсе не означает, что окружающая среда перестает оказывать влияние на этническое сознание. Речь идет об обогащении и расширении сферы, маркируемой этническим сознанием. На определенном этапе карачаево-балкарское этносознание социализируется и политизируется. Узловыми понятиями в этом процессе выступали "власть" и "закон". Вокруг них происходило структурирование всего комплекса потестарно-политической культуры карачаево-балкарцев. Наиболее архаичным институтом в нем был Тёре с его многочисленными подразделениями. Наличие жестокой социальной дифференциации Тёре свидетельствовало о том, что процесс социализации этнического сознания карачаево-балкарцев пришел на смену природно-адаптационному процессу. Этносознание обогатилось чертами правового сознания, такими как целостность, гласность, оперативность и коллективность в принятии решений. Со второй половины XIX века, в связи с известными политическими событиями на Северном Кавказе, появляется двойственность сознания, постепенно усложняются способы правового регулирования.

В эволюции этнического сознания карачаево-балкарцев большую роль сыграла исламизация. Этот процесс имел благоприятную почву для развития, поскольку основывался на многочисленных языческих проявлениях в системе мировосприятия и не противоречил основным константам карачаево-балкарского этносознания. На момент второй волны распространения ислама в Карачае и Балкарии, традиционное этническое сознание закрепило в карачаево-балкарской культуре многие из постулируемых в исламе ценностей и ислам выступил как дополнение к традиционным религиозным регуляторам. Религиозный синкретизм определял религиозное сознание карачаево-балкарцев к началу XХ века, обусловив сегодняшнюю открытость карачаевцев и балкарцев по отношению к другим религиям и общую толерантность сознания. 

Социализация общества всегда сопровождается появлением общественных институтов. В спектре которых для карачаево-балкарцев, на наш взгляд, наиболее значимыми являются гостеприимство и аталычество. Оба эти института снабжены обширной языковой и культурной атрибутикой, что позволяет считать их своеобразными маркерами этносознания в период социализации карачаево-балкарского общества.
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Глава IV. Эволюция обычаев жизненного цикла 
 
§ 1. Рождение
Процесс кристаллизации этнического сознания сопряжен с формированием мифологии, художественной традиции, социальных институтов и других категорий, составляющих этническую картину мира. В этот период в сознании этноса формируется некая модель мироздания, включающая представление о мире и в частности о его социальном и культурном устройстве. Ценностно-космологическая иерархия, отражающая совокупность жизненных целей, средств и механизмов регулирования этноса приводит к появлению культурных традиций. По мнению С. Эйзенштадта, автора множества работ по изучению принципов формирования и изучения традиции, этот этнокультурологический феномен "сохраняет свое значение даже в таких наиболее рационализированных и динамичных областях человеческой деятельности, как наука и технология". Если же говорить о пространстве жизни простого человека, то оно отмечено тремя основными вехами - рождением, созданием семьи и смертью. Традиции, связанные с ними, вобрали в себя всю коллективную мудрость народа. Этим событиям придается не только физиологический и духовный смысл, но и в равной степени мистический. Поэтому с языческих времен и по сегодняшний день эти знаковые, судьбоносные события окружены целым комплексом обрядов. В сознании карачаево-балкарского народа суеверия переплетаются с языческими традициями и с мусульманскими канонами. В результате, на сегодняшний день мы имеем совершенно уникальный сплав обрядов и обычаев, отражающих специфику этнического сознания. Современный западный социолог П. Штомпка пишет: "Под традицией… мы будем понимать совокупность тех объектов и идей, истоки которых коренятся в прошлом, но которые можно обнаружить в настоящем, т.е. это все то, что не было уничтожено, выброшено и разбито. В данном случае традиция равносильна наследию - тому, что реально сохранилось от прошлого. Любая традиция, независимо от ее содержания может сдерживать творчество или новации, предлагая готовые рецепты решения современных проблем". Традиция как система связей между прошлым и настоящим, стереотипизирует опыт, накопленный этносом, привнося в него некоторые коррективы времени. Историческое обновление традиций в большей мере касается традиций социальной и политической жизни. Традиции жизненного круга более консервативны. Поэтому для выявления основ этнического сознания мы обратились именно к этому блоку традиций карачаево-балкарской культуры.

Комплекс обрядов, связанных с рождением важен хотя бы по той причине, что жизнь ощущалась как высшая ценность во все времена. Интерес к земному бытию звучит в скорбных строках древнетюркских эпитафий. В наиболее архаичных древнетюркских надгробных надписях, названных "енисейскими", встречаются такие строки: "В отношении моих принцесс я в горе отделился. 
Я не стал ощущать солнце и луну. Я расстался со своими тремя сыновьями. Горюя, я не насладился. Мужайся! Имея свой сытый скот, я хорошо путешествовал на конях, но и тут не насладился. Я горюю. Теперь я глух (и слеп) к своим стадам. Я отделился, горюя, от своей земли и своей воды. В печали, в отношении вас моих, горюя, я отделился и не насладился в отношении своего народа, своего племени и своих родственников. Я не насладился своим государством и своим ханом. Мой возраст 67, я стал глух ко всему. Я отделился на чужбине от своих родственников, там от своих бесчисленных друзей (или от богатства и друзей) я отделился от вас моих, моих добрых товарищей".

Многогранный свадебный обряд вплотную связан с родильными обрядами и обрядами, касающимися детей младенческого возраста, поскольку сохранение и воспроизводство жизни отдельного человека, семьи, рода составляла главную заботу как древнего, так и современного общества. Рождение семьи и ее функционирование исследуется одновременно в рамках нескольких самостоятельных наук, каждая из которых подходит к ее анализу с позиций своего собственного предмета. Демографический, этнический, правовой, психологический, сексуальный - вот далеко не полный перечень аспектов, которые изучаются в пределах семьи. Нас же интересует семья как ячейка воспроизводства этноса и как носитель и продолжатель его культурных и бытовых традиций, которые адекватно отражают сознание этноса.

Заключительная ступень связана с похоронными и поминальными обрядами. Это скорбное событие неизменно присутствует в жизни каждого. Оно осмысливается отдельной личностью и народом в целом не только как трагедия, что вполне объяснимо, но и как целый комплекс последней дани умершему. На пороге неизвестности обнажаются скрытые в глубине сознания инстинкты, желания, потребности и, что наиболее важно, взгляды на мироздание, формируемые на протяжении всей истории народа.

Рождение, свадьба и смерть - это те вехи, которые обращены не только и не столько к разуму, сколько к чувствам и душе, поэтому они необычайно информативны для изучения основ этнического сознания. Эти события составляют каркас любой культуры и обыгрываются всякий раз по-разному. Культура же в целом оказывает на индивида значительно большее влияние, чем такие факторы, как скажем, расовая принадлежность или социальное наследие, которым дана высокая оценка в традиционной этнологии. Поэтому, говоря об основах этнического сознания любого народа уместно рассматривать спектр обрядов и обычаев, связанных с краеугольными событиями человеческой жизни. По справедливому замечанию американского философа, исследователя истории и теории культуры Дж. Фейблмана "культура определяется конкретным бытием, носителями которого, прямо или косвенно, выступают отдельные представители данной культуры, взятые вместе или порознь. Незначительные расхождения в онтологической теории, модифицированные определенного рода умозаключениями, обусловленными разнообразием условий существования, приводят к фантастически вариативным культуралистским выводам. Влияние культуры на индивида чрезвычайно сильно и затрагивает все сферы и моменты его существования. При этом не бывает такого носителя данного конкретного культурного типа, который не был бы в состоянии стать носителем другого; для этого необходимо оказаться в ином культурном окружении и пребывать там достаточно длительное время, чтобы испытать на себе его воздействие и приспособиться к новой обстановке".

Если для отдельного индивида основой для изменений в создании может послужить смена обстановки, новое культурное окружение, то для этноса в целом важным предстает постепенная смена ценностной ориентации или изменение внешних и внутренних культурно-политических и социальных условий существования, ведущих к изменению этнической картины мира. Процесс замещения ценностных доминант может иметь вид акцентуации тех или иных фрагментов старой традиции, принятием культурной или идеологической инновации, отмиранием ряда черт, ранее присущих традиционному сознанию.

При изменении этнической картины, что равносильно изменению этнического сознания, происходит трансфер этнических констант на реальные объекты и кристаллизация нового сознания этноса вокруг новых значимых объектов. В качестве таковых могут выступать новые идеологические воззрения, проникающие в общество, объекты социополитического (например, частная собственность) или природного окружения. Неизменными по своей значимости остаются лишь главные вехи жизненного круга - рождение, свадьба и смерть. Каждый новый виток в развитии этноса привносит нечто свое в ритуальную обрядность этих событий, ликвидируя лишнее, отжившее. Процесс этой эволюции параллелен процессу эволюции этнического сознания, поскольку любым переменам в общественной и культурной жизни предшествуют изменения в сознании. С самого начала своей эволюции каждая этническая группа отдавалась всецело тем обязательным занятиям, которые одинаковы почти у всех народов и, уделяя внимание основным событиям жизненного круга, проявляет свою основную наклонность, определяет свой оригинальный, только ей свойственный путь в их осмыслении.

К рождению ребенка в карачаево-балкарском обществе относились с вниманием, осторожностью и трепетом. Бездетность считалась большим несчастьем и даже позором. Поэтому с самого зарождения семьи многочисленные магические действия были направлены на появление в ней здорового потомства. При этом следует отметить обращение к магии всех без исключения народов мира по этому вопросу. Имея один смысл, действия эти существенно различались не только среди представителей этносов, принадлежащих различным группам, но и в внутри одной, к примеру, тюркоязычной группы. Так, у узбеков Ферганы в день похорон старого человека, дорогу, по которой шла похоронная процессия, могла перебежать бесплодная женщина, бросив на носилки платок. Считалось, что она "ловила" витающую над процессией душу умершего. У балкарцев и карачаевцев женщины наоборот всячески избегали встречи с похоронной процессией. Сознанию карачаевцев и балкарцев свойственно понимание того, что беременность и роды представляют собой один из самых тяжелых и напряженных моментов в жизни каждой семьи. Еще до наступления родов опасение за их благополучный исход и желание узнать пол ребенка и будущую судьбу младенца заставляли волноваться и беспокоиться не только беременную женщину, но и ее близких родственников. Переживаемые ими душевные волнения находят отражение в их обрядах и разного рода суевериях, какими сопровождаются родины.

К рождению ребенка готовились заранее, но это выражалось не только в подготовке детского приданого, скорее, наоборот, из суеверного страха этого не делали до самых родов. Этим скрытно занимались близкие родственницы. В наши дни многие женщины следуют этой традиции.

Известие о предстоящем появлении в доме ребенка всегда встречалось с радостью и надеждой на появление наследника. Пол ребенка имел большое значение для материального благосостояния семьи. Мальчик воспринимался как помощник и опора, а девочка - как разорительница. Рождение в семье одних девочек считалось таким же несчастьем, как и бездетность. В некоторых современных семьях подобное отношение к рождению дочерей продолжает бытовать в силу давних традиционных воззрений, когда появление на свет мальчика или девочки встречали по-разному. Пол будущего ребенка пытались предсказать по разнообразным признакам и приметам: по походке, по форме живота, по пигментации лица и пр. Надеясь на рождение мальчика, женщине нельзя было есть те порции мясных блюд, которые традиционно предназначаются мужчинам. Будущую мать по возможности старались освободить от тяжелой работы, хотя не отстраняли полностью от участия в хозяйственной жизни семьи.

Балкарцы и карачаевцы прибегали к различным средствам, стараясь обезопасить будущую мать и ребенка от влияния "злых духов". В первую очередь это были различного рода обереги: от небольших амулетов и талисманов до магических предметов более крупных размеров. В Верхней Балкарии, Безенги и Верхнем Чегеме в каменные заборы вделывали речные камни черного цвета с естественными отверстиями. Это сочетание двух видов магических действий черного цвета и замкнутой окружности должно было отгонять злых духов от дома и его обитателей, включая и беременную женщину.

Существовали также строгие табу для беременных и для тех, кто с ними общался. Карачаево-балкарским женщинам на протяжении всех девяти месяцев запрещалось убивать животных, птиц, насекомых. Нельзя было участвовать в погребальных церемониях, оплакивать покойника и ходить на кладбище. По поверьям, нарушение этих запретов непременно отразится на внешности, здоровье и способностях ребенка. Кроме того, возле беременной нельзя было вести разговор о болезнях - от этого ребенок мог заболеть. Нельзя было пугать или смущать беременную женщину - от этого ребенок мог вырасти трусливым или даже страдать от припадков. Чтобы ребенок не рос капризным и плаксивым, женщина не должна была в одиночку ходить за водой после захода солнца, входить в сарай или хлев, перешагивать через собаку. Считалось, что если женщина будет глядеть на огонь, лицо ребенка будет изуродовано черным пятном на щеке. Беременным женщинам строго запрещалось куражиться и подшучивать над чужими увечьями и недостатками. Это могло привести к тому, что ее собственный ребенок будет наделен теми же пороками.

Существовало табу на некоторые виды пищи. Запретным считалось мясо зайца и птицы, иначе ребенок мог вырасти трусливым и иметь проблемы с развитием речи.

Беременная женщина должна была вести максимально праведный образ жизни. Ей запрещалось сквернословить, сплетничать, устраивать какие-либо каверзы другим. Не рекомендовалось также обращаться к гадалкам или гадать самой о судьбе будущего ребенка. Столь открытое, прямое обращение к магии могло навредить малышу. Следует отметить, что многие из перечисленных табу не исчезли из сознания современных карачаевцев и балкарцев, хотя основаны на забытых ассоциациях и соблюдаются больше в силу привычки, необъяснимых суеверий, а также потому, что "так положено". А "положено так" потому, что данные магические действия создают те бессознательные комплексы, складывающиеся в процессе адаптации этноса к природно-социальной среде, которые становятся этническими константами. Они представляют собой постоянную на протяжении всей жизни этноса. Различие будет состоять в том, насколько явную или скрытую формы эти константы будут иметь. Система этнических констант специфична для каждой отдельной культуры и является той призмой, сквозь которую представителями данного этноса воспринимается окружающий мир.

Продолжая разговор о беременности и предстоящих родах, следует отметить, что это состояние сказывалось и на поведении женщины. Еще больше проявлялись стеснительность и избегание родственников. С появлением ребенка связывались надежды на укрепление брака, кровнородственных связей и упрочение общественного положения, как матери, так и отца.

Молитвы за благополучное разрешение от бремени свойственны всем народам и всем временам. Древние гречанки взывали к богине родов Илифии, к Гере и Артемиде, римлянки - к богине - покровительнице брака Луцине и Юноне. В России покровительницами рожениц считалась святая Анастасия Узоразрешительница и святая Анна, в день памяти которой беременным полагалось поститься и запрещалось заниматься какой-либо работой. Покровительницей материнства и детей у карачаево-балкарцев считается богиня Умай-бийче, дочь верховного тюркского божества Тейри, представленная их отдаленными предками в образе двух тотемов - лебедя и оленихи. Эти образы, в особенности образ птицы, типичен для всех тюркских народов в качестве покровительницы матерей и детей. В образе птицы представлена богиня в шаманских текстах хакасов:

"Притянутая из белой ясности (т.е. неба),
Смешавшись с белым золотом,
Подвязавшись белой шелковинкой,
С белым молоком и от белой коровы,
Ты притянулась, превратившись в белый ымай 
Превратившись в белую птичку,
Щебеча пиджир-паджир".

Богиня Умай существует также в языческом пантеоне киргизов и сакральных текстах Саяно-Алтая. Более поздним вариантом или наследницей Умай-бийче стала Байрым-бийче. Во многих селениях Балкарии и Карачая до сих пор старики могут показать священные камни княгини-Байрым, которым поклонялись женщины как бездетные, так и имеющие малолетних детей. Камням приносили жертвоприношения в виде еды, кусков материи и даже пули, если женщина просила камень-Байрым даровать ей сына. С просьбой ниспослать потомство, карачаево-балкарские женщины обращались и к другим природным объектам (см. гл. 2). 

Кроме разнообразных табу и многочисленного магического "инвентаря", существовали и определенные рекомендации, которым должны были следовать беременные женщины. К их числу относилось созерцание красивых предметов, слушание музыки, общение с людьми, имеющими добрую репутацию. Иными словами, рекомендовались положительные эмоции. Во Франции существовала своя версия воздействия на будущего дитя: французские женщины посещали французский институт, чтобы посмотреть на того ученого, чье поприще она желала бы своему ребенку. Русским женщинам предписывалось смотреть на месяц.

Прямо противоположное воздействие на плод могли производить предметы и явления некрасивые и безобразные. Эта параллель также не является специфичной чертой карачаево-балкарцев, она имеет место у многих народов. В гельветических хрониках Семпта рассказывается, как одна римлянка, находившаяся в связи с попой Мартином IV, родила сына, мохнатого, как волчонка и с длинными когтями. Объясняла она это тем, что у папы было много картин и изображением диких животных.

С наступлением родов, осознавалась опасность, грозящая жизни родильницы и ребенка. Поэтому этот период также оснащен своеобразными ритуалами, облегчающими родовспоможение. Так, чтобы роды прошли легко, женщину во время беременности заставляли косить серпом. Во-первых, существовало поверье, что чем больше людей знают о начавшихся родах, тем труднее они будут протекать, с этой целью женщину оставляли только наедине с повитухой и не посвящали никого постороннего в курс дела. Если же кто-то из посторонних случайно посетил дом, то двор тщательно подметали, обводили вокруг него круг, который якобы препятствовал проникновению злых чар. С этой же целью на порог помещения, где проходили роды, клали шило острием к входу.

Роды обычно проходили не в жилом доме, т.к. по древним представлениям об опасности всех специфических половых отправлений, роженица рассматривалась как нечто "нечистое". Аналогичное отношение к рожающей женщине и молодой матери (до 40 дней) бытовало и в соседней Грузии. Женщина весь сорокадневный период не должна была выходить за порог дома и видеть небо, иначе град мог истребить урожай. Небо было недоступным для беременной женщины, о чем говорится в одном балкарском заговоре от сглаза. Это условие обеспечивало эффективность заклинания. "Пока из сливочного масла хлеборобы не сделают шашлык на вертеле. Пока не вырастут на ослике рога. Пока беременная женщина на небо по лестнице не поднимется, до тех пор, чтоб тебя не поразил сглаз". Таким образом "нечистота" женщина в период вынашивания ребенка была несовместима с "чистотой" и "святостью" неба. По этой причине, а так же в силу значимости материнского родства, что имеет древнюю традицию, женщина обычно в первый раз рожала не в доме мужа, а в доме своих родителей. По возвращению к мужу, родственники и родители жены одаривали ребенка скотом или иными ценностями в зависимости от своего социального и материального статуса. Эта традиция сохраняется и во многих современных семьях. За месяц до наступления предполагаемых родов, женщину - первородку отправляют к матери, которая официально спрашивает разрешения у свекрови. Получив его, женщину забирают, и возвращается она в дом мужа, когда ребенку исполняется сорок дней, с подарками. Показывая впервые ребенка свекрови, сначала в руки ей дают специальный, предназначенный персонально ей подарок, на который осторожно кладут младенца. Для того чтобы роды прошли легко, на тесьме и на одежде завязывали, а затем развязывали узелки, отпирали замки, шкафы и ящики. Узелковая магия широко распространена и среди славянских народов. Женщина - повитуха, прежде чем войти в комнату к роженице, трясла подолом платья, говоря: "Разрешись с легким подолом". Если у повитухи ранее при принятии родов ребенок умер, то она, обрезая пуповину, произносила фразу, аналогичную почти у всех тюрков, почитающих богиню Умай: "Не моя рука режет, а рука Ымай (Умай), это не моя доля, а счастье Умай". Для облегчения живот роженицы обвивали слинявшей кожей змеи.

У телеутов покровительницу детей Май-энэ символизировала белая тряпочка, прикрепленная к деревянной модели лука со стрелой, которую вешали над колыбелью. В соответствии с традиционными верованиями богиня присутствовала при родах и стреляла из лука в злых духов. В обряде карачаевцев и балкарцев также присутствуют обрывки материи, которые отрываются от подола любой входящей женщины. При трудных родах роженицу подбрасывали на ковре, взваливали ее на спину, заставляли дуть в веретено. Другой способ облегчения страданий роженицы заключался в том, что самого старого в ауле мужчину заставляли шагать через женщину. В крайнем случае эту миссию мог исполнить муж. Иногда, для того, чтобы ускорить разрешение от бремени, женщину пугали неожиданными вскриками.

После благополучного окончания родов повивальная бабка обрезает, завязывает пуповину и обмывает новорожденного. Иногда, обрезать пуповину поручают особо уважаемой в роду женщине. Послед ребенка и пуповину обязательно прятали, чтобы они не достались злым духам и не завладели душой и судьбой новорожденного.

Однако у некоторых женщин роды протекают необыкновенно легко, и когда приходит время, они удалялись, разрешались от беременности без посторонней помощи, делали все необходимое для себя и ребенка и лишь потом призывали на помощь, чтобы выполнить последующие обряды: пеленание, прикладывание к груди, и др. Но следует отметить, что это относится лишь к женщинам, уже имеющим опыт рождения или оказания помощи при родах.

Чтобы уберечь ребенка от сглаза, его "как бы продевали через отверстие прялки", замкнутый круг которого служил защитой. Другим способом отвлечь или обмануть злых духов была имитация похорон ребенка. Для этого его относили на кладбище, клали на землю и делали семь шагов по направлению к дому. Потом ребенка забирали и отдавали матери, ожидающей процессию у входа.

Таким образом, все обряды, связанные с рождением ребенка можно разделить на две большие группы: обряды, направленные на облегчение самих родов и обряды, оберегающие здоровье и будущую судьбу новорожденного. В них явно читается бережное отношение к женщине - матери и стремление к сохранению и продолжению рода. Эти черты с уверенностью можно адресовать к основам этнического сознания карачаевцев и балкарцев.

С появлением первенца в семье происходили перемены, укрепляющие положение женщины - матери. Теперь молодая мать могла сменить свадебную шапочку на платок, указывающий на ее новый статус. Свекор громогласно объявлял о признании снохи членом своего рода.

По случаю рождения ребенка карачаевцы и балкарцы совершали жертвоприношения. Жертвенного ягненка или барана обычно резал свекор или старший мужчина на сороковой день после рождения ребенка. Время до сорока дней считалось неустойчивым, переходным. Душа еще якобы не слилась с телом, и ребенка, до исполнения отмеченного срока необходимо тщательно оберегать от чужого глаза. 

Сорокадневный период отличался особой сакральностью у многих тюркских народов. Тувинцы, до истечения этого срока налагали запрет на вход в юрту посторонних. Алтайцы не давали чужим огня, чтобы не отлучить ребенка от дома. Если наследника долго ждали, то этот срок порой увеличивали до года. Завершение этого опасного для ребенка периода отмечали все народы, верующие в его уязвимость.

Эта церемония имела разные названия. У киргизов она называлась кырк. Ее обязательным атрибутом были сорок специально испеченных лепешек, которые раздавались детям. Ребенку шилась рубашечка из сорока лоскутков, собранных в соседних юртах. Завершающим этапом праздника было купание малыша в сорока лотках воды.

Томские татары тоже купали ребенка в по-особому приготовленной воде, с добавлением "сорока ложек". Балкарцы и карачаевцы в тазики с водой опускали железный предмет, веря, что он убережет ребенка от бед. Кусок железа, раскаляющегося на углях в кузнечном горне, оказывался в результате точкой сопряжения двух мощных мифомагических силовых потоков небесного и земного происхождения. Поэтому, согласно архаичным представлениям, он был наделен могуществом. Его истоками были два первородных элемента - земля и небо. В славянском же ритуале в воду для купания опускали серебряные монеты, которые должны были обеспечить ребенку богатство.

У многих народов рождение ребенка отмечают жертвоприношением, благодаря высшие силы за благосклонность.

В Балкарии при жертвоприношении в честь новорожденного его лоб обязательно отмечали кровью жертвенного животного. Балкарцы верили, что этим магическим приемом можно передать ребенку силу, заключенную в баране, чтобы ребенок рос сильным и здоровым. Жертвоприношения совершались как по поводу рождения мальчика, так и по поводу рождения девочки, но особых торжеств и ритуальных игрищ по второму случаю не устраивали. Эта древняя патриархальная традиция имела в своей основе преимущественно экономические соображения.

Если в семье рождался сын, особенно долгожданный, рождению которого предшествовали дочки, устраивалась игра - межеге. Она проходила в двух вариантах. Смазанный жиром ремень подвешивали к потолку, а вверху прикреплялись просяные лепешки. Кто до них доберется - получает приз. Согласно второму варианту, с потолку свешивали веревку и к ней за один конец привязывали ярмо, другим концом оно упиралось в землю. Надо было сесть на верхнюю часть ярма, вытянуть вперед ноги и скрестить их за веревкой. Победителем считался тот, кто сможет дольше просидеть в таком положении. 

Самой же распространенной игрой было карабкание по шесту, не вершине которого был прилажен специальный, ритуальный круглый хлеб с дыркой по середине, который и выступал в качестве приза.

Однако, каков бы ни был пол ребенка три ночи после родов роженицу окружала молодежь, веселясь и угощаясь. 

С появлением в семье ребенка увеличивалось число различных семейных праздников: завязывание младенца в люльку, первое бритье головы, первый шаг, первый зуб и т.д. Важным было и наречение ребенка именем. Это было необходимо для гармоничной включенности его в мировое пространство и временной ритм. Церемонии, сопровождающие это событие, у разных народов разнятся, но повсюду представляют собой попытку "вписать" новорожденного в космический порядок. У карачаево-балкарцев обряд наречения именем не выделен в особый разряд, а совмещен с обрядом пеленания. До этого момента выбранное имя держалось в секрете. Как правило, сами родители редко имели возможность выбирать имя своему малышу. Это право принадлежало старшим и наиболее уважаемым членам рода. Эта традиция бытует и по сей день, хотя во многих семьях идут на хитрость. Старшие как бы ненароком пытаются узнать, какое имя нравится будущим родителям, и потом дают его ребенку. В древности само имя служило оберегом, было олицетворенным, значимым и обладало большой силой. Мальчика, рожденного в дворянской семье (у карауздений), своим именем нарекал князь, который специально приходил в дом. Он же приносил в дар лошадь и оружие. Его за это одаривали крупным и мелким скотом. В Древней Руси великие князья, приняв христианское имя после крещения, скрывали его от окружающих, боясь ворожбы.

"Имя - есть жизнь, - писал А.Ф. Лосев, - что только в слове мы общаемся с людьми и природой, что только в имени обоснована вся глубочайшая природа социальности во всех бесконечных формах ее проявления, все это отвергать - значит впадать не только в антисоциальное одиночество, но и вообще в античеловеческое, в антиразумное одиночество, в сумасшествие. Человек, для которого нет имени, для которого имя это только простой звук, а не только предметы в их смысловой явленности, этот человек глух и нем, и живет он в глухонемой действительности… Однако мир не таков".

Осознание перемен, которые могли произойти с человеком вслед за наречением имени, было в целом характерно и для тюркской культуры. Называя младенца сразу после рождения, его как бы ограждали от нечистой силы, которая легче справится с безымянным, не наделенным человеческим именем ребенком.

Обряд укладывания в люльку совершали женщины. Завязывать новорожденного поручали опытной и уважаемой женщине. Этот обряд, как и множество других из цикла родильных, сочетал в себе множество языческих элементов. Например, под матрац клали кусок железа, веря в его магическую силу, позднее он трансформировался в кинжал или нож. Иногда туда же прятали кусочек хлеба, завернутого в материю, чтобы задобрить злых духов, если они подберутся к колыбели. Для отвлечения дурного глаза лицо малыша мазали сажей. Эта традиция сохранилась до наших дней в виде нарисованной мушки на лобике у ребенка. Современные матери рисуют пятнышко перед тем, как выйти на прогулку или в любое место со скоплением народа.

С принятием ислама прежние обереги начинают сочетаться с дуа - написанными на листке цитатами из Корана, зашитыми в материю или кожу. В изголовье ребенка стали класть Коран.

Перед тем, как уложить ребенка в колыбель, туда укладывали кота или кошку, чтобы сон был сладким.

В течение первого года жизни исполнялись обряды, направленные на скорейшее и прочное становление ребенка на ноги. Так, еще не научившегося ходить малыша ставили на камень, чтобы он крепко стоял на ногах в жизни. Чтобы ребенок научился быстрее и лучше ходить, балкарцы и карачаевцы пекли специальный обрядовый пирог, ставили на него ребенка, а затем раздавали куски пирога соседям. Другой обряд, преследующий те же цели, заключался в том, что специально испеченную лепешку проносили или катали между ног ребенка, произнося: "Ходи так же быстро, как эта лепешка катится". Затем ее отдавали собакам. Во время торжества по поводу первого шага устраивался обряд выяснения будущих наклонностей ребенка. Для этого на небольшом столике вперемешку со сладостями раскладывали различные предметы. Для мальчика - плеть, нож, газыри, модель плуга, строительный инструмент, Коран, сосуд с хмельным напитком и пр. Перед девочками раскладывали предметы женского обихода - зеркало, веретено, куклу, ножницы, лепешку и т. д. В зависимости от того, к какому предмету потянется ребенок, предсказывали его будущее. Некоторые семьи и сейчас практикуют этот обряд, хотя и с шутливым оттенком. 

Описанные обряды позволяют сделать вывод о том, что рождение ребенка в карачаево-балкарской семье было событием неординарным, связанным с множеством ритуальных действ. Оно обогащало духовный мир семьи, укрепляло семейные устои, наделяло семью новыми функциями. Большинство обрядов этого цикла носят языческий характер, а значит, принадлежат к наиболее архаичному пласту этнического сознания. Если народная мудрость и опыт пошли по пути сохранения языческой атрибутики, это означает, что она близка и адекватна национальному мировосприятию. Несмотря на исламизацию карачаево-балкарского общества, мусульманские обряды, связанные с рождением, не носили преимущественного характера. Язычество определяло и определяет стереотип поведения на первой ступени жизненного круга.

Обряды детского цикла завершались у карачаево-балкарцев празднованием первого дня рождения, т.е. через год, и сопровождались жертвоприношениями. По этому поводу приготавливали специальное блюдо - хоншулукъ, состоящее из 9 обязательных по количеству ингредиентов. Это могла быть кукуруза, фасоль, пшеница, картофель, масло и т.д. В наши дни это блюдо также готовят и раздают соседям, но в его состав уже входят более разнообразные продукты. Это зависит от умений и вкуса хозяйки. Для сравнения новогодний хоншулукъ готовят из семи составляющих. Интересно отметить и тот факт, что новогодние пиршества отмечались более пышно, если истекший год принес семье мальчика. Свидетельства подобных действий мы находим и у близживущих осетин. "Всякий дом, где есть новорожденный, должен зарезать какую-нибудь скотину, принести ее обществу и тем засвидетельствовать о своем новорожденном мальчике. В сборном месте, куда собирается все село для празднования кехцгунен, обыкновенно по числу голов зарезанных животных, расставленных на особом столе, определяют число родившихся мальчиков в селе за настоящий год". 

Важность и значимость появления ребенка зафиксированы в карачаево-балкарском языке. Многочисленные прибаутки, считалки, потешки, колыбельные песенки с пеленок приобщали детей к духовным богатствам народа. Первые, еще очень зыбкие основы национального сознания, закладывались в голову и душу ребенка через мажорный лад народных ладушек, через мелодичность и звучание родного языка.

"Чабу-чабу, ата келе, чабу-чабу, ата келе" - "Чабу-чабу, отец идет" или "Белляу-белляу, белейим, санга игилик тилейим" - "Баю-баю, спеленаю, тебе добра предвещаю".

Первые детские стишки и считалки помогали ребенку освоиться в сложном мире.

Къайры бараса? - Куда идешь?
Къара асъачха? - В темный лес.
Нек бараса? - Зачем идешь?
Къамчи сапха? - В поисках прута для кнутовища.
Эки тапсанг, - Найдешь пару,
Бири-сени, - Один себе возьмешь, 
Бири-мени - Другой мне отдашь.
Сюйсенг - тап - Хочешь - найди,
Сюйсенг - къой - Хочешь - нет.

Особую категорию составляли незаконно рожденные дети, которые несмотря на бросающуюся в глаза строгость нравов, имели место в карачаево-балкарском обществе. Ожидание такого ребенка выпадало из традиционной обрядности, связанной с этим периодом жизни женщины. Беременность всячески старались скрыть, с этой целью женщину отправляли куда-нибудь подальше от родного аула, а иногда даже выгоняли из дома. Если молодой человек, соблазнивший девушку не был женат, то его обязывали жениться, чтобы скрыть позор. Тем не менее, это не всегда было возможно, и в результате в селах появлялись незаконнорожденные дети. В народе их называли "гыбыши" или иронически "киммилди". Отношение к ним по данным полевых исследований было различным в различных ущельях. К примеру, в Безенгийском ущелье этих детей выделяли в некую низшую касту. В Чегемском ущелье отношение было более терпимым, но при любой, даже незначительной, ссоре подобное происхождение упоминалось как оскорбление. Кроме того, в последствие с семьей, где имел место факт незаконного рождения, старались не вступать в брак. Самым терпимым и спокойным было отношение к незаконнорожденным в Баксанском ущелье. В архивных документах пореформенного времени встречаются упоминания о незаконнорожденных. Так, в "Прошении Балкарского крестьянина Чичимерова начальнику Центра Кавказской линии Грамотину об освобождении из рабства" от 29 июля 1854 года говорится: "Абаев же продал ее (мать Чичимерова - от авт.) в Чегемское племя к таубиям Кучуковым. Итак, моя мать живши без мужа, решилась родить детей незаконнорожденных".

В другом документе от 8 ноября 1858 года "Прошении хуламского старшины Магомета Шакманова начальнику округа Орбелиани о возвращении в рабство "холопки с детьми" читаем следующее: " Находившуюся при мне горничную холопку Чаухан за честность и верную службу я выдал в замужество за обрядного холопа Гуллу, принадлежащего Каналиту Шакманову, с тем, что, если муж ее умрет, то она по-прежнему поступит ко мне в рабство, но прошло несколько лет, как Гулла умер и Чаукан незаконно принесла детей, а Каналит и поныне по требованию моему не возвращает мне той холопки с ее детьми".

Подобные же сведения встречаются в "Рапорте начальника Кабардинского округа Орбелиани командующему войсками Терской области Евдокимову о невозможности освободить в Хуламском обществе женщину, попавшую в зависимость, иначе как, по уплате владетелю ее Шакманову 300 рублей серебром" от 30 мая 1860 года: "… женщина эта родом чеченка, куплена была сначала кабардинским узденем Докшукиным в Чечне одна, потом была продана кабардинцу Лампежеву, от Лампежева Шакову, а от Шакова купили ее Шакмановы, и во время перепродажи этой она прижила незаконно шестерых детей". Этот документ дает право предположить, что женщин низшего сословия покупали не только для работы, но и для утех. Это предположение резко меняет картину нравов северокавказского общества, данную в советской историографии.

Женщины - караваши (рабыни) не имели никаких прав на свою честь и на своих детей. Они "не должны были считать ее своею матерью, а хозяин мог продавать их, менять, убивать их оптом и в розницу. Мужчина, которому хозяин разрешил жить с такою женщиной мог быть в любое время лишен этого права".

Следует отметить, что дети, рожденные простолюдинками от мужчин высших сословий, последними не признавались, и пополняли ряды простых работников. Подобный случай произошел в роду таубиев Келеметовых, чья служанка забеременела от одного из них. Однако, они свою вину не признавали, обязав женщину продолжать работать на них. Родив в сарае, ей приходилось держать ребенка в неприспособленных условиях и прибегать покормить его в промежутках между работой. В результате ребенок умер. Однако в роду тех же Келеметовых имел место и другой случай. У одного из двух родных братьев не было детей. После его смерти второй брат решил проверить в ком из супругов заключалась проблема бездетности. Он переспал с женой брата, после чего родилась девочка. Ее восприняли как свою, а не как незаконнорожденную, выполнив все необходимые в таких случаях обряды. Конечно, подобные примеры были единичными. Чем выше на социальной лестнице стояла женщина, тем строже были требования к ней, тем реже имели место случаи незаконного рождения детей. 

§ 2. Свадьба
Второй судьбоносной вехой в жизни человека является вступление в брак. Он имел ключевое значение не только для отдельного человека, но и для рода в целом. Психологически горцы остаются частью большой семьи и "ни в коей мере не считают себя отдельной "первичной ячейкой общества". Первоначально они осознают себя частью клана или рода, исходя из несомненной неотделимости малой семьи от родовой общины. Но род нуждался в продлении, что было невозможно без института брака. Брак обеспечивал благополучие и непрерывность жизни в череде сменяющих друг друга поколений. Старцы в балкарских аулах говорят, что трижды в течение жизни за человека должно быть совершено жертвоприношение. Первый и последний раз соответствуют рождению и смерти. Второй, смеем предположить соотнесен с днем свадьбы, хотя это может быть и любой другой повод, от которого зависит человеческая жизнь, например, излечение от серьезного недуга, удачный выход из смертельно опасной ситуации и т.д. И все же ни одно событие в жизни карачаево-балкарцев не сравнимо по своей пышности и торжественности со свадебным обрядом. Процесс рождения семьи тесно связан с системой мировосприятия этноса и отражает менталитет народа. Вступление в брак считалось обязательным для всех, за исключением людей с физическими и умственными недостатками. "Мужчина же становится личностью в силу своей сопричастности женщине". В брак вступали строго по старшинству. Обычай не позволял младшим жениться или выходить замуж раньше своих старших братьев и сестер, что сохраняется и в современных семьях. Отступление от обычая воспринимается с осуждением. 

Возраст вступления в брак был различным, для девушек он порой граничил с отметкой в 13-14 лет. Часто судьба замужества решалась родителями обоих сторон еще в младенческом возрасте жениха и невесты. Готовность девушки к замужеству определяли путем испытания ее "на прочность". А именно: взрослая женщина должна была попытаться сбить девушку с ног, если девушка устоит - можно отдавать замуж. Несмотря на договорные начала, превалирующие в институте брака, не последнюю роль играла и симпатия между молодыми людьми. Как правило, свое расположение к той или иной девушке молодой человек проявлял в танце. Проявлением симпатии считалось, если парень крепко держит девушку за руку. Если же всего лишь придерживает под локоть, то девушка ему безразлична. Девушка же могла объясниться с парнем только через посредника. Чтобы обратить на себя внимание избранника девушки прибегали к магическим действиям с целью приворожить юношу. По рассказам 97-летнего карачаевца из с. Карт-Джурт, в молодости односельчанин угостил его пирожком, но он, боясь заговоров, не съел его, а отдал собаке, но и та не стала его есть и закопала в землю. Тогда угостивший его человек, признался, что пирожок дала влюбленная девушка. Чтобы присниться молодому человеку, девушка должна была посыпать его голову во время сна смесью из воды, угля и земли. Существовали и различные способы гадания о предстоящем замужестве. Одно из них заключалось в том, что в ночь новолуния (обязательно в среду) пекли небольшие лепешки в одну из которых клали либо камешек, либо перец, либо сильно солили. Кому потом попадалась, тот должен готовиться к свадьбе. 

Свадебный цикл у карачаевцев и балкарцев характеризуется сложным сочетанием различных разновременно возникших обрядов. Многие из них имеют глубокие исторические корни и отражают особенности семейно-брачных порядков родового строя домусульманских воззрений. В семьях отцовского типа главным распорядителем всех семейных торжеств был отец. Его власть проявлялась и в порядке заключения брака. Отголосками родового быта следует считать непосредственное участие широкого круга родственников на всех этапах свадьбы, как со стороны жениха, так и со стороны невесты. Многолюдность свадьбы - это одна из ее отличительных черт. Несмотря на преимущественно незатейливый быт карачаево-балкарцев, они старались "не ударить лицом в грязь" при проведении свадебных торжеств. Свое участие в брачных церемониях семейно-родовой коллектив выражал не только своей санкцией, но и материальной помощью. Проведение современной свадьбы также немыслимо без материальной поддержки родственников.

Другим отголоском родового быта является участие в свадьбе половозрастных групп - друзей - сверстников жениха и подруг - сверстниц невесты и те посвятительные обряды, которые знаменовали собой переход из группы холостых в группу женатых.

Значительная часть свадебных обрядов карачаево-балкарцев связана с пережитками ранних форм религии - культа предков, домашнего очага, культа природы и пр. Особую роль играли многочисленные магические церемонии, направленные на то, чтобы уберечь молодых от сглаза, обеспечить им плодородие и благополучие семейной жизни.

Счастью молодой пары мог помешать комок шерстяных ниток, завязанный в беспорядочный узел и закопанный у порога комнаты молодоженов. Опасность представляли такие магические действия, как запирание замка во время бракосочетания или незаметное завязывание узелка на свадебном наряде невесты. Для предотвращения влияния злых чар невеста имела при себе оберег. Это могла быть бусина, дуа, зашитое в складках одежды или металлическая булавка, заключающая в себе две магические ипостаси - силу железа и силу замкнутого круга. 

Заключение брака в Карачае и Балкарии с давних времен имеет две формы: брак по предварительному сговору и брак увозом. Наиболее почитаемым был и остается брак по сговору. В Карачае в домусульманский период, сделавший выбор молодой человек, убивал свинью и куски мяса развешивал около дома избранницы. Родители невесты, установив кто это сделал, уже знали от кого ждать сватов в ближайшее время. Предоставляя молодому человеку право выбора, родственники оставляли за собой право окончательного решения. Оно определялось целым рядом условий - происхождением, материальным состоянием, репутацией семьи. При этом происхождению семьи уделялось пристальное внимание. Представители горских народов очень ревностно относились к своим генеалогиям и истории рода, считая их основой могущества, знатности и древности происхождения. Генеалогические схемы передавались из поколения в поколение. Подобное отношение к чистоте своего рода подчеркнуто также принципом соблюдения экзогамии. Эта норма со временем утрачивает значение категорического императива. Уже в начале XX века допускаются браки от шестого колена. Экзогамия характерна практически всем тюркоязычным народам, но рамки ее варьируются у всех по-разному, как и правила, регламентирующие порядок оформления брака. Если у карачаево-балкарцев главным правилом промеж братьев и сестер было соблюдение старшинства (очередности) при вступлении в брак, то у некоторых других тюркских народов были правила, по которым два родных брата не могли жениться на двух родных сестрах. Два брата не женились в один год, а сестры не выходили замуж, и некоторые другие ограничительные нюансы.

Однако одним из самых жестких правили в карачаево-балкарском обществе было соблюдение сословных норм при вступлении в брак. "В брачные союзы бии (карачаевцы - от авт.) вступали между собой или с фамилиями султанов, бесланеевских князей, сванетских князей, ногайских мурз и с значительными лицами других горских племен". Случаи нарушения принципа сословности все же бывали и, как правило, сопровождались негативной реакцией со стороны родителей, старших родственников и тех, кто принадлежал к тому сословному рангу, чей статус был понижен. Так, в период установления Советской власти в Балкарии, молодой человек из рода таубиев Шахановых женился на девушке из рода узденей Эльбаевых. Это было сделано, чтобы задобрить новую власть, но родители так и не смирились с поступком сына, называя невестку "ослицей", чтобы показать односельчанам свое неприятие. Княжеское сословие строго оберегало своих девушек, и пресекало всяческие попытки со стороны "нижестоящих" юношей проявить интерес и симпатию к ним. Так, на одной из свадеб в с. Безенги молодой человек, не принадлежащий к княжескому сословию, дважды пригласил на танец княжну Суюншеву. Ее дядя, присутствующий при этом был недоволен и, в результате завязалась драка. Дело закончилось тем, что молодой человек был вызван с суд в город Пятигорск, и несмотря на его попытки откупиться скотом, он был сослан на Дальний Восток, после чего его никогда не видели.

Чистоту своих рядов старались соблюдать и дворяне. Так, роды Атаевых и Кудаевых некогда относящиеся к дворянскому сословию за какую-то провинность были понижены на одну ступень. Наглядно это было выражено в отселении их на противоположный от аула берег реки Чегем. После этого, представители этих родов уже не могли вступать в брак с представителями дворянства. Информатор, из рода Атаевых, сама вышла замуж за представителя той социальной группы, к которой был теперь приравнен ее род. 

Безусловно, сегодня сословность учитывается намного меньше, чем раньше. Национальные и религиозные различия хоть и являются нежелательными, но преградой к заключению брака не являются. На первый план выдвинулось другое условие, связанное с появлением новых торгово-финансовых кланов. Заметным стало желание породниться, не выходя за их пределы, т.е. происходит крен в сторону экономических выгод и предпочтений. Во время переговоров двух сторон новым явлением стало дача определенной денежной суммы родителям невесты, которая колеблется от 1 до 5-6 тыс. рублей. Эту сумму нельзя путать с калымом, который дается непосредственно в день свадьбы и как правило не опускается ниже 8-10 тыс. рублей. Сватовство продолжает считаться обязательной церемонией как знак уважения родителям невесты и дань традиции. Сложный традиционный ритуал упрощен. Ему предшествует договоренность молодых о заключении брака. Согласно традиционному этикету, юноша сам не сообщает о своем намерении родителям. Он прибегает к посредничеству сестры, брата, друга. При положительном исходе сватовство завершается сговором (сез тауусуу).

Самой торжественной частью свадебного цикла является перевоз невесты в дом жениха. По дороге за невестой, всадники, как правило, состязались в конноспортивных играх, что сейчас переросло в "автомобильные гонки", в которых каждый водитель стремится занять более почетное место в свадебном эскорте, который редко насчитывает менее 10 автомобилей. Свадебный кортеж был отмечен импровизированным флагом из шарфа или куска материи, прикрепленным к шесту. Подобный флаг сопровождал невесту во многих свадебных церемониях и был важным элементом на ее различных этапах. Сегодня балкарский свадебный эскорт легко узнать по прикрепленным к капотам машин большим атласным платкам с бахромой, которые имеются в каждом балкарском доме. Непосредственно флаг в современной свадебной церемонии появляется, когда в дом жениха приглашаются родители невесты. 

У алтайцев шест с привязанным отрезом белой ткани назывался уткуул или тал. Вокруг него устраивали состязания в ловкости среди родственников жениха и невесты.

У высокогорных даргинцев процессию с приданным, приносимым в дом мужа на четвертый день свадьбы возглавлял мужчина, несший деревце, увешанное яйцами, фруктами, сладостями, вставленное в чашу с мукой. Все предметы для украшения деревца "къалтук" приносили с собой родственники невесты.

Флаг занимал заметное место и в контексте осетинской свадьбы. Его готовили в доме невесты из куска хорошей ткани белого или розового цвета, укрепляли на тщательно обработанном древке и пришивали на полотнище различные предметы мужского туалета. Приехавшие за невестой, флаг выкупали, а родственники невесты пытались его отбить по пути в дом жениха. Чем бы не закончилась игра, флаг поступал в распоряжение невесты и, обладая магической силой, помогал ей во время родов и болезни детей.

Балкарцы украшали полотнище флага сладостями, мелкими предметами женского обихода, когда в дом жениха приглашались родители невесты, т. е. на более позднем этапе свадьбы. 

В процессе длительного развития свадебного ритуала древнейшие магические представления и связанные с ними обрядовые действия подвергались трансформации и переосмыслению, усиливалась их эстетическая направленность, на первое место выдвигалась игровая сторона, что придавало свадьбе к началу XХ века характер красочно оформленного спектакля.

В случае, если брак должен был состояться по сговору, то невесту из дома забирал приятель жениха. "При выводе невесты из родительского дома приехавшему доверенного жениха пытались обрезать подол черкески; кроме того, последний должен был сделать подарки родителям увозимой". Это был один из первых игровых моментов карачаево-балкарской свадьбы. Аналогичный игровой элемент присутствовал при вводе жениха в дом родителей невесты, но он связан не с черкеской, а с головным убором, который пытаются сорвать с жениха девушки и парни - родственники и друзья невесты. Чтобы предотвратить это, жениха плотным кольцом окружают его друзья и братья. Если, все же не удается уберечь головной убор, то вернуть его можно только за выкуп. Эта игра является обязательным элементом и сегодняшней свадьбы.

Помимо танцев, песен и скачек, во время свадебных торжеств играли в такие игры как "къол-таш" - кто дальше метнет камень и "шинтык-оюн" - которая заключалась в том, что в круг ставился стул, а двое молодых людей оббегали его под музыку и хлопанье, как только музыка обрывается, нужно было сесть на стул. Выигрывал более ловкий. Обязательным участником свадебного празднества был "кепбай" - мужчина в звериной маске, представляющий одного из мифологических персонажей. Кепбай должен был уметь хорошо танцевать, петь, веселить народ шутками и прибаутками, организовывать игры. Для всего этого требовалось незаурядное актерское мастерство. 

Карачаево-балкарская свадьба имела еще промежуточный элемент, когда, получив невесту, ее везли не в дом жениха, а в дом его близкого друга или родственников, где проходила "малая свадьба".

Длительность свадебных торжеств в доме жениха у балкарцев Н.Ф. Грабовский определяет следующим образом: "По приезде в дом жениха, - пишет он, - свадебное веселье, если жених таубий, продолжается дней 10 - 15; простой же народ веселится дней семь… Молодой супруг живет в доме своего приятеля - болушьюй - не только свадебное время, но часто, по обычаю, остается в этом доме несколько месяцев и даже год, посещая в это время свой дом и жену только по ночам". При этом первое супружеское посещение женихом невесты молодежь села пыталась нарушить играми и шутками. В дымоход бросали кошек, собак, бурдюки с водой и прочее. Чтобы они оставили свои забавы для них накрывали специальный стол. Подобный обычай характерен и другим северокавказским народам. Так, у чеченцев по окончании церемонии брака молодожены еще не принадлежат друг другу. "Шесть дней должны они воздерживаться от всякого телесного сближения и даже говорить друг с другом только тайком, что нелегко, т.к. считается большим грехом, если кто-нибудь застанет их наедине". Для того, чтобы жених мог открыто передвигаться по селу, жарили на вертеле барана и относили к месту сбора сельских старейшин - ныгышу. Туда же в сопровождении соседей-мужчин приводили жениха. Шествие сопровождалось музыкой. Аналогичным образом поступали и с невестой. Таким образом старейшинам села представляли образовавшуюся семью. В этом обряде выпукло проступает две черты карачаево-балкарской ментальности: уважение к старшим и коллективизм и родовая целостность (в широком понимании этого слова). 

Обычай избегания и сокрытия радостных чувств со стороны молодых имеет отголоски и в наши дни. Жених и невеста, как правило, во время свадебных торжеств находятся в разных помещениях, но даже если это правило нарушено, отношения друг к другу молодоженов в присутствии гостей должны быть крайне сдержанными. Это обязательное положение карачаево-балкарского этикета, выпестованное многими веками эволюции этнического сознания.

Ряд языческих церемоний, сопровождающих ввод невесты в дом, выполнялся для обеспечения счастливой жизни молодым. 

При вводе невесты в дом мужа, ее осыпали специально приготовленными по этому случаю сухариками, позднее конфетами, пшеном, орехами, монетами и пр. Продуцирующая магия передавала через зерно, крупы, конфеты свою волшебную силу, после чего молодые станут жить счастливо, сыто и богато.

Обязательным считался обряд обмазывания губ невесты смесью меда и масла. Магическое действие этого обряда направлено на то, чтобы с губ невесты никогда не срывались бранные слова.

Сакральный характер имела также баранья шкура, на которую должна наступить невеста, когда переступает порог дома или комнаты свекра и свекрови.

С давних времен споткнуться о порог считалось недоброй приметой, поэтому невесту берут на руки и предусмотрительно переносят через порог при выходе из родного дома.

Стрельба из ружей, символическое вынимание кинжалов из ножен были направлены на отпугивание злых духов.

Первые несколько дней невеста не принимала участие в свадьбе. Она находилась в комнате, которая была приготовлена молодым, скрытая за специальной занавеской. Подобный занавес встречается в свадебных обрядах многих тюркоязычных народов. На Алтае его шьет сама невеста или ее родственницы, состоящие в счастливом браке. Стирать занавес не разрешалось по причине того, что с нарушением этого запрета могло будто бы ухудшиться здоровье жениха.

Лицо невесты непременно скрывалось покрывалом, снятие которого составляет особый церемониал карачаево-балкарской свадьбы. В качестве "снимателя" обычно выступал мужчина. Он осторожно и быстро снимал покрывало либо с помощью обнаженного кинжала, либо с помощью стрелы. Совершивший эту церемонию считался в последствии названным братом невесты, ему преподносили подарок и устраивали специальное угощение. В современном исполнении этого обряда сохранены все детали, кроме кинжала, который заменен палкой.

Не менее важным этапом свадебной церемонии является приобщение невесты к новому дому и роду. В этих обрядах сохранились элементы поклонения древним карачаево-балкарским культам: культу предков и культу очага. Когда молодая жена впервые входила на кухню бедняки осыпали ее зерном, богатые монетами. Прикосновение молодой к очажной цепи символизировало принятие ее в род и желание самой новобрачной войти в новую семью. Перед этим ритуалом балкарские мужчины исполняли вокруг очага обрядовый танец. Очистительная и животворная сила очага освящала брачный союз. 

Другой балкарский обычай, связанный непосредственно с культом очага, заключался в том, что невеста приносила с собой золу из родительского очага, которую сыпала в очаг мужа. Этим она закрепляла свою супружескую жизнь. Тюрки Сибири лили в очаг конский жир и с пением обходили его трижды. "В это время передают новую невесту огню, просят, чтобы жизнь широка и богата была, чтобы полный загон скота и полный дом детей был. С этого момента невеста становится уже полноправной и может сама приносить жертвы своему новому огню".

Сартулы Бурятии вели невесту в юрту отца жениха, где "невеста молилась бурханам, в огонь бросала жир, топленое масло, поклонялась отцу и матери жениха. Отец жениха читал юроол: "Тэнгэр бурханда мургэмэ, тэгшэ сайхан суугарай" - "Поклоняясь тэнгриям и бурханам, живи счастливо". Невеста также покланялась дядям жениха, старейшинам. После поклонения родителям и старшим родственникам жениха, невеста с женихом идут в мужской круг и садятся вместе". Как видно, в тюркской традиции огонь являлся силой, способной объединить два рода, и это широко использовалось в свадебных ритуалах. В приобщении невесты к дому жениха, этническое сознание карачаево-балкарцев не могло обойти стороной древние культы воды и камня. Права невестки в доме расширялись обрядом "хождение за водой". По этому поводу готовилось специальное обильное угощение. Молодая шла к реке в сопровождении женщин, девушек, детей, неся в руках сосуд для воды. У реки ее обливали чистой водой, желая, чтобы жизнь ее была такой же чистой. Под ноги ей бросали камушки, чтобы она могла родить столько же детей. По дороге домой сельские юноши бросали в сосуд с водой комки грязи, и молодой жене приходилось вновь и вновь возвращаться к реке. Таким способом проверялось, насколько ленива или трудолюбива невеста. Черты характера, способности и хозяйственную сноровку невесты проверяли и в других игровых сценах. После обряда, который носит название "суугъа баргъан", молодожены могли свободнее общаться друг с другом.

Аналогичным обрядом облегчалось общение между молодоженами у чеченцев. "Молодая супруга берет определенное количество яичных лепешек, кувшин и в сопровождении нескольких женщин отправляется к ближайшему ручью. Туда бросает она каждую из заранее проколотых иголкой лепешек, наполняет водой кувшин и такой же точно церемонией возвращается домой". Первый выход осетинской невесты также связан с походом за водой. "К ней (невесте - от авт.) собираются девушки и молодые женщины, с которыми она отправляется по воду с небольшим деревянным ведерочком или кувшином. На берегу шумящего горного потока они устраивают пляски, в которых молодая не принимает участие". 

Исполнив обряды приобщения к роду, молодая женщина, тем не менее, не получала полной свободы действий. Сноха не имела права разговаривать со свекром без особого позволения с его стороны, но даже в этом случае, подобным разрешением пользовались не все. По рассказам информаторов, в некоторых селениях снохи до самой смерти не разговаривали с отцом мужа. Так, Эркихан Оттоева из рода Рахаевых не заговорила со свекром, не смотря на то, что он даже зарезал барана, чтобы она не молчала. Но это не помогло, так как по ее словам, поскольку ее мать молчала, то и она должна поступать таким же образом.

Молодая супруга не имела права называть по имени ни одного родственника мужа.

Ограничения существовали и во взаимоотношениях со свекровью. К примеру, если муж привозил с кошары мешки с продуктами (къапчикъла), жена не могла сама открыть их, если свекровь была в доме. Продуктами распоряжалась в доме только старшая женщина, а молодая супруга не имела права взять даже кусок хлеба. Это правило распространялось как среди бедных, так и среди богатых.

Уважение к вошедшей в дом женщине строилось по двум показателям: по ее сноровке в быту, и по умению молчать.

"Возвращение жениха" - это также особая ступень карачаево-балкарской свадьбы. До исполнения этого обряда жених не имел права открыто посещать молодую жену. Обряд этот имел шуточно-игровой характер, сопровождался песнями и плясками. Его инсценировка имела свои отличия в каждом ауле и зависела от игровой фантазии его жителей. Генеалогия этого обряда восходит к периоду перехода от матриархата к патриархату.

Параллельно со свадьбой в доме жениха, свадебное пиршество происходило в доме невесты. Таким образом, два рода отмечали это событие в пределах своего родового коллектива, хотя несколько представителей со стороны невесты присутствовали в доме жениха до конца свадебной церемонии. Позднее для совершения мусульманского бракосочетания требовалось присутствие мужчин со стороны обоих фамилий. Для этого родственники невесты приезжают в дом жениха, находятся в нем некоторое время и возвращаются к себе, не прерывая свадебных торжеств.

В дальнейшем следовала череда взаимных даров и визитов, целью которых было закрепление нового родства. В числе подарков всегда были продукты питания: куски именного мяса, выпечка, напитки, скотина. Приобщение этих продуктов к свадебной еде означало символическое объединение родов жениха и невесты.

Однако основной дарообмен происходит во время официального посещения женихом родителей невесты, и посещения родителями невесты дома жениха. Обычай взаимного одаривания довольно устойчив. Он время от времени то затухает, то дает ход более изощренным формам вещевого обмена. Эта цикличность соответствует взлетам и падениям социально-экономического состояния общества в целом. "Невеста дарила родным жениха и его близким родственникам - его отцу, матери, братьям, сестрам, племянникам, бабушке, дедушке, внукам. Она дарила платья, платки, черкески, бешметы, башлыки, шапки, кольца, серьги, бусы, иголки, зеркальца, платочки; жениху от имени отца - кинжал, ружье, пояс, лошадь. Особые подарки от имени невесты делали сватам". 

Сегодня в число подарков входят золотые изделия, телерадиоаппаратура, ковры, мебель, текстильные изделия и пр. Аналогичные подарки делает и жених родственникам невесты. 

Особой статьей расходов в свадебном цикле карачаево-балкарцев был калым. Минимальный размер калыма (при выдаче замуж крепостной) составлял не менее трех единиц скота. После отмена крепостного права средний калым составлял два быка, теленка, лошадь, 10 рублей серебром и золотом. Одной из самых богатых свадеб в Безенгийском ущелье в 20-е годы была свадьба Х. Ольмезова и Г. Чочаевой, калым за которую составлял 60 единиц крупного и мелкого рогатого скота, серебряную сбрую, накидку на лошадь с двумя мешочками по бокам, в каждом из них находился ягненок, деньги и шубу из тыитона (кожа высшего сорта). Расходы семей по уплате калыма отчасти возмещались приданным невесты. К примеру, невесты из княжеских фамилий, помимо скота и денег, имели в приданном даже рабов. "Хотя рабство и уничтожено в Терской области, к управлению которой принадлежат горцы балкарского племени, - писал Н. Нарышкин в 1868 году, - но во время пребывания моего в аулах я заметил несколько семей, которые были даны в приданное княжне из рода Дадишкилиани, вышедшей замуж за одного из Урусбиевых. Прежние имена их были заменены новыми татарскими и как мне кажется владельцы этих рабов не намерены были с ними расставаться". Если приданное было обязательным элементом карачаево-балкарской свадьбы, то от калыма иногда отказывались. Как правило, это относилось к очень зажиточным семьям.

Первая официальная попытка отмены калыма была произведена на Первом съезде Советов КБАО в декабре 1922 года. Воспитанную веками народную психологию в короткий срок попытались вытравить. Съезд вынес решение об отмене калыма и других видов бытового закабаления. В этом решении говорилось: 

"1. Отменить калым во всех его видах и проявлениях.

2. Поручить исполнительному комитету провести борьбу с хищением женщин, считая это тяжелым уголовным преступлением.

3. Воспретить всякое посредничество при выходе девушки замуж.

4. Требовать при регистрации брака согласия самих брачующихся, но не родственников и посторонних лиц.

5. Поручить исполнительному комитету через окружные исполкомы произвести изъятие всего выплаченного с января 1919 года калыма в пользу государства".

Однако, принятые меры не дали результатов. Калым продолжал свое существование. Если же жених приезжал за невестой без калыма, то это воспринималось с неодобрением. 

В конце 80-х годов ХХ века под давлением и в целях выполнения постановления ЦК КПСС и Совета Министров СССР "О мерах по преодолению пьянства, алкоголизма и самогоноварения, а также для исключения из жизни уродливых явлений, пережитков прошлого" была предпринята вторая попытка устранить калым Для этого в ряде сел Кабардино-Балкарии были проведены народные сходы, на которых принимались решения, противоречащие вековым народным традициям. Так, в решении схода жителей пос. Былым от 21 января 1978 года говорится: "3. Исключить из жизни такое уродливое явление как калым - вредный пережиток прошлого, не имеющий ничего общего с национальными традициями и обычаями балкарцев. 4. Запретить вручение дорогих подарков, преподносимых невестой многочисленным родственникам жениха (сый), ибо на этой почве возникают ссоры". Вместе с тем, та часть постановления, которая касалась ограничения употребления спиртных напитков согласуется с народной традицией. В целом же подобное решение не изменило общей картины, и свадебный цикл проходил и проходит ныне в соответствии с этническим стереотипом, выработанным временем. 

Мы намеренно остановились на форме заключения брака по сговору. В традиционном карачаево-балкарском обществе брак возникает в результате договора, как союз двух кровнородственных групп. Этот договор обязательно санкционируется народным сознанием, как в сфере обычного права, так и в сфере мировоззрения. Традиционный свадебный цикл представляет собой сложный комплекс обрядов, сочетающих в себе социальные, экономические, правовые, религиозно-магические, ментальные элементы и отражающих наслоение разных исторических эпох. В результате брачных церемоний совершается самый значительный из обменов жизненного круга - обмен женщинами. Во время свадебных ритуалов актуализируются архаичные модели поведения, которые перерождаются в игровые в более поздней традиции.

Центральной фигурой этого жизненно важного события была и остается женщина, поскольку, переходя из рода в род, она выполняет функцию объединения и сплочения, что является цементирующим звеном жизни любого этноса.

Брак путем умыкания невесты был не менее распространенным, чем брак по сговору. Он имел три формы: собственно насильственное похищение девушки без ее согласия и согласия ее семьи; похищение девушки с ее согласия, но втайне от семьи; фиктивное похищение, когда обе стороны не возражали против брака, но к похищению склонялись из чисто экономических соображений. Вне зависимости от вида умыкания, свадебная обрядность этого вида брака отличалась от обрядности брака по сговору уже в силу того, что нарушалось главное правило - договор двух родов. Некоторые этапы свадьбы в этом случае отпадали как ненужные, некоторые имели сокращенный вариант, пиршества либо отсутствовали, либо имели незначительные размеры. Упрощалась и вся система ритуальной обрядности. Поэтому для понимания основ этнического сознания карачаевцев и балкарцев более полное представление дает брак по сговору как наиболее предпочтительный, торжественный и ритуально обставленный вариант бракосочетания. Брак путем похищения невесты сохранился и в наши дни, как правило, в форме умыкания невесты с ее согласия. Некоторые молодые люди ошибочно считают этот вид брака наиболее колоритным и национально окрашенным. На самом деле это сокращенный и упрощенный в плане национальных традиций вид заключения брака. Но каким бы ни был вид заключения брака, на всех этапах свадебного цикла и хозяева, и гости должны были вести себя чинно, в духе народных традиций. Умеренность в пище и питье, учтивость и корректность к тамаде и сотоварищам по столу считается главными добродетелями горца за столом. Напротив, чье-либо опьянение и непослушание старшему за столом - позор для всех присутствующих. 

Карачаево-балкарский язык содержит многочисленные литературные памятники, посвященные свадебным мероприятиям. Это и традиционные свадебные песни, поздравления, тосты, частушки и пр.

"Пусть в наш аул прибывают невестки и да подарят платочки.
Да дай бог нашему аулу спокойствие и здоровье.
Пусть невестка, согнув ноги, сядет и в толщину ноги пряжу соткет.
Если свекру, свекрови и своему главе молодая будет непослушна,
Пусть преждевременно погибнет.
Пусть будет молодая крепка в поручениях от мужа,
Пусть ее ножницы только режут шелк,
Пусть будет поступь молодой счастьем для целого квартала.
Сегодня этому дому радость: играем, поем, едим и пьем.
Сегодня этому дому радость, кто не сочувствует ему, 
Пусть у того преддверие останется без песен и плясок,
И пусть тот никогда не поест баранов,
Чтобы есть каржин (хлеб) челюстей бы не было,
И чтобы в руки взять и палки не было".

Или другой свадебный алгъш:

"Келген келинни аягъындан,
Джылыу урсун джалгъындан,
Сюйюм берсин кезлери
Ийнакъ болсун сезлери.
Ышара - кюле келсин
Келген юйюн сюе келсин
Этер ишин биле келсин
Къартха - къуртха бачхыч болсун, 
Мол джашаугъа ачхыч болсун;
Джарыкъ болсун джулдузча,
Джил бырасын къундузча;
Бек джабышсын эри бла,
Эт болгъанча тери бла…"

"От пришедшей невесты,
От щек ее пусть исходит тепло;
Пусть любовь излучают ее глаза,
Пусть будут ласковы ее слова.
Пусть смеясь, улыбаясь, войдет
Пусть любя в этот дом войдет,
Пусть зная свою работу, войдет,
Пусть опорой будет для стариков.
Пусть жизни обильной будет ключом, 
Пусть будет ярка, как звезда, 
Пусть блестит, как мех бобра;
Пусть с мужем сживется,
Как мясо и кожа".

Традиционный свадебный цикл карачаево-балкарцев представляет собой сложный комплекс обрядов и отражает наслоение разных исторических эпох. Из-за ряда инноваций и утраты отдельных элементов в современной свадьбе почти не сохранились те этапы, на которые разделил брачный цикл на Кавказе М. Сигорский. Главными брачными обрядами о считал: "1) шумная абструкция молодежи около дома невесты при первом супружеском посещении женихом своей невесты; 2) разрезание или разрывание женихом кожаного корсета у невесты в первое супружеское посещение; 3) ввод молодой в дом отца мужа; 4)ввод молодого в дом его родителей и обрядовое посещение молодого отцом и старшими аула; 5) прощение молодого своей матерью и женщинами аула; 6) выкупной обед - жертва, даваемый молодым в угощение всего аула; 7) вступление молодой в права и обязанности хозяйки нового дома, начинающегося с хождения за водой; 8) поездка молодой, спустя некоторое время после свадьбы к своим родителям на несколько месяцев до первых родов; 9) после первых родов молодая, получив от отца женский головной платок, подарки и все свое имущество, переходит окончательно в дом своего мужа и начинает вести свое хозяйство".

Тем не менее, трансформационные процессы не изменили общего национального колорита и характера брачного цикла карачаевцев и балкарцев. 

§ 3. Смерть
Бесстрастный итог земному существованию подводит смерть. Ее осмысление началось еще в эпоху первобытного общества и продолжается по сегодняшний день. Известный археолог А.П. Окладников писал: "неандерталец уже убедился, что мертвец - не просто "спящий", что по отношению к нему нужны особые заботы, качественно иные, чем касательно живого человека. Он не просто оставлял мертвеца на поверхности земли в той позе, в какой его застала смерть, а придавал ему, пока еще не окоченело тело, определенную, строго выдержанную позу; клал его не как пришлось, а в определенном направлении - головой на восток или запад, наконец, помещал его в яму и засыпал землей. Отсюда следует, что у неандертальцев уже возникли какие-то идеи о качественно иной форме существования умерших после смерти, т. е. путем идеи о "жизни за гробом". Развитие этих идей привели к тому, что община представлялась состоящей из: мира предков, мира живых и мира еще не родившихся младенцев.

Человеческая мысль напряженно работала, пытаясь объяснить причины непонятных явлений. "А смерть, а болезни, а тысячи стихийных бедствий, - заметил по этому поводу Л.Я. Штернберг, - щадящие одного и неумолимо обрушивающиеся на другого. Разве на каждом шагу он (человек - от авт.) не чувствует своей зависимости от этих, то видимо, то сознательно благодетельствующих, то сознательно вредящих ему причин". Зачатки первых религиозных верований, порожденные стремлением к объяснению и пониманию происходящего, обыгрывали феномен смерти, придавая ему форму перехода в иной мир. "Именно в эпоху доминирования религиозного типа сознания внимание людей было сконцентрировано на "последних вещах" - смерти, посмертном суду, воздании, аде и рая". Традиционное сознание всех народов, пытаясь освоить таинственную сферу небытия, конструировала ее, отталкиваясь от характеристик земной жизни. Роль эмоций и аффекта в формировании определенного отношения к смерти невозможно переоценить. Это подтверждается широкой панорамой разноосмысленных погребальных ритуалов и обычаев. Напряженный эмоциональный характер погребальных обрядов связан в первую очередь с непостижимым таинством смерти. "Смерть - это единственное, с чем человек не способен, не может согласиться, примириться, признать ее вполне естественным и нормальным явлением". Поэтому смерть всегда воспринимается глубоко эмоционально. Восприятие смерти этносом, акценты, расставленные народом на тех или иных аспектах смерти помогают приподнять завесу над тайной этнического сознания в целом. Самобытный мир эмоций, чувств и установок этноса, рассматриваемый через феномен смерти, позволяет дополнить этноментальную картину последнего. Поступки и мысли людей в данном случае даны "в особом, естественном, экзистенциальном состоянии". Вместе с тем необходимо заметить, что вся мифологическая концепция бытия пронизана оптимизмом, т.к. любая смерть рассматривается как начало новой жизни. С этим связано наличие в могильниках разнообразных предметов быта, оружия, культовых принадлежностей, останков коней и пр. Традиционное мифосознание предполагало, что все перечисленное понадобится умершему в ином мире.

Материальными памятниками древнейших пратюркских предков карачаево-балкарцев были курганы и могильники в г. Нальчик, у селений Ак-баш, Кишпек, Шалушка, Быллым; у станиц Мекенской в Ингушетии, Тифлисской, Казанской, Ново-Титаровской в Краснодарском крае, у сел. Усть-Джигута в Карачае и др. 

Могильники и погребальные сооружения XIII - XVIII вв. свидетельствуют о параллельном существовании разного рода захоронений в одно и то же время. Их можно классифицировать следующим образом:

- грунтовые ямы с каменными оградками на поверхности земли;
- грунтовые ямы с небольшими курганчиками из камней или каменно-земляной насыпи высотой 0,5 - 0,7 м;
- каменные ящики ничем не обозначенные на поверхности;
- каменные ящики, обозначенные на поверхности невысокими оградками;
- подземные и полуподземные склепы;
- подземные склепы-усыпальницы и мавзолеи.

В указанный период начинает господствовать одиночный вид захоронений, исключение составляют два погребения на могильнике Байрым и три погребения на Курнаяте. С точки зрения эволюции этнического сознания, это говорит о появлении индивидуального подхода к человеку, как живому, так и умершему. Человек, ведший по общим представлениям жизнь праведную, безгрешную, после смерти приобретал почетный статус предка и составлял сакральный потенциал семьи, рода. Что касается различных форм захоронений, то это можно объяснить напластованием погребальных традиций различных исторических эпох, связанных с миграциями этноса и, в конечном счете, со слиянием двух компонентов - древнетюркским кочевническим и автохтонным кавказским.

Формы погребения трупа и устройство погребальных сооружений могут быть различными у одного и того же народа в зависимости от местных природных условий, в которых обитают различные группы народа, а также в зависимости от социального положения, возраста умершего и т.д. 

Если говорить о формах духовной обставленности погребального обряда в Карачае и Балкарии, то следует отметить, что они также претерпевали существенные изменения, связанные с проникновением в карачаево-балкарскую среду больших религий: христианства и ислама. При этом первая не оставила сколько-нибудь существенного следа в погребальной церемонии карачаево-балкарцев. Погребально-поминальный цикл подвергается сильной исламизации уже в XVIII веке. Мусульманское духовенство играло ограниченную роль на первых двух ступенях жизненного круга, в родильных обрядах и свадьбе, но, пользуясь страхом перед уходом в "иной мир", она закрепила свои позиции на последней ступени жизненного круга. Восприняв ислам, народ принял и мусульманское видение потустороннего мира, изменив обрядность при похоронах и поминках. Ислам признает существование загробной жизни - ахирет. Эта вера предполагает, что в Судный день Аллах восстановит умерших. Об этом прямо говорится в Коране: "Скажи ему: их восстановит тот, кто их создал". Принятие ислама дополнило этноментальные представления карачаево-балкарцев мыслью о том, что в день Ба'с Аллах оживит умерших, и человек, вернувшись вторично на этот свет завершит земные дела. Чистый традиционализм всегда носит этноконфессиональный характер, истоком которого является тот регион, где этот традиционализм мог культивироваться и набираться мускулов. Для карачаево-балкарского народа таким регионом стал Кавказ, а с конфессиональной точки зрения истоком его традиционализма является язычество. Поэтому во всем комплексе погребально-поминальных обрядов, несмотря на сильную исламизацию, имеют место традиционные языческие представления о смерти.

Л. Фейербах считал, что смерть по языческим представлениям древних есть "предательское убийство злым, враждебным человеку существом. Поэтому изначально в истории смерть есть не обретение, а утрата бессмертия". Этим постулатом объясняется боязнь смерти, характерная карачаево-балкарцам. Рассматривая смерть в структуре этнического сознания ранее бесписьменных народов, пришедших ускоренно к достижениям цивилизации, следует отметить двоякий характер отношения к данному феномену. 

Карачаево-балкарцы верили в определенные приметы - предшественники смерти. Например, если брошенная в угол обувь упадет подошвой вверх - владелец обуви непременно умрет в скором будущем. Если зачесался лоб - умрет близкий родственник. Предвестником смерти по народным поверьям могли быть и животные: например, если собака воет, опустив морду к земле - к покойнику. Смерть может быть предсказана и другими предзнаменованиями, в основе которых большей частью лежат мифические воззрения. К ним относятся также сны специфического характера, в которых имеются прямые и понятные параллели. Если приснился умерший ранее человек, на зов которого откликнулся кто-то из здравствующих, то в скором времени он умрет. Подобным же образом трактуется сон, в котором умерший забирает из чьего-либо дома новую вещь. Рухнувшее во сне дерево у ворот дома, тоже означает смерть хозяина или хозяйки дома. Сон, во время которого теряется зуб, у многих народов означает потерю в семье. Если зуб выпадает безболезненно, то умрет дальний родственник или знакомый, а если это сопровождается болью, то кто-то из близких. Если же снятся похороны кого-либо из родных, то такой сон толкуется прямо противоположным образом, т.е. обозначает, что человек еще поживет. Если беременная увидит во сне своего умершего дядю, то ребенок родится с его душой. Преемственная связь поколений ярко прослеживается в обычаях похоронно-поминального цикла. Уже давно отмечен стойкий консерватизм этого печального ритуала, сохраняющего немало архаических поверий и обрядов. Так, на протяжении долгого времени сохранялись этикетные нормы для человека, принесшего весть о смерти. По мусульманским повериям на левом плече человека сидит ангел смерти, а на правом - ангел жизни. Поэтому горевестник слезал с лошади слева. Это было своеобразным знаком - символом недоброй вести. Кроме того, принесший весть о смерти не должен был здороваться. Обычно оповещать о смерти посылали 2-3 человек. Несмотря на печальный характер известия, горевестников обязательно благодарили. Подобный ритуал оповещения бытовал и у адыгов. Прибыв на место, горевестник становился слева у ворот, а после сообщения уходил, развернувшись левым плечом вперед. 

Консерватизм является одним из столпов традиционного этнического сознания. Выражение консервативных настроений и интересов отражено в древнетюркских эпиграфических текстах. Любая перемена, будь то политическая, социальная или религиозная, всякое отступление и искажение древних обычаев считались дурными. По мнению правителей тюрков Центральной Азии VIII в. чужое влияние на их культуру представляло опасность. "У народа табгач… была речь сладка, а драгоценности мягкие (т.е. роскошные, изнеживающие); прельщая сладкой речью и роскошными драгоценностями, они столь сильно привлекали к себе далеко (жившие) народы. (Те же), поселясь вплотную, затем устраивали себе там дурное мудрование". Или: "О тюркский народ, когда ты идешь в ту страну, ты становишься на краю гибели, когда же ты, находясь в Отюкенской стране (лишь) посылаешь караваны (за подарками, т.е. за данью), у тебя совсем нет горя; когда ты остаешься в Отюкенской черни, ты можешь жить, созидая свой вечный племенной союз".

Вера в бессмертие человеческой души была одним из главных устоев, поддерживающих духовную жизнь народа. Не случайно в народе говорят: "Человек родится на смерть, а умирает на жизнь". Смерть - это путешествие в далекий неведомый край. Путь души в мир иной долог и утомителен, так как является воплощением тягости расставания с земной жизнью. Что посеет человек в своей земной жизни, то и пожнет за "порогом смерти". Этим объясняется, что время до сорока дней, а в современной традиции, до пятидесяти двух - время неустойчивое, переходное. На сороковой и пятьдесят второй день после смерти погребального цикла, считается, что у умершего происходит отделение костей от плоти. Этот процесс очень мучительный и чтобы облегчить страдания умершего, необходима молитва и поминальная трапеза. По истечению года после смерти, поминки нужны по той же причине, что органы тела симметрично прощаются друг с другом: рука с рукой, ухо с ухом, глаз с глазом и т.д. По такому образу мышления предполагается, что "душа как бы сторожит тело, будит родных, становится сгустком всех органов чувств, мышления, т.е. одним словом, всего духовного, идеального в умершем теле человека". Душа покойного, согласно мифопоэтической концепции жизни, в течение первых сорока дней поминального цикла находится среди людей, обнаруживая себя различными способами (стуком, тенью, призраком в сновидении). С этим связан обычай, бытующий у балкарцев до сегодняшнего дня, когда на третий день поминок женщины специально пекут лепешки, и съедают по кусочку, чтобы умерший приснился одной из них. Карачаевцы и балкарцы не верили, что мертвецы приходят напугать кого-то. Они верят в то, что они приходят посмотреть на свою семью. По этой причине балкарцы и карачаевцы не гасят в доме свет на протяжении всего поминального цикла. Горящая в доме лампочка, якобы освещает душе покойного путь в родной дом. В этом явно читается отголосок древнего поклонения огню в Балкарии и Карачае. Интересно, что не всем тюркам характерно желание общаться с душой умершего. Так, тувинцы, боясь умершего, выносят его не через дверь, а разобрав одну из сторон юрты, для того, чтобы умерший не нашел дороги обратно. Огню отводилось особое значение в погребальном обряде тюрков Средней Азии. Киргизы считали, что в течение сорока дней умерший незримо присутствует в юрте. Символом его являлись зажженные свечи, непрерывно горевшие все сорок дней как "свет души" покойного. "Возвращение" умершего мыслилось в одной единственной форме - как рождение нового члена рода, семьи. В карачаево-балкарских сказаниях подобные сюжеты вполне типичны. (Напр., сказание "Ачимез и Хубун") Возможно этим объясняется удивительный параллелизм в сроках родильной и погребальной обрядности. Так, в течение первых сорока дней жизни у карачаево-балкарцев считается необходимостью охранять ребенка от чужого глаза. И первое жертвоприношение в его честь устраивается именно на сороковой день жизни, после чего ребенок считается "защищенным" и соединившим в себе душу и плоть.

Образ души - свечи был одной из составляющих мифологической концепции человека у тюрков Южной Сибири. На Алтае, например, существует легенда, в которой душа выходит из человека в виде двух маленьких свечек.

Мифоритуальному сознанию древних тюрков было свойственно стремление к сохранению облика умершего. Д.Г. Савинов, рассматривая проблему символики ранней группы древнетюркских каменных изваяний, пишет: "Что касается самого покойного, то его присутствие обозначается по-разному… Участие покойного в цикле погребально-поминальных обрядов в дальнейшем символизировалось его изображением в виде "каменного знака", "нарисованного облика, и, наконец, каменного изваяния". Перед каменными изваяниями - истуканами разными тюркоязычными народами совершалось жертвоприношение, им клали у подножья пищу, мазали рот сметаной, дегтем, кровью животных. Вокруг них плясали и пели. Очевидцы отмечают, что тюрки, жившие вдоль Енисея, плевали на каменных баб и даже стегали их плеткой, если они не помогали им в охоте и не исцеляли от болезней.

Иконография тюркских изваяний имеет глубокие корни в искусстве ранних кочевников. Эти статуи генетически примыкают к еще более примитивным антропоморфным скульптурам доскифского времени. Они представляют собой не портреты определенных людей, а обобщенный образ предка, характеризованный не чертами лица, а обычными атрибутами женщины или мужчины-воина. Для нас важно, что канонизированный образ воина с чашей в одной руке и с оружием на поясе уходит своими корнями в глубокую древность. "Попытка рассматривать в самом общем виде происхождение древнетюркских изваяний приводит к убеждению, что они порождены очень древним кругом культовых представлений с довольно четко сложившимися канонами".

В семантике каменных изваяний учеными предложены две гипотезы, одна из которых согласуется с упомянутой выше традицией балкарцев и карачаевцев сохранить образ умершего. Согласно этой гипотезе, большинство каменных статуй изображали самих тюрок и устанавливались на могилах или на местах ритуального сожжения праха покойного и имеют двоякое объяснение. "Они могли быть как изображениями похороненного, так и изображением обобщенным, воспроизводящим его слугу в потустороннем мире".

То внимание, которое мы уделили каменным изваяниям не напрасно, потому что на старых кладбищах Балкарии встречаются надгробные памятники, в очертаниях которых явно вырисовывается голова и туловище. И, хотя в той части, которая символизирует голову, нет изображения лица, что связано уже с мусульманской традицией захоронения, позволим себе предположить, что этот вид надгробий генетически связан с древней традицией тюрков сохранять облик умершего.

Развитие этой традиции в рамках различных этнических культур тюрков предполагает различные варианты. Так, в Средней Азии умершего мужчину нередко представляла пика, воткнутая в земляной пол жилища. Спустя определенное время ее ломали пополам и втыкали в изголовье могилы или сжигали. В современном похоронном обряде балкарцев также существует аналог подобного действия. Шест или прут, которым измеряется рост умершего для того, чтобы вырыть соразмерную могилу, также не выбрасывается, а в переломленном виде хранится на могиле до полного истления. Если же образ умершего не будет сохранен в таком виде, т.е. если шеста на могиле не будет, то покойник сам будет приходить и напоминать о себе. 

Интересный поминальный обычай, также сохраняющий облик умершего, был отмечен в XIX в. Как и у многих тюркских народов, он называется чек - т.е. "присядь". Он состоит в том, что в ночь перед поминками изготовляется деревянное чучело, на него надевают одежду покойника, усаживают чучело у семейного очага, ставят перед ним угощение и просят у него помощи в своих житейских бедах. Под таким же названием этот обычай зафиксирован еще в Орхоно-енисейских тюркских надписях VIII в.. В этом обычае синтезированы также культ очага и культ предков. С последним связаны периодические поминки, сопровождавшиеся обильными угощениями, жертвоприношениями и т.д. В карачаево-балкарском нартском эпосе описан погребальный обряд нартов, который, вероятно, был аналогом похорон наших предков в языческие времена. Он включал жертвоприношение коня каждые четыре года, поминальную трапезу с плясками вокруг могилы, и клятву верховному божеству Тейри в стойкости и мужестве.

Традиционным видом жертвоприношений была одежда умершего, выступающая его знаком. Одежду приводят в порядок и раздают близким и малоимущим на третий день после похорон. При этом если покойный пользовался почетом и уважением окружающих при жизни, то получить его вещь считается честью. У обских угров жертвоприношения одеждой совершались даже в культовых местах. У отдельных тюркских народов нельзя было выносить из юрты и раздавать вещи умершего ни родным, ни чужим. Как и нельзя было произносить его имя. Тувинцы говорят: "Зачем окликают они по имени покойного брата, зачем поднимают его голову - тревожат его прах"? и ограждают себя, таким образом, от посещения их душой покойного. Узбеки-мусульмане, наоборот, старались приобщиться к умершему, особенно если он прожил долгую и богатую жизнь. Для этого они пытались оторвать кусочек ткани от савана или покрывала. Кому удавалось это сделать считался приемником благодатных качеств умершего. Это был кратчайший путь к "причащению", что в данном контексте достигалось тремя способами: через грубое отрывание кусочков савана, иногда сопровождающееся борьбой. 

Древнетюркские ритуальные параллели прослеживаются и в других частях похоронной традиции. Сравним два свидетельства. Первое взято из описания тюркского погребального обряда китайскими хрониками Лю Мао-цзая.

"Когда один из них умирает, труп ставится на возвышении в юрте (шатре). Все дети и внуки, родственники по мужской и женской линии забивают каждый барана и лошадь и кладут как жертвенное приношение вокруг юрты. Затем они верхом семь раз объезжают юрту и каждый раз, когда они подходят к входу в юрту, слегка оцарапывают себе лицо. При этом они плачут так, что слезы и кровь текут вместе".

А вот каково позднесредневековое свидетельство оплакивания в Балкарии и Карачае.

"Своим умершим они ставят надгробный памятник в виде колонны или пестрых досок, украшенных резьбой, и стараются, чтобы такой дом был гораздо роскошнее, чем их жилые дома, которые только сплетены из ветвей и внутри обмазаны глиной. Они царапают свою грудь и руки так, что у них течет кровь. Оплакивание покойника продолжается до тех пор, пока не заживут раны: если траур должен еще продолжаться, полузажившие раны опять растравляются".

Более позднее свидетельство оставлено посетившим Карачай Г.Ю. Клапротом. "Если кто-либо умер, то женщины поднимают ужасный крик, бьют себя в грудь и рвут на себе волосы; а мужчины, сопровождающие покойника, сильно бьют себя кнутом по голове и колют себя ножами в мочки ушей".

Интересно, что при похоронах скифских вождей, по свидетельству Геродота, в знак печали простые скифы обрезали себе кончик уха, волосы, делали надрезы на руках, распарывали кожу на лбу и носу, прокалывали левую руку стрелами.

Вопреки принятому в исламе представлению о смерти как закономерном переходе в потусторонний мир, балкарцы и карачаевцы по сей день считают ее большим горем и выражают это в оплакивании. Хотя в силу национальной традиции плакать могут только женщины, а мужчины не должны публично выражать свои чувства.

В этнологии выделяется пять видов ритуального оплакивания у тюрков:

1. Оплакивание тотчас после смерти, как непосредственное выражение близкими своего горя по поводу утраты. Оно сопровождалось громкими горестными возгласами и причитанием.

2. Оплакивание с такими же причитаниями, при встрече каждой вновь вошедшей с соболезнованиями женщиной.

3. Утреннее оплакивание, совершающееся на улице женщинами и сыновьями по родителям, продолжающееся до исполнения года.

4. Оплакивание у могилы, совершаемое как женщинами (но не женой), так и мужчинами (но не мужем) на другой день после похорон или еженедельно по пятницам и в первый день годовых поминок. 

5. Оплакивание в начале каждого нового цикла (3 дня, 9, 40 дней …).

Для карачаево-балкарцев характерны все пять указанных вида оплакиваний, с уточнением в пункте 3. Оплакивание на заре совершается только женщинами и только первые три дня. 

В каждом ущелье и даже в каждом селе существовали свои женщины - плакальщицы, непременные участницы похорон. Со времени распространения ислама их роль в погребальной церемонии значительно уменьшилась. Однако плач и всеобщая скорбь сопровождают смерть сегодня, как и много веков назад. Говоря же о некоторой доле оптимизма, свойственной традиционному тюркскому мировоззрению уместно упомянуть о древнетюркской эпитафии Бильче-кагана, посвященной смерти его брата Кюль-тегина, в которой содержится призыв умерить ритуальные стенания, что говорит об эволюции рационального мышления. "Мой младший брат Кюль-тегин, скончался, я же заскорбел; зрячие очи мои сильно ослепли, вещий разум мой словно отупел, и сам я заскорбел. Время определяет Небо, сыны человеческие все рождены с тем, чтобы умереть. Так с грустью думал я, в то время как из глаз моих лились слезы, и сильные вопли исходили из сердца, я снова и снова скорбел. Я предавался печали, думая: "Вот (скоро) испортятся очи и брови обоих шадов и идущих за ними моих младших родичей, моих огланов, моих правителей, моего народа".

Философское осмысление смерти, принятие ее как явление переходное, облегчало мысль о потере. Плачи, сопровождающие погребально-поминальный цикл, обычно были импровизациями, не записывались, но передавались из поколения в поколение. Сегодня, благодаря усилиям языковедов - тюркологов, мы имеем в распоряжении образцы разновременных плачей: от древнетюркских до современных.

"Что это была за опасность, мой любимый,
Самое прекрасное сердечко мое,
Как смертельная мука
Одолела и уничтожила сначала тебя?
Если бы все же прежде тебя смерть
Нашел я, о мое солнышко!
Тогда я не испытывал бы такой
Большой, горькой боли!"

(древнетюркский плач)

Или:

"Есть ли кто на свете несчастнее тебя?
Нет сестры - закрыть глаза твои,
Нет матери - оплакать тело твое,
Нет отца - поминки справить по тебе".

(народное балкарское причитание из "Песни о Канамате")

Оплакивание, выражение соболезнования, молитвы за умершего с принятием ислама регламентировались предписаниями шариата, сохраняя лишь отдельные доисламские элементы.

У постели тяжело больного находились не только домашние, но и кто-нибудь из пожилых родственников и соседей. В их присутствии составлялось завещание. По шариату, умирающий, если он был совершеннолетний, в свей последней воле не должен был забывать о милостыне. В.М. Сысоев писал о карачаевцах: "старше 15 лет больной обязательно должен это сделать, а меньше - может и не делать". Земля всегда отходила к родным, а сено, хлеб с земли раздавали в память об умершем. Во время дележа часто звали биев, чтобы они были посредниками, но им за это не платили. Однако во время поминок таубию положено было отдать барана или в крайнем случае (при малых поминках), что-нибудь из приготовленных блюд. Если же умирал взрослый таубий, то каждый двор давал по одной трехгодовалой скотине или по адатам 1844 г. - одного резанного барана, трех живых и один турсук бузы. В добавок к этому, отдавали мешок солода для варки пива. Обязательным дополнением к ритуальной похоронной пище были специальные круглые лепешки - къатлома. Их выпекали из тонок раскатанного пшеничного теста, края которого резали бахромой и выпекали в раскаленном масле. Это же кушанье, но для других случаев именовалось иначе - тышмек. К умирающему приглашался мулла, который во весь голос читал ему на ухо молитву (Иман-Шахадат), чтобы легче было испустить дух. "Характер поведения умирающего зависел от его социальной принадлежности и окружения. Бюргер умирал не так, как монах в монастыре". Ели учесть, что этикетные нормы в княжеской среде были более строгими, нежели среди простолюдинов, то можно предположить, что карачаево-балкарские князья умирали не так, как пастухи. Как только наступала смерть, покойника приводили в надлежащее положение, выпрямив конечности. После того, как труп остыл, начинали приготовления к омовению. Для омовения организуют специальный стол со стоком воды и приготавливают "кебин" - одеяние для покойника: для мужчин из трех слоев, для женщин из пяти слоев и двух платков. Омовение производят четыре человека из числа близких родственников. Тот, кто непосредственно омывает труп, должен быть человеком, почитаемым и исповедующим ислам. У каждого из трех его помощников, есть строго определенная миссия. Первый поливает воду из кумгана (сосуда с тонким горлышком и ручкой), второй наливает теплую чистую воду в кумган, третий выливает грязную воду в специально отведенное место. Все четверо перед выполнением процедуры омовения должны принять абдест, т.е. очистить себя. 

После омовения на покойного надевают рубашку и оборачивают в белую материю, оставив на некоторое время открытым лицо для прощания с близкими людьми. 

Погибших в бою мужчин хоронили в тех одеждах, в которых они встретили смерть. Языческим вплетением в исламский погребальный обряд было то, что на грудь покойника клали ножницы, нож, кинжал или другой металлический предмет, который бы отпугивал "нечистую силу". Накрытое буркой или покрывалом тело, несли до кладбища только мужчины. Женщины и дети в похоронной процессии не участвовали. Хоронить полагалось в тот же день, а если смерть наступила вечером или ночью, то на следующий день. Это связано с тем, что мусульмане считают, что после захода солнца царство мертвых закрыто.

После приготовления к захоронению, умершего выносят во двор, где эфенди (священник) произносит слово о благословении покойного, призывает пожелать ему рая в загробной жизни и читает молитву. После этого близкие родственники - мужчины уносят умершего к месту захоронения. Придание земле также происходит согласно мусульманской обрядности.

Как только умерший покинул свой дом, за упокой его души раздается подаяние: садакъа, деур и схат. Различие между ними состоит в сроках и размерах подати. В течение трех дней после погребения, мужчины села идут на кладбище для совершения дууа (молебна), которым руководит главный имам села. 

В доме умершего в эти дни не зажигают очаг и не готовят пищу. На третий день поминального цикла, чтение молитв прекращают и совершают жертвоприношения: режут скот и угощают пришедших.

В поминальном цикле балкарцев и карачаевцев отмечен также сороковой и пятьдесят второй дни. До исполнения года каждый четверг пекут специальные ритуальные лепешки (лакумы) и вместе со сладостями раздают соседям. Годовщина смерти также сопровождается жертвоприношением домашних животных.

Весь этот ритуал сохранен и исполняется с некоторыми особенностями в разных ущельях Балкарии и Карачая. 

Многие жители Карачая и Балкарии обеспокоены сегодня проблемой чрезмерной пышности похорон. Желая продемонстрировать свою любовь и уважение к умершему, семьи производят траты, не сопоставимые с доходами семьи, в результате чего влезают в долговое ярмо, порой распродают семейные ценности, недвижимость и пр. Демонстрация почестей умершему, желание выглядеть в глазах родственников и соседей "не хуже других" выходит за пределы разумного. 

Следует отметить, что в истории карачаевцев и балкарцев был период, когда советские и партийные органы всячески старались насаждать свой, так называемый "коммунистический" ритуал захоронения. Особенно это касалось похорон номенклатурных работников. Так, в Карачае, начиная с 1959 г. райкомы КПСС пытались организовать похороны с венками, речами и оркестром. Однако это не было воспринято с одобрением. Директора совхоза "Красный Восток" райком партии похоронил "по-коммунистически". Родственники уговаривали представителей власти, чтобы эфенди помолился над могилой. Но несмотря на полученное разрешение эфенди отказался участвовать в церемонии. Кроме того, могилу огородили решеткой, что не дозволено мусульманским правилами. Считается, что до умершего, чья могила огорожена, не будут доходить молитвы. 

На всех этапах погребально-поминального цикла поведение человека строго регламентировалось. Не уместной считалась громкая речь, смех, суетливые движения. Этикет требует сдержанности в выражении даже самых искренних скорбных чувств. Первые несколько дней поминального цикла семья умершего находится в окружении родственников, соседей, друзей. Они берут на себя всю организацию траурных процедур и оказывают моральную поддержку близким умершего. Таким же образом поступают все кавказские народы. Однако, по свидетельству С. Мафедзева, еще 100 лет назад у адыгов богоугодным считалось бегом донести покойника до могилы, быстро похоронить и разъехаться по домам. Ныне это абсолютно неприемлемо. Смерть и связанные с ней обряды вырабатывают не только особое мировидение, но и культуру поведения и общения. Участие в этих обрядах формирует культуру тактичного поведения, утонченной речи, приобщает к миру этнической культуры и морали. "Здесь и шло своего рода шлифование, очищение и облагораживание этноменталитета". 

Мы уже упоминали о том, что этническим сознанием карачаево-балкарцев женщина воспринималась как нечто "нечистое" в определенные периоды. Применительно к погребально-поминальному обряду это заключается в строгом запрете посещать кладбища в "критические" дни. И более того, даже в период менопаузы, идущая к могиле, должна либо надеть семь пар нижнего белья, либо сделать прокладку из семикратно сложенной материи. 

Смерть предъявляла особые требования к живым не только в период погребально-поминального цикла, но и в дальнейшем их поведении. Почитание умершего требовало соизмерения всех действий с предполагаемой реакцией на них ушедшего в мир иной. Не опозорить имя умершего считается святой обязанностью живущих. Часто среди карачаевцев и балкарцев можно услышать фразы типа: "Он был бы тобой доволен" или "Это ему не понравилось бы". 

Достаточно жесткие требования предъявляются вдовам. В течение года они не могли присутствовать ни на каких увеселительных мероприятиях, должны были носить траурную одежду. И хотя запрета на повторное замужество не существует, тем не менее оно не всегда воспринимается благосклонно, особенно если в семье есть дети. Многие женщины предпочитают хранить верность покойному мужу, чем обеспечивают себе уважение и почет в преклонном возрасте. Эта ментальная установка карачаево-балкарцев согласуется со многими восточными представлениями о поведении вдовы. Так, по китайским традициям "вторичное замужество считалось тяжким преступлением женщины перед памятью о покойном муже. Если вдова решилась бы выйти замуж, она была бы обречена на изгнание из своей среды, подверглась риску быть убитой родителями или родственниками покойного мужа, да и по закону не могла больше стать чьей-либо женой, а только наложницей, зато вдова, сохранившая верность мужу после смерти считалась героиней".

Ментальная граница между жизнью и смертью, по карачаево-балкарским представлениям была очень прозрачна. Отсюда вытекает тесная взаимообусловленность человеческой чести, имени и формы смерти. "Как жил, так и умер" - нередко говорят карачаевцы и балкарцы. Считалось, что форма смерти зависит от морального поведения человека на земле. "После смерти скотины кости останутся, - гласит народная поговорка, - человек умрет - останутся дела". Жизнь и смерть находится в едином духовном ментальном поле, объединяя в себе не только физическую, но и социальную смерть. Изгнание из рода, позор, навлеченный на мужчину изменой жены, трусость, проявленная в битве или в иной трудной ситуации, осмеяние и осуждение общиной каких-либо действий и т.д. - все это для карачаево-балкарцев было гораздо страшнее физической смерти. Многочисленные свидетельства очевидцев подтверждают непреклонную решимость горцев сохранить о себе доброе имя. "Когда он (горец - от авт.) окружен был нашей цепью со всех сторон, то переводчик кричал ему, чтобы он сдался, что ему решительно ничего не сделают, но он добежав до берега … кричит, что он лучше утонет, чем сдаться. Пули градом на него посыпались, и он пошел ко дну, кровавое пятно лишь означало место, где он утонул, и линейный казак нырял несколько раз, чтобы достать его тело, но оно было слишком глубоко, оружие его тоже не могли достать. Как нравится вам дух этого черкеса? Но не трусость ли это, не боязнь ли сделаться пленником? Нет, я думаю, что это не что иное как азиатская твердость характера. Он решился лучше умереть чем, сделаться зависимым, чем лишиться своей свобода".

Умереть от руки неприятеля в военное время всегда считалось честью, также как и смерть, постигшая в результате заступничества за женщину, стариков и родителей. "Плохой человек умрет плохой смертью" - говорят карачаевцы. Отголоски этого постулата присутствуют и в современном этническом сознании. Если человек умирает легко, не мучаясь многочасовой агонией и многомесячной тяжелой болезнью, считается, что человек и жил легко, не отягощенный грехом. Одним из самых страшных проклятий является пожелание того, чтобы тело нашли окоченелым в скрюченном положении. Такая смерть представляется суровой карой за недостойное поведение.

Несколько обособленно стоят в этом ряду люди, покончившие жизнь самоубийством. И, хотя в современном похоронном обряде для этих случаев не делается различий, это противоречит нормам ислама. Представители духовенства продолжают настаивать на проведении сокращенной погребально-поминальной процедуры, но тщетно. Однако, в период более строгого соблюдения шариатских канонов самоубийц хоронили за пределами сельского или родового кладбища, над ними не читались молитвы и весь обряд проходил значительно быстрее. Аналогично поступали и другие мусульманские народы Северного Кавказа. Например, адыги считали, что души самоубийц и души не отомщенных по обычаю кровной мести бесцельно бродят по свету. Нарушение воли Аллаха наказывалось тем, что душа умершего не находила себе покоя и места ни на том, ни на этом свете. Аллаха также нельзя было спрашивать о смертном часе: об этом дано знать только ему. Он лишь может дать знать, что близок час исхода. Этим знаком мог стать "вещий" сон, определенное поведение домашних животных, некое тревожное душевное состояние и т.д.

Погребально-поминальный цикл у карачаево-балкарцев насыщен разнообразными символами-признаками и символами-атрибутами. Символы смерти являются важнейшим компонентом ментальности. "Если смерть как простое небытие ни созерцать, ни исследовать невозможно, то ее проекции на различные ипостаси человеческого бытия поддаются описанию и изучению. Значительная часть символов погребально-поминального цикла связана с формой и манерой одеваться. Так, члены семьи умершего обычно 52 дня носят черные одежды, голова женщины должна быть покрыта черным (или темной расцветки) платком, мужчины носят любой головной убор (шляпу, кепку и т.д.), не снимая его даже в помещении, при этом весь срок до исполнения пятидесяти двухдневных поминок они не бреются. Хотя в последней части, часто встречаются отступления от общепринятой нормы. Кроме того, если поминальный период приходится на летнее время года, считается недопустимым носить одежду без рукавов и обувь на босую ногу. Однако, по данным полевых исследований до прихода Советской власти черный цвет, как траурный, не носили считая, что Аллах этот цвет не любит. Определенной траурной одежды не было, а темный цвет, вероятно, был заимствован у русского населения края. Другим символом смерти являются настежь открытые двери и ворота дома в течении первых трех дней цикла. Этническое сознание карачаево-балкарцев хранит в памяти и такие приметы и признаки, по которым определяют насколько добропорядочным был умерший. Так, если кровь жертвенного животного сходит быстро, а следовательно, быстро происходит его разделка, то считается что умер хороший человек.

Но даже если люди при жизни враждовали, смерть сглаживает разногласия. Умершему прощаются былые обиды и грехи; считается, что теперь богу решать и оценивать его земное поведение. Единственным этикетным требованием является искренность проявляемых чувств, т.е. лицемерные слезы и причитания человека, который не ладил с умершим, воспринимаются неодобрительно. Понятие смерти фиксирует в себе все жизненно-смысловые категории этноса, облагораживает поведение живых, развивая в людях ценности гуманистического толка. Если решать вопрос о принадлежности карачаево-балкарской культуры смерти к той или иной мировой традиции, то уклон будет, безусловно, сделан в сторону Востока, где в наиболее классической форме развит культ предков. Ритуальная обрядность карачаево-балкарского погребально-поминального цикла отражает консерватизм этнического сознания, не препятствуя при этом изменениям идейного осмысления внешне мало меняющихся обрядов. 

Обычаи жизненного цикла являются, таким образом, вместилищем разнообразных этномаркирующих элементов. Поскольку связь социализации отдельной личности с жизнью семьи и рода нерасторжима и приобщение к этнокультурным ценностям начинается в семье, то обычаи жизненного цикла можно смело поставить в один ряд с такими процессами как природно-ландшафтная адаптация социализация и политизация всего общества. Семья как структурное мини подразделение этноса соотносит всю свою жизнь с тремя главными вехами жизненного цикла - рождением, свадьбой, и смертью. Их эмоциональная наполненность дает право рассматривать их на ровне с крупными общественными явлениями социокультурной жизни общества. 

Рождение как стремление к сохранению и продолжению рода (и в целом этноса), находящееся в эпицентре этнической жизни, обусловило появление многочисленных магических действий, которые складывались те комплексы, которые на протяжении времени изменяли свою смысловую наполненность, но сохраняясь в сознании, переросли в стереотипы поведения и мышления и стали, впоследствии, этнически значимыми константами. Свадебный цикл, представляющий собой сложный комплекс обрядов, сочетающих в себе социальные, экономические, правовые, религиозные и ментальные элементы разных исторических эпох, также помогает раскрыть и понять мировидение карачаевцев и балкарцев. Строгое соблюдение обрядов, табу, рекомендаций, четкое структурное построение всего цикла и особенно сохранение традиционного подхода к этому событию сегодня, свидетельствует об определенной консервативности этнического сознания карачаево-балкарцев и является на данный момент одним из основных событий, в котором сохранен традиционализм и этническая маркировка. Однако, наиболее напряженным моментом в жизни семьи является смерть. Ее духовная обставленность связана с вероисповеданием и, поскольку, карачаево-балкарцы испытали на себе влияние нескольких религий, то их погребально - поминальный цикл пестрит отголосками этих религиозных течений. Стержневым звеном этого жизненного явления у карачаево-балкарцев выступает вера в бессмертие души. Отсюда разнообразие обрядов, направленных на общение с душой покойного и обеспечения ему достойной загробной жизни. В этом погребально - поминальный цикл карачаево-балкарцев обнаруживает глубокое родство с другими тюркскими народами. 

Прозрачность ментальной границы между жизнью и смертью связывает все вехи жизненного цикла в единый узел, переплетая в нем как древние воззрения карачаево-балкарцев, так и инновации времени.
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Глава V. Этническое сознание в катаклизмах XX века
 
§ 1. Этносознание карачаево-балкарцев в спектре российских интересов (конец XIX - начало XХ в.)
Рассматривая эволюцию этнического сознания, мы, в первую очередь, исходим из того, что этнос - категория историческая и этническое сознание, соответственно, подвержено изменениям в ходе истории. Этническое сознание эволюционирует в рамках той научной парадигмы, согласно которой традиционная культура этноса - это способ и результат групповой адаптации к новым условиям.

Для карачаево-балкарского народа, как и для многих других народов России, XX век таил в себе несколько ключевых, пиковых моментов, когда этносу приходилось перестраиваться, адаптироваться к новым политическим, социально-экономическим, культурным и даже географическим условиям. В результате, этническое сознание претерпевало процесс ломки и трансформировалось. В "Программе для собирания этнографических сведений" применительно к быту кавказских народов Г.Ф. Чурсин писал: "Если материалы по Кавказу и собирались в прежние десятилетия, то во-первых, не везде с одинаковой интенсивностью, во-вторых, ничто не стоит на месте без движения, и многое уже изменилось с тех пор, а для нас имеет значение, не только статистическое, но и динамическое изучение каждой народности, прослеживание всех, мельчайших изменений". Сказанные в начале XX века слова, в начале XXI приобрели еще большую актуальность, поскольку прошедший век превнес массу разнообразных изменений как в традиционную культуру и быт, так и в традиционное сознание жителей Кавказа.

* * *

Отражению и закреплению в этническом сознании подвергается не мир, а лишь те его составляющие, которые представляются наиболее важными, наиболее релевантными, наиболее полно характеризующими мир. Изменение этих составляющих под натиском изменений геополитики приводит к активизации работы этносознания по осмыслению и интерпретации происходящего. Так, одним из результатов этой работы стало изменение баланса социального и политического компонентов в этническом сознании карачаево-балкарцев и других горцев Кавказа. Распространение геополитических интересов России на Кавказе уже в XVIII веке, положило начало формированию политической ментальности горцев. Однако появление стойкого политического компонента в их культуре связано с революционными событиями в России и установлением Советской власти в северокавказском регионе. Предвосхищая последствия этих событий и завоевания Кавказа в целом, в 1902 году Е. Марков пишет следующее: "Ничем невозможно так привязать к себе покоренную страну, как честным, решительным устранением исторического зла, накопившегося в ней в течение веков. Произвол победителя, как вообще всякий деспотизм, должен сколько-нибудь оправдать себя, но крайней мере, своею способностью достигать одним резким ударом таких результатов, которые при мирном и законном развитии страны, потребовали бы для своего осуществления вековой борьбы. Но когда военное насилие служит упрочению и даже к сильнейшему развитию старого местного зла, когда оно обостряет неравенство положений и прав, - тогда судьба покоренного народа достойна действительно жалости. Завоевывать, освобождая, уравнивая, обеспечивая - вот тайна прочных завоеваний, которой, к великому сожалению, мы не всегда держались, присоединяя к себе закавказские царства и завоевывая Кавказские горы".

Прогрессивность русской культуры и русско-кавказских контактов демонстрировалась подчас далеко не прогрессивными методами. В 1891 году начальник Терской области писал, что "проникая нередко… в самые центры инородческого населения и оставаясь здесь на жительство…, переселенцы оказывают на коренных жителей немаловажное нравственное воздействие. Поэтому возможное внимание к нуждам переселенцев со стороны местной власти и содействие к водворению их в известной последовательности, - так именно, чтобы целая сеть русских хуторов разъединяла массу инородческих поселений, - должны служить одним из лучших средств для упрочения в области русской культуры и гражданственности". Однако уже в то время высказывались опасения о возможности перегибов и негативных последствий от такого рода насильственного "окультуривания". "С таким народом, полным свежих способностей и строгих нравственных привычек, можно сделать очень многое, если только не развратить его нашею собственною неправдою и распущенностью. В русской общественной жизни, в русском образовании - много хорошего, гораздо лучшего, гораздо более полезного, чем в диких обычаях горца. Но, к сожалению, к стыду нашему, мы редко прикасаемся к зависимым от нас народностям, судьбою отданным в опеку нашу, этими плодотворными сторонами нашей жизни. К сожалению, мы гораздо чаще успеваем только изломать и исковеркать все доброе, что лежит в природе этих отсталых племен, их простоту, честную откровенность, благородную смелость - а взамен того прививаем им не высшую культуру духа, не истинное знание, которого им недоставало, не более выгодные промыслы, которых они не знали, а одну наружную одежду цивилизации, одни ее грехи и уродства. Распущенность в образе жизни и распущенность в нравственных понятиях - вот обычные горькие плоды, которые пожинают от нас все более или менее девственные народности, попадающие нам в руки - крымские татары, как и инородцы Сибири, как финские лопари, как горцы Кавказа". Апогеем ломки традиционности быта, культуры и сознания являются первые три десятилетия XX века. Политика царской администрации, имея типичную капиталистическую направленность, привела к обострению социально - политической обстановки, к постоянной политической нестабильности и к вовлечению горцев в общий поток революционного кризиса в России. Об этом красноречиво свидетельствует появление организации "Карахалк" ("черный народ", "чернь"), которая заявила о себе весной 1912 года. "На границе у Золки удивленные пастухи встретили отряд стражников, задерживающих крестьянский скот. Пропускался только скот княжеский, дворянский и тех зажиточных крестьян, которые сумели угодить власти…

Через несколько дней сюда собрались 10-12 тыс. крестьян со всех аулов. Толпа была возбуждена. Здесь было первое боевое крещение организации "Карахалк", которая пыталась управлять стихийной массой. В конце апреля возмущенная толпа двинулась. Обезоружили весь отряд стражников, арестовали пристава, разогнали с Золки всю администрацию. Власти немедленно дали знать о случившимся. Войска, прибывшие для усмирения рассеяли толпу. В Кабарде было введено военное положение. По саклям в аулах были снова расставлены казаки, а по всей Кабарде и Балкарии пошли аресты, ссылка, тюрьма.

Тут снова получился раскол среди крестьянских представителей, часть которых под влиянием неудачи восстания и репрессии совершенно изменила свои взгляды". Колебания общественного настроения стали типичным обстоятельством тех лет и следствием коренных перемен в жизни горских обществ. Туземцы Северного Кавказа вступали в новый период жизни. "Современная торгово-промышленная жизнь начинала касаться их все более и более, благодаря улучшенным путям сообщения, в особенности железным дорогам, сблизившим пространства и народы. Новые экономические отношения, в которых горцам приходится теперь действовать, волей или не волею, как более развитые и могущественные, подвергают его хозяйственный быт, культуру серьезному испытанию, увлекая за собой и подчиняя своему влиянию". Для живущих в горных ущельях карачаевцев и балкарцев, строительство новых путей сообщений было действительно актуальным, но не стоит думать, что лишь вмешательство русской администрации способствовало решению этой проблемы. Высшее сословие карачаево-балкарского общества также было заинтересовано в строительстве качественных дорог, которые бы связали Карачай и Балкарию с равниной. Так, по свидетельству Николая Нарышкина, посетившего Балкарию, князь Исмаил Урусбиев "будучи чрезвычайно предприимчив задумал устроить более удобную дорогу вдоль по Баксанскому ущелью, рассчитывая, что несмотря на сопряженные с этим делом издержки, расходы будут с избытком покрыты продажей соснового леса, принадлежащего ему, который до сего времени не имел никакой цены, потому что не может быть вывезен на плоскость". На протяжении нескольких лет он тратил значительную сумму денег на воплощение своего плана и дело было почти окончено, когда возникли препятствия со стороны знатного кабардинского владельца Атажукина, "пользующегося во всей этой стране большим влиянием по своему общественному положению и отношениям к русскому правительству. Князь Атажукин объявил свои притязания на землю и леса, искони принадлежащие роду Урусбиевых. Дело это не было еще окончено во время моего проезда, а между тем дорога портилась от недостатка ремонта и главное от весенних потоков. Значение Атажукина в Кабарде было так велико, что еще не далее двух лет тому назад от его самовольных поборов страдали многие даже не подвластные ему жители Кабарды". Приведенный нами документ, в свете изучаемой проблемы, имеет две интересные стороны. Во-первых, мы наблюдаем здесь столкновение интересов высших сословий, в результате которых простой народ не получает ожидаемых благ, что в свою очередь, влияет на колебания в настроениях народа. "Непомерное размножение князей, беков, агаларов и т.п., - находим мы подтверждение нашей мысли у В.Л. Величко, - в ущерб не только интересам жизни народной и разумному обрусению края, но и самим представителем высшего сословия, привело в последствии к такому порядку вещей, в котором нельзя не усматривать политической и социальной опасности". В подобных эпизодах жизни общества лежат зачатки последующих глобальных перемен. Во-вторых, становится заметным влияние капиталистического, рыночно - предпринимательского образа мыслей пришедшего из России, на умы верхушки карачаево-балкарского общества. Хотя зачатки предпринимательства в Балкарии имели место еще до реформы 1867 года. Так, крестьянство Баксанского ущелья в виде побочного заработка снабжало Кабарду "изготовленными в Баксанском лесу лучинами. Лучины обменивались на просо и хлеб". 

В начале 1890-х годов в Балкарском ущелье, где земельный голод был особенно острый, шили шубы, делали овчины, сафьян, сукна, ювелирные изделия. Существовал там даже небольшой керамический завод.

Обследование кустарных промыслов Северо-Кавказского края в 1927 году показало, что тогдашний Балкарский округ дает наибольший процент занятого в промыслах населения. Если средний процент по автономным областям был равен 1,4 %, то в Балкарии он повышался до 11,56 %, из которых 94 % были заняты переработкой шерсти. Уже первые шаги в сторону от ведения чисто животноводческого хозяйства, обеспечивали в дальнейшем трансформацию быта, культуры и сознания и моделировали новый тип общества.

После завершения политического завоевания и утверждения колониальной власти на Северном - Кавказе происходит эволюция политики царской администрации в отношении социальных верхов горских обществ. Постепенно они перестают использоваться в качестве опоры. Наиболее концентрированной формой этой политики переориентации является отказ от признания их достоинств, как высших сословий. Безусловно, отдельные администраторы, главным образом, из числа местных жителей признавали, что "привилегированные классы на Кавказе в прежнее время обладали большей властью и значением, нежели служилые и поместные классы внутренних губерний, всегда находившиеся в прямой зависимости от центральной власти, и нельзя найти каких либо недостатков, препятствующих приобщению их к этому званию".

Пренебрежение незыблемыми авторитетами не могло не будоражить общество. Особенно, если учесть, что отношение простого крестьянства к князьям и узденям было, преимущественно благосклонным.

Так в 1900 году в спор между русской администрацией и балкарскими таубиями Урусбиевыми по вопросу о принадлежности Баксанского имения вмешались жившие в этом имении подвластные Урусбиевым крестьяне. Не встав открыто на сторону князя, они, тем не менее, свидетельствовали таким образом, чтобы земля, не отошла русской стороне, объявив ее своей собственностью. Балкарские крестьяне с одной стороны проявили преданность своему князю, с другой стороны оказали сопротивление принципу, который лежал в основе экономического завоевания края. А именно, принципу принадлежности всех земель горских обществ казне и переданных им "великодушно во временное пользование". Право же горцев на пользование этими землями будет "признаваемо за ними и не нарушаемо до тех пор, пока они будут сохранять верность правительству Великого Русского Государя". Если же на этой земле будут иметь место беспорядки и нарушения верности "они лишаются владения этой землей". Историк-кавказовед П.А. Шацкий писал: "Основная часть земельной площади, которой пользовались карачаевцы, черкесы, абазины и ногайцы, царизм объявил войсковой собственностью и передал казачьим станицам, а земли Нагорной полосы взял в казну". Таким образом, на лицо низложение еще одной ценностной доминанты жизнеустройства карачаево-балкарского общества - земельной. Присвоение себе исключительного права на исконные земли горских народов, оправдывающего любой произвол и создающего широкие возможности для вмешательства, в корне ущемляло интересы горцев. Вместе с тем, это подготовило благоприятную почву для успеха кампании по землеустройству и коллективизации сельского хозяйства, произошедшей спустя несколько десятилетий и, на первый взгляд, совершенно не связанной с действиями царского правительства. Однако мысль о возможности отчуждения собственности уже осела в умах большинства, и повлекла за собой деформацию этнического сознания по средством запуска адаптационных механизмов. Пасьянс, раскладываемый русскими генералами на Кавказе, включающий перетасовку племен, холодное насилие и произвол, наступление на традиционно непререкаемые авторитеты, производил определенное, глубокое воздействие на этническое сознание коренных жителей и подтвердил мысль о торжестве причинно-следственных связей в истории. Наступление широким фронтом на традиционный образ жизни, который давал карачаево-балкарцам (как в другим горцам Кавказа) самоуважение и который они считали единственно достойным, дало свои плоды в последующих событиях.

Полевой материал свидетельствует, что несмотря на изменения во всех сферах жизни карачаево-балкарсокого общества, историческая память этноса хранит воспоминания не только об отдельных эпизодах и событиях прошлого, но и о духе, отношении и настроениях сопровождавших их. Так, несколькими информаторами приводился пример о том, как князь Суюншев защитил своих подвластных от карательной операции генерала Серебрякова. Последний поднялся вместе со своим отрядом до с. Кара-Су, где Хуламские князья выдали ему под видом большевиков 18 неугодных крестьян. Князь Мухамедкери Суюншев, чьи владения находились выше, в Безенгийском ущелье, услышав о приближении серебряковцев, вышел со своим отрядом ему навстречу. Перегородив дорогу вверх по ущелью, Суюншев обратился к Серебрякову с просьбой не беспокоить его народ, уверяя, что на его земле все спокойно. В случае, если казаки не отступят, князь пригрозил, что все его люди уйдут в горы. В процессе спора балкарский князь даже вынул из ножен оружие, что было чрезвычайно опасно. Тем не менее, он сумел повернуть отряд Серебрякова, перевел его в соседнее ущелье, спасши таким образом своих подданных. Свидетельства о благородном и покровительственном отношении таубиев к простым крестьянам в смысле защиты от внешней опасности переплетаются с данными о материальной помощи и поддержке беднейших слоев населения со стороны зажиточных и знатных фамилий. На этом было основано то уважение к верхушке карачаево-балкарского общества, которое новая власть пыталась подорвать.

Однако уже в конце XIX-начале XX века в карачаево-балкарской среде наметилась другая тенденция, о которой писала газета "Терские ведомости". "В настоящее время индивидуальные интересы уступают общинным и хозяйственная зажиточность, бывшая ранее лишь принадлежностью привилегированных сословий, начинает понемногу распространяться в массу населения. Некоторые отдельные общинники, бывшие холопы и крепостные достигают не только независимого положения, но и становятся во главе всей общины". Здесь можно констатировать, что наравне со знатностью происхождения, вес и ценность в глазах этноса приобретает новое качество - зажиточность, достигнутая по средством собственноручного труда. Учитывая сложность жизни в условиях высокогорья, можно смело утверждать, что трудолюбие выступило залогом благополучия и коллективного признания. К сельской буржуазии в Балкарии и Карачае относились крупные скотоводы, составляющее около 1% всех крестьянских хозяйств. Возможность завоевать авторитет у односельчан, построенная исключительно на собственноручном труде, также имела далеко идущие последствия. Из нее проистекает возможность большевистского лидерства простолюдинов. То, что в последствие на руководящие партийные посты могли быть выдвинуты кандидаты из сферы не знатных, было связано не только с взятым политическим курсом, но и с тем, что в карачаево-балкарской среде у простого крестьянина с отменой крепостного права появилась возможность "выбиться в люди".

Н.П. Тульчинский считал, что привилегированные или аристократические сословия Кабарды, Балкарии, Осетии и Чечни "в прежнее время и понятия не имели о поземельной собственности" и ее насаждение приписывал русскому правительству, имея ввиду пожалование земель за определенные заслуги. Однако в отношении карачаевцев существовало прямо противоположное мнение. Их выделяли в особую категорию, поскольку считали, что они имеют "устоявшиеся у них временем и обычаем право поземельной собственности; население же остальных округов, собранное из остатков различных туземных племен закубанского края, не имело определенных прав на владение землею". Дефицит пахотных земельных угодий, обусловленный условиями высокогорья, предопределил ценность земли и остроту решения земельных вопросов, а наличие земли в частной собственности было показателем узденства и эталоном могущества и власти. В Балкарских обществах таубии имели земли немало, однако в основном - пастбища, сенокосы и леса, а пахотные участки составляли незначительные размеры. И еще одна особенность - здесь почти не было пожалований, все частновладельческие земли были наследственными, родовыми. "Все земли в районе горских обществ составляют собственность или целых обществ, или частных лиц. К первой категории земель, т.е. общественной собственности преимущественно относятся обширные пастбища и сенокосные места, ко второй весьма ограниченное количество пахотных земель и земель находящихся под усадебными оседластями". По данным Н.П. Тульчинского вся земля таубиев составляла 75638 десятин или 45,1 % всех земель балкарских обществ. Вместе с уничтожением крепостной зависимости к владельцам перешло от бывших подвластных очень много пахотных и покосных участков, а также зимовники и пастбища. Владельцы, оставшись без обычной дани и даровых рабочих рук временный исход из такого положения нашли в продаже земель своим бывшим подвластным. Но даже в 1910 году, когда значительная часть земель таубиев была продана, на один двор приходилось: в Балкарском обществе - 268,4, в Чегемском 257,2, в Хуламском 1280 и Безенгиевском - 531,5 десятин. В Балкарии "более 30 хозяйств (из 3257 дворов) в пяти балкарских обществах (Балкарском, Урусбиевском, Чегемском, Безенгиевском, Хуламском - без с. Хасаут, Хабас, Кашкатау, Гунделен и Чижах-Кобах) не имели совершенно земли - ни усадебной, ни покосной, ни пастбищной,... а группа, насчитывающая 31 % хозяйств, должна быть отнесена к разряду безземельного населения, т.е. нельзя считать земельным хозяйство, получающего со своего надела 1-2 копны ячменя в год". По этим же данным, 23 % дворов имели от 0,5 до 1 дес., 23 % дворов от 1 до 2 дес., 3 двора - от 2 до 3 дес., и 2 % дворов - свыше 3 дес. пахотной земли. Кроме того, в названных предгорных селениях Балкарии на двор приходилось всей земли - Кашхатау - 10, Гунделен - 5,4, Хабач - 4,4, Чижах-Кобах - 9 дес. Без учета земель таубиев и других крупных собственников, на один двор в среднем приходилось удобной земли - 6,0 дес., на одного жителя - 1,3 дес., на одну душу мужского пола - 2,7 дес.. Основные земли использовались как пастбищные или сенокосные участки, поэтому размер пахотной земли в среднем мог составлять не более 0,2 дес.. Скудное земледелие, компенсированное развитым скотоводством обеспечивало карачаево-балкарцам достойную жизнь и независимость. Первый начальник Баталпашинского отдела Н.Г. Петрусевич писал: "При таком недостатке земель, удобных к пахоте, все внимание тех, которые жили в этой суровой местности, обратилось на другой род хозяйства - на скотоводство, которое было и есть главным источником богатства и благосостояния карачаевцев".

По справедливому утверждению Г. Цагалова: "Благодаря неблагоприятному сочетанию почвенных, топографических и климатических условий здесь ... возможна только скотоводческая система хозяйства и притом ее более экстенсивного типа - пастбищного. Сколько бы ни старался и не бился житель нагорной полосы, ему никогда не удастся заменить эту систему системой зерновой. Вместе с тем ему никогда не удастся интенсивировать существующую у него систему хозяйства. Интенсификация пастбищного хозяйства возможна путем перехода к переложной или плодосменной системе полеводства, а это опять таки не мыслимо в горах". Классовая борьба в Балкарии и Карачае на рубеже XIX-XX веков находила свое отражение только в земельных спорах. В 1905-1908г.г. было зарегистрировано земельных споров 64, из которых на Хуламское общество приходилось 3, на Безенгийское - 6, на Чегемское - 8, на Урусбиевское - 13 и на Балкарское 34. Земельные споры в Балкарском ущелье, имевшие более острый характер привели в 1911-1912 гг. к разгрому дома таубиев Занхотовых. Движение это было подавлено с помощью русских войск под командованием Серебрякова. Конфликт между таубиями Урусбиевыми и крестьянами Урусбиевского общества по поводу оспариваемых угодий длился на протяжении целого десятилетия, и в конечном итоге "возмущение крестьян было выхолощено бесконечным судебным разбирательством". Упоминания о претензиях князей Урусбиевых на землю встречаются в различных архивных документах. "Не касаясь Урусбиевского общества, - говорится в одном из них, - где таубии фамилия Урусбиевых, считает все земли своей собственностью (за исключением земель с. Гижгит, Курхужан и Шашбоват) и ведет об этих землях процесс в суде с казною и Урусбиевским обществом, будем говорить только о таубиях, проживающих в остальных четырех горских обществах". Данные по ним приведены в следующей таблице.

Таблица 1

	Название ущелья
	Таубии
	Другие сословия

	 
	Всего дворов
	Душ мужского пола
	Душ женского пола
	Пахотных земель
	Пастбищных земель
	Покосных земель
	Пахотных земель
	Пастбищных земель
	Покосных земель

	Балкарское
	56
	211
	205
	135
	9943
	2,835
	861
	24828
	3765

	Чегемское
	60
	233
	201
	319
	12279
	2421
	450
	21941
	2240

	Хуламское
	17
	30
	37
	17
	1740
	327
	334
	8089
	1269

	Безенгийское
	6
	15
	16
	29,6
	2985
	179
	259
	8973
	625


Исходя из приведенных данных, на одного таубия мужского пола процентное соотношение земель следующее:

В Балкарском обществе: пахотной земли - 0,6 %, пастбищной 47,5 %, покосной 13,4 %.

В Чегемском обществе: пахотной земли - 1 %, пастбищной 52,6 %, покосной 10,3 %.

В Хуламском обществе: пахотной земли - 0,4 %, пастбищной 44,6 %, покосной 8,3 %.

В Безенгийском обществе: пахотной земли - 1,9 %, пастбищной 19,9 %, покосной 11,9 %.

В соответствии с качеством и предназначением земли, цена на нее значительно варьировалась. Так, цена даже на наиболее дефицитную пахотную землю колебалась от 200-300 руб. за десятину до 2000 руб. и более. Цены на обыкновенные покосы составляли 25-50 руб., а на пастбища 10-40 руб.

Таблица 2

Средняя цена за десятину поливной земли

	Общество
	Пахотная земля в руб. за дес.
	Покосная земля в руб. за дес.

	Балкарское
	750
	360

	Хуламское
	1000
	350

	Безенгийское
	800
	270

	Чегемское
	850
	400

	Урусбиевское
	600
	300


Для решения земельного вопроса, жители Балкарии и Карачая прибегали к аренде, которая получила широкое распространение в конце XIX - начале XX века. Для регулирования хозяйственных взаимоотношений, народом были выработаны принципы, положенные в основу определенных норм обычного права и постепенно вошедшие в сознание карачаево-балкарцев. В первую очередь речь идет о бегенде и ортаке. По определению Н.П. Тульчинского суть бегенды выражалась в следующем: лицо, взявшее деньги, скот или овец в дом, отдает в безотчетное пользование свой участок земли заимодавцу, который им владеет на правах собственника, покуда долг не будет уплачен. Лица, берущие земли на бегендном праве, - пишет Н.П. Тульчинский, - обыкновенно состоятельные, и их заветная мечта приобретать как можно больше земель, а этим путем земли идут несравненно дешевле, чем прямой покупкой. Бегенда стимулировала процесс расслоения карачаево-балкарского общества и, таким образом, способствовала в дальнейшем благоприятному восприятию новой "красной" власти. Сущность второго вида хозяйственной регулировки, ортака, состояла в том, что хозяин скота заключал договор с пастухом, с условием, что приплод будет разделен между ними пополам. Договор этот был долговременным - от 1 до 10 лет. Детали договора различались. В одних случаях оговаривались условия о павших овцах, овчинах, мясе, зарезанных овцах, шерсти, молоке, сыре, нарушениях условий, провинностях пастуха и пр.; в других случаях эти подробности опускались. Приведенные примеры хозяйственного регулирования в карачаево-балкарском обществе, говорят о том, что в нем существовали достаточно четкие порядки, вмешательство в которые не всегда несло положительный для этноса заряд. Это относится и к интенсивному насаждению цивилизации и экономического развития Россией. "И то, и другое, - по мнению В.Л. Величко, - по существу служило скорее обособлению этого края, нежели прочному сближению его с центром. Объясняется это отчасти духом времени, отчасти малым значением русской национальной идеи в глазах местных, да и столичных правительственных сфер того времени". Последняя мысль представляет для нас особый интерес и значение, потому что несовпадение взглядов этносов по ключевым вопросам мировидения и мироощущения ведет к деформации этнического сознания национального меньшинства и появлению уродливых форм поведения и мышления у его отдельных представителей. Вмешательство в поземельные отношения горцев, тесно связанные со всей системой их миропонимания, стало серьезным ударом по традиционному укладу жизнедеятельности, в течение многих веков адекватно приспособленному к физико-географическим условиям Балкарии и Карачая. Искусственные изменения во внутреннем устройстве неизбежно вели к краху жизни значительного слоя населения этих областей. В прежних антропологических подходах была принята эволюционная схема развития производства - от охоты и собирательства до скотоводства и различных типов земледелия. Современными антропологами обнаружено, что скотоводство не вписывается в эту схему, поскольку развитие скотоводства в большой степени зависит от экологических факторов. Насильственное подталкивание, даже по пути прогресса, не может дать положительных результатов. Значительная часть горских обычаев подверглась серьезной трансформации, приспосабливаясь к обслуживанию чуждых традиционному обществу интересов. Для этнического сознания это был, безусловно, болезненный процесс, имевший свои реальные, осязаемые формы. В частности, пьянство и воровство. "Горец, - пишет А. Ардасенов, - все усерднее останавливает свое внимание на водке и воровстве". Причину распространения воровства почти все дореволюционные исследователи видели в земельном голоде, как следствии чрезмерного развития капиталистических отношений в неподготовленной для этого среде. "Главнейший и существеннейший фактор, определяющий современную физиономию воровства, лежит в новых условиях социально - экономической жизни горца". То есть искажение привычной картины мира приводит к неадекватному восприятию членами этноса реальности. Появляется невосприимчивость их к информации, противоречащей содержанию их этнических констант. Уже на уровне первичной адаптации, где в качестве защитного механизма выступала еще не искаженная этническая культура, где происходило первичное структурирование "нового мира", появились ранее несвойственные этносу черты, хотя и в качестве единичных проявлений. "Все эти горцы покорены природой, находятся в тесной от нее зависимости. Они в основе язычники, какого бы исповедания формально ни придерживались. Родовое начало и обычаи - нормы их жизни. С нашей, так называемой цивилизацией, у них ничего общего нет, и пожалуй, быть не может, т.к. она по своим основным началам противоречит их природе, внутренней и внешней, - пишет российский представитель, познакомившись с жителями Кавказа, - От столкновения с чуждой им культурой они или съежатся (уберутся подальше в горные дебри), или совершенно обезличатся, или, что вернее, погибнут. Нельзя не заметить, что горец, побывавший в городах, хлебнувший растленной "цивилизации" и научившийся по-русски, - обыкновенно ненадежный, дрянной человечек, если совершенно не обрусел, как многие осетины; высокие же духовные черты своеобразной психологии легче всего встретить в горце, нетронутом цивилизацией: он надежнее и нравственнее". В "Этнографических заметках о Карачае" Г.Ф. Чурсин описал честность и незатейливость карачаевцев следующим образом: "Если карачаевцу вздумается куда-нибудь поехать и своей лошади в данную минуту нет под рукой, он преспокойно садится на первую попавшуюся и отправляется в путь. Встретив по дороге другую , он первую отдает какому-нибудь встречному, указывая ему место, с которого она взята; и лошадь благополучно будет доставлена на свое прежнее место".

Интерес представляет также трансформация такого обычая как эркелеген, который ранее бытовал среди карачаево-балкарцев. Он заключался в том, что родственник мог взять без ведома хозяина любую приглянувшуюся вещь, но при первой же встрече с кем-либо сообщал об этом. Культивировался этот обычай преимущественно среди таубиев и узденей и рассматривался как заем, хотя вещь вовсе не обязательно возвращалась владельцу. Отголосок этого обычая можно встретить и сегодня. Считается крайне неприлично отказать родственнику и не подарить вещь, которая ему понравилась или которую он давно хотел приобрести. Но это лишь отдаленный отголосок эркелегена. В 1912 году этот обычай почти исчез, трансформировавшись в кражу, о чем мы находим свидетельство в "Материалах по обозрению горских и народных судов Кавказского края". "Обычай, так называемый "эркелеген", существующий в пределах Нальчикского округа не у кабардинцев, а у других горцев, и заключающийся в том, что каждый имеет право взять чужую вещь или скот без спроса хозяина, но должен предупредить об этом соседа; это последнее правило в настоящее время при применении "эркелегена" не соблюдается, и поэтому "эркелеген" выродился в обыкновенную кражу". Причину столь неприглядных метаморфоз мы называли выше, и связываем ее с изменением условий жизни этноса, происходящими вопреки его желанию. Пренебрежение методом вживания в культуру, пониманием ее центральных и периферийных элементов не позволило Российской администрации безболезненно повернуть русло истории Северного Кавказа в нужном ей направлении.

Наложение на традиционное этническое сознание иной, пришедшей извне, системы ценностей и мироустройства привело к появлению некой прослойки, сочетающей в себе черты двух разных категорий.

[image: image1.png]



ТЭС - традиционное этническое сознание
ПИС - пришедшее извне сознание
НПС - новая прослойка в сознании

С одной стороны, шел процесс приобщения к иным цивилизационным ценностям, обогащающим традиционализм и этническое содержание карачаево-балкарского общества; с другой стороны, в образовавшиеся геополитические структуры привносятся элементы этноиндивидуальности покоренных народов, что особенно ярко проявилось в среде русских переселенцев на территории Северного Кавказа.

События, следующие одно за другим, начиная со времени завоевания Северного Кавказа, образуют временной ряд, который не является простой совокупностью событий. Историческое мышление и сознание, как часть сознания этнического основывается именно на предположении о существовании внутренних связей между событиями во временном ряду, так что одно событие необходимо ведет к другому, образуя непрерывный процесс. "Конечно, - писал Бродель, - событие обладает целым рядом значений и связей. Иногда оно свидетельствует об очень глубоких движениях, и с помощью надуманной игры в "причины" и "следствия"... может быть связано со временем, далеко выходящим за пределы его собственной деятельности. Растяжимое до бесконечности, оно легко или с некоторыми трудностями увязывается со всей целью событий, с предшествующими фактами и кажется нам неотделимым от них". Именно по этой причине, рассматривая эволюцию этнического сознания карачаево-балкарцев и особенно период его коренной трансформации, хронологически приходящейся на календарный XX век, мы начали разговор со второй половины XIX века, т.е. с периода российского завоевания, поскольку истоки данной трансформации лежат там. "В действительности, - писал И. Гердер, - все что изменяется имеет в себе собственную меру времени". Несовпадение содержательных границ века с хронологическими рамками давно замечено философами и историками и адекватно соотносится с нашим представлением о траектории развития этнического сознания карачаево-балкарцев. В бесконечной череде исторических событий выделяются события эпохальные. Социально значимое событие делает время социально значимым. Оно выступает как источник множества последующих событий и когда влияние этого события сходит на нет, заканчивается эпоха, заканчивается век. Поиски исходного события - ядра требуют установления конкретных пределов "до" и "после". Поэтому взяв за основу Великую Октябрьскую социалистическую революцию 1917 года, предел "до" мы видим в окончании Кавказской войны (1867г.) и покорении Кавказа Россией, предел "после" приходится на 80-90 гг. XX века, период демократизации российского общества. "Нет такого события или скопления событий, которые точно обозначали бы конец нашего времени, потому что историческая эпоха не исчезает полностью. Эпоха начинает подходить к концу раньше и длится дольше, чем может показать какой-либо разделительный знак". Вместе с тем отдельные события могут либо замедлить, либо ускорить начавшиеся до него ментальные процессы. Репрезентация событий рассматриваемого периода и упорядочение причинных факторов, позволяет назвать революцию 1917 года и установление Советской власти в Балкарии и Карачае "толчковыми событиями" в изменении траектории эволюционного развития этнического сознания карачаево-балкарцев. "Мы помещаем событие в объективно протекающее время не для того, чтобы оно соучаствовало в его протяженности, но для того, чтобы каждое событие получило соотносимое с другими местоположение".

"Кризисное" сознание как характерная черта XIX века во всемирной истории, для малых народов Северного Кавказа сохранило свою типичность и в XX столетии.

Социалистическая революция, начавшаяся в Петрограде, с октября 1917 по февраль 1918г., по образному выражению В.И. Ленина, успела проделать "свое блестящее триумфальное шествие в Европейской России, перекинуться в Финляндию, начать завоевывать (выделено нами) Кавказ". Началась вторая волна завоевания кавказских народов. Если с присоединением Северного Кавказа к России, они были вовлечены, главным образом, в русло российской экономики, повлекшее возникновение очагов капиталистической промышленности и формирование отрядов рабочего класса, то на втором этапе последовало приобщение народов Кавказа к российскому революционному движению и активное вовлечение их в водоворот российских политических катаклизмов. В канун Великой Октябрьской социалистической революции экономика Карачая и Балкарии представляла собой пеструю картину социально-экономических укладов, начиная от патриархально-крестьянского натурального хозяйства и кончая частнокапиталистическим. Главным занятием, все же, как и раньше в данных областях было скотоводство. Оно составляло основу жизнеобеспечивающей системы карачаево-балкарцев. Однако, начиная с первых лет XX века показатели скотоводства сильно и устойчиво снижались. Например, в 1889г в Нальчикском округе на 100 душ населения имелось 166 голов, а в 1913 - 136 голов скота. По данным 1916 года на одно хозяйство в том же Нальчикском округе приходилось 8,6 голов крупного рогатого скота, 2,6 голов лошадей и 18,2 голов мелкого рогатого скота (за счет, главным образом Балкарских обществ, где овцеводство было сильно развито). В сравнении с данными других округов Терской области, вырисовывается следующая картина: во Владикавказском округе - 4,9; 1,0; 4,5; в Назрановском 3,5; 0,9; 2,8; в Грозненском 4,4; 0,6; 4,2; в Веденском - 4,2; 0,2; 4,8; Хасавюртовском 4,2; 1,0; 10,0. Цифры статистических отчетов красноречиво свидетельствуют о довольно высокой обеспеченности скотом жителей Нальчикского округа. Полевой материал подтверждает архивные материалы по этому вопросу. Так, по данным информаторов в с. Шики на 200 семей приходилось приблизительно 17000 овец, в с. Безенги средняя семья имела 10 коров, 100 овец, 2 лошади, а при выдаче замуж в приданном невесты (если она представляла средний слой карачаево-балкарского общества) было 60 единиц крупного и мелкого скота, 1 лошадь, серебренная сбруя и грузинская накидка на лошадь с двумя мешочками по бокам (чёрже), а в каждом мешочке по летнему ягненку и деньги. Скот кормил, одевал, давал средства для покупки хлеба и фабричных изделий, для уплаты налогов и аренды земли. Скот был основным мерилом и эквивалентом стоимости. Основным видом скотоводства в Балкарии и Карачае было овцеводство. На начало XX века поголовье овец составляло 223788 единиц на 1455 дворов. Самым богатым считалось Чегемское ущелье, где на двор приходилось 27,7 единиц крупного рогатого скота, 100,3 овец и 32 лошади. "Сравнивая скотоводство пяти горских обществ с таковыми же у туземцев других округов. Терской области, - констатирует Н.П. Тульчинский, - мы увидим, что горцы имеют больше скота против Грозненского округа в 1,7 раза, Владикавказского в 3,4 раза, Хасав-Юртовского в 1,9 раза и Кабарды в 1,3 раза; овец против Грозненского округа в 8,3 раза, Владикавказского в 6,6 раза, Хасав-Юртовского в 3,3 раза и Кабарды в 3,5 раза; лошадей против Грозненского округа в 4,4 раза, Владикавказского в 2 раза, Хасав-Юртовского в 2 раза и Кабарды одинаково".

Приведенные Тульчинским цифры идут в унисон с данными, полученными полвека ранее Грабовским и еще раз подтверждают скотоводческий характер жизнедеятельности карачаево-балкарцев, причем занимающихся этим делом наиболее эффективно по сравнению с другими жителями региона, несмотря на сложные географические условия проживания и внедрение российских элементов экономического и социального управления.

Преобладание мелкого рогатого скота в структуре стад у карачаево-балкарцев обусловило производство сукна и других изделий из шерсти в большом количестве. О.В. Маргграф отмечал, что "местные породы горских овец соединяют в себе достоинства, которые считаются несоединимыми, давая вкуснейшее мясо, массовое отложение жира курдюка, прочную кожу, нежнейшие овечьи меха (курпей) и хорошую по тонкости и завитку шерсть для сукна и войлочных изделий". Овцеводство в Карачае и Балкарии неуклонно развивалось, что привело в начале XX века к ориентации хозяйств на рынок, что в свою очередь, обеспечивало благосостояние семей. Таким образом, овцеводство в Балкарии и Карачае становится рациональным экономическим действием, означающее рефлексию в соотношении средств и конечных целей. В соответствии с субъективной оценкой всех возможностей и условий труда в названных районах, складывается определенная экономическая ориентация, в центре которой находится овцеводство, как оптимальный результат сочетания традиции и рациональности. Не секрет, что нормы потребления варьируют в разных обществах, а предметы потребления выступают в качестве маркера статуса. Пользуясь этим термином социальной антропологии, можно заключить, что маркерами (символами) статуса в карачаево-балкарском обществе было наличие скота и, в частности, овец. В овечьих отарах присутствовало два вида овец - карачаевская "митис" и горная овца "таулу къой". Карачаевская порода овец была распространена по всему Северному Кавказу и славилась густой мягкой, длинной шерстью глянцевого оттенка. "У баранов, - писал А. Дьячков-Тарасов - висит из-за щек почти до самых колен густая шерсть".60 Балкарская овца была во многом схожа с карачаевской и ее даже относят к разновидности последней. По определению Г.Х. Мамбетова: "Балкарские овцы карачаевской породы отличались высокими качествами - сальностью, значительной шерстью". Эту характеристику дополняет Б.А. Калоев: "Балкарская порода овец,... была хорошо приспособлена к местным суровым условиям, отличалась неприхотливостью - содержалась почти всю зиму на подножном корму". Учитывая данную характиристику можно сделать вывод, что содержание овец было делом не очень обременительным, но крайне выгодным. По свидетельству информаторов в карачаевских и балкарских селах практически не было семей, в хозяйстве которых отсутствовали овцы, а это было залогом защиты от голода. Продукты скотоводства (молоко, мясо, сыр и пр.), по данным полевых исследований, были в изобилии и даже, выходцы из беднейших слоев не помнят, чтобы их детство было голодным в дооктябрьский период. На 250-300 дворов среднего уровня зажиточности приходилось 15-20 дворов бедняков. Информаторы связывают это, главным образом, с ленностью и нежеланием бедняков прилагать усилия для лучшего обеспечения своих семей, нежели с невозможностью достичь этого. Кроме того, в карачаево-балкарском обществе существовало множество разнообразных форм коллективного содержания скота, взаимовыручки и способов скомплектовать собственное хозяйство путем найма на сезонные работы.

Как мы покажем ниже именно тот факт, что наличием скота обеспечивалось благосостояние карачаево-балкарских семей, покусительство на эту собственность со стороны советской власти привело к упорному сопротивлению и восстаниям в период коллективизации. На вопрос "Чья земля?", можно поспорить твоя ли она или государственная, а вот корова или овца во дворе может рассматриваться только как частная собственность. По этой причине коллективизация у скотоводческих народов проходила болезненней, чем у земледельцев.

"В национальных областях много коров в горах, но толку от них пока мало. А между тем коровы дают великолепное молоко, сыр, что может стать доходной статьей. Построить маслодельные заводы, улучшить породу скота, наладить сыроварение - наша основная задача здесь - говорилось в докладе Микояна на одной из краевых партконференций". Выгодность подобного предприятия осознавали и сами местные жители из числа таубиев, предпринимая шаги в этом направлении задолго до прихода Советской власти, о чем писали "Терские ведомости". "Сыроваренный завод расположен на левом берегу Баксана, под горой; крутая верховая дорога спускается до самого каменного здания, окруженного молодым садиком и огородом. Приятное впечатление производит на путника вид этого европейского домика, затерявшегося в дикой глуши. Во дворе этого здания ютилось несколько плетеных мазанок для пастухов и рабочих. Завод этот принадлежит братьям Урусбиевым, поручику Хамзату и полковнику Александру, двум известным, почетным представителям Урусбиевского народа. На заводе почти безвыездно живет главный сыровар - Хамзат Урусбиев. Это европейски развитой, начитанный человек, - новый тип горца - интеллигента. С целью изучения сыроваренного искусства он несколько лет прожил в Швейцарии".

Потомок балкарского княжеского рода Шахановых - Т.Б. Шаханов, во время беседы рассказал, что после февральских событий, его дед, будучи человеком образованным и дальновидным, почувствовал, что положение серьезно и грозит опасностью. Поэтому уже летом 1917 года на народном сходе он добровольно отдал свои земли общинникам, попросив оставить за ним только местность Мухол с сыроваренным заводом, который обслуживали швейцарские рабочие.

Разнообразие и многочисленность скота в Карачае и Балкарии определяли многоликость в продуктах скотоводства и методах его переработки и использования. Владельцы крупных стад и отар, продавали скот в Сванетию и Кабарду, у остальных в продажу или обмен шли продукты скотоводства: сукно, шерстяные изделия, молочные продукты и пр. Однако помимо занятия скотоводством в Карачае и Балкарии имели место и другие виды хозяйственной деятельности. Приведем сведения о наиболее распространенных (кроме земледелия и животноводства) занятиях балкарцев в канун ХХ века.

Таблица 3

	Название занятий
	Мужчины
	Женщины

	1. Администрация, суд
	17
	-

	2. Общественная и сословная служба
	9
	-

	3. Вооруженные силы
	182
	-

	4. Богослужение
	7
	-

	5. Учебная и воспитательная деятельность
	11
	8

	6. Частная служба, прислуга, поденщики 
	383
	48

	7. Добыча руд и копи 
	7
	-

	8. Обработка дерева
	4
	19

	9. Обработка металлов
	10
	-

	10. Обработка керамики
	24
	-

	11. Производство табака и изделий из него
	24
	1

	12. Служба на почте, телеграфе
	118
	1

	13. Производство экипажей
	25
	-

	14. Изготовление одежды
	11
	-

	15. Ремонтно-строительные работы
	9
	10

	16. Извозный промысел
	21
	-

	17. Торговля в том числе: 
а) зерновой 
б) другие с/х продукты 
в) тканями, одеждой
	  
18
41
-
	  
- 
12
- 


  Сословный состав населения Нальчикского округа Терской области представлен следующим образом:

Таблица 4

	Округ
	Дворяне
	Духовенство
	Купцы
	Мещане
	Крестьяне
	Иностранные подданные
	Остальные сословия

	Нальчикский
	159
	11
	1
	467
	74059
	29
	23373


Приведенные цифры подтверждают, что Нальчикский округ, как и Северный Кавказ в целом, имел крестьянский облик. Он не был изменен и в течение нескольких последующих десятилетий. В 1926 г. в Северо-Кавказском крае проживал 8363491 человек, в том числе в сельской местности 6708367 человек или 80,2 %. Таким образом, мы можем констатировать, что в целом экономический тип карачаево-балкарцев был сохранен, но в нем начали происходить такие изменения, которые повлекли за собой трансформацию ценностных ориентаций этноса. 

В марте 1918 года Второй Съезд народов Терека провозгласил в Кабарде и Балкарии Советскую власть. 24 марта 1920 г. Красная Армия освободила эту территорию от контрреволюционных сил и здесь была окончательно установлены Советская власть. В январе 1921 г. область вошла в состав Горской Автономной Советской Социалистической Республики. Эпоха 1917-1920 гг. Была эпохой ожесточенных классовых боев. Северный Кавказ вошел в историю революции в качестве оплота белогвардейщины. 

В 1917 г. перед российским пролетариатом стояла задача завоевать горское крестьянство на свою сторону, объединить горское крестьянство с трудовым казачеством, "иногородними батраками и мелкими арендаторами для борьбы под руководством партии и рабочего класса против иногородней, казачьей и горской буржуазии, горских князей и дворян, казачьих и иногородних дворян-помещиков". Путь борьбы за прочное установление диктатуры пролетариата в эти годы распадается на отдельные периоды и демонстрирует динамику изменений в умах карачаево-балкарского народа. Первый период охватывает промежуток времени до марта 1918 г. Содержанием его является борьба пролетариата за власть. Февральская революция поставила у власти в горских обществах, зависимости от экономического уклада, - или помещиков-феодалов или националистическую буржуазию или экономически мощные и влиятельные родовые группировки с союзниками в лице мусульманского духовенства. Это был самый спокойный период, не затрагивающий коренным образом традиционные устои карачаево-балкарского общества. Второй период охватывает промежуток времени до января 1919 г. Содержанием его является вооруженная защита революции. Захватив власть в важнейших пунктах края, пролетариат в июле 1918г объединил отделения Советской республики в Северо-Кавказскую Советскую Республику. Революция вступила в новую фазу своего развития - началось развертывание классовой борьбы в деревне. Значительный слой зажиточных крестьян восстал против диктатуры пролетариата.

Третий период охватывает промежуток времени до января 1920 г. Содержанием его является борьба с контрреволюцией, которая на Северном Кавказе представляла собой сочетание германо-турецкого империализма, кулацко-казачьей контрреволюции, меньшевистско-эссеровской контрреволюции в виде панисламизма, пантюркизма, национализма, а также помещичье-буржуазной контрреволюции. Эти силы образовали своеобразный альянс, который будоражил настроения и умы простого крестьянства в противовес обещаниям новой власти. Союз контрреволюционных сил то распадался, то соединялся вновь в различных соотношениях, пока не рассыпался окончательно.

Четвертый, наиболее длительный период, охватывает временной отрезок с января 1920 г. до конца 30-х годов. Это было время упрочения нового политического режима с отдельными всплесками народного недовольства. Именно на это десятилетие приходится основной трансформационный этап эволюции этнического сознания карачаево-балкарцев, дающий четкие маркеры нового, далекого от традиционного мышления, что с особой четкостью просматривается, к примеру, в женском вопросе. Чтобы понять, как осуществляется процесс взаимодействия традиционной культуры и этнического сознания карачаево-балкарцев с происходящими политическими катаклизмами, каково содержание этого взаимодействия и куда направлен его вектор, нам пришлось проанализировать широкий спектр источников.

К первой группе источников относятся постановления, распоряжения, декларации, декреты и законы высших органов государственной власти и управления.

Вторую группу источников составляют архивные документы, как неопубликованные, так и сборники опубликованных материалов. Начиная с конца 50-х годов исследовательскими учреждениями Северного Кавказа издан ряд сборников документальных материалов по истории борьбы по установлению и упрочению Советской власти в регионе. Особо интересны сборники о революционных комитетах. Весьма ценны помещенные в упомянутых археографических изданиях приказы, декреты, воззвания и обращения ревкомов. Они демонстрируют силу идеологического и силового воздействия на этническое сознание. Протоколы заседаний областных, окружных, городских, участковых и сельских ревкомов; циркулярные письма, телеграммы, инструкции, доклады, отчеты, сводки, резолюции съездов сельской бедноты, съездов Советов, партконференций, пленумов, партийных комитетов и собраний раскрывают другую сторону, а именно, механизм воздействия на народные массы и частично их облик.

В третью группу входят газеты и журналы, в которых полнее, чем в других видов источников отразилась творческая деятельность и настроения народных масс.

Четвертая группа источников представлена воспоминаниями участников и свидетелей социалистической революции и социалистического строительства. Эти данные воскрешают истинную картину событий, лишенную прохождения сквозь сито коммунистической цензуры, они содержат много ценных фактов и деталей из жизни конкретных карачаевских и балкарских семей, которые в сочетании с документальными материалами и исследовательскими работами позволяют достичь исторической правды. В воспоминаниях информаторов иногда встречаются ошибки, некоторые искажения фактов (особенно, если повествование идет с чьих либо слов), смещение хронологических рамок событий, субъективизм в оценке отдельных эпизодов, но при всем этом передается дух эпохи, который необычайно важен в исследовании столь тонкой материи, каковой является этническое сознание.

Сразу же после победы революции в центре страны, Северный Кавказ стал убежищем контрреволюционных сил, спасавшихся бегством из центральных районов. Они оказывали влияние на верхушку горского общества. Политика и хозяйственно-экономические мероприятия советской власти были направлены против интересов представителей высших социальных групп и это не могло не вызвать противодействия с их стороны, то есть они отстаивали свои собственные социально-экономические и политические интересы. И что наиболее важно, эти интересы совпадали с интересами основной части населения, прежде всего крестьянства, которое при всей невежественности интуитивно чувствовало, что новая власть покушается на их право собственности и возможность свободного ею распоряжения, что впоследствии было подтверждено практическими мероприятиями. К моменту победы Октябрьской революции, в регионе сложились сложные межнациональные отношения. Здесь проживало около 100 горских народностей и этнических групп. Этот фактор значительно осложнял внутриполитическую ситуацию в регионе. 

Таблица 5

	Народность
	Всего населения
	Районы

	 
	 
	Баксанский
	Балкарский
	Казачий
	Малокабадинский
	Нагорный
	Нальчикский
	Прималкинский
	Урванский

	армяне
	49
	11
	5
	13
	16
	2
	-
	-
	2

	балкарцы
	32649
	15
	31373
	-
	-
	873
	59
	-
	329

	белорусы
	303
	4
	2
	58
	209
	7
	-
	15
	8

	болгары
	368
	-
	-
	-
	366
	-
	-
	-
	2

	греки
	19
	10
	-
	-
	-
	-
	8
	-
	1

	грузины
	60
	-
	15
	15
	19
	4
	4
	3
	-

	евреи
	70
	4
	3
	-
	8
	-
	25
	3
	27

	ингуши
	1
	-
	-
	-
	1
	-
	-
	-
	-

	кабардинцы
	122057
	32814
	6
	23
	19955
	16661
	20851
	5620
	26127

	казаки
	97
	16
	-
	9
	7
	-
	-
	59
	6

	казаки зап.
	9
	9
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	кази-кумуки
	4
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	4

	карачаи
	59
	-
	2
	-
	-
	57
	-
	-
	-

	киргизы
	1
	-
	1
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	кумыки
	3533
	185
	85
	-
	3096
	57
	29
	-
	81

	курды
	14
	14
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	латыши
	6
	-
	-
	-
	6
	-
	-
	-
	-

	лезги
	3
	3
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	литовцы
	8
	4
	-
	-
	-
	-
	4
	-
	-

	мордва
	16
	-
	-
	5
	2
	-
	1
	8
	-

	немцы
	2542
	2
	6
	18
	742
	213
	1360
	193
	8


 

	Народность
	Всего населения
	Районы

	 
	 
	Баксанский
	Балкарский
	Казачий
	Малокабадиский
	Нагорный
	Нальчикский
	Прималкинский
	Урванский

	ногайцы
	17
	-
	-
	-
	-
	11
	-
	6
	-

	осетины
	3294
	7
	23
	329
	968
	2
	44
	436
	1755

	персы
	117
	13
	3
	2
	44
	5
	37
	2
	11

	поляки
	248
	14
	2
	17
	5
	2
	10
	191
	7

	русские
	8795
	524
	238
	4240
	1098
	605
	312
	1368
	410

	сванеты
	28
	-
	28
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	тавлинцы 
	9
	-
	-
	-
	5
	-
	2
	-
	2

	татары
	391
	106
	57
	-
	48
	61
	13
	21
	85

	татары казанские
	4
	4
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	турки
	114
	16
	5
	2
	28
	6
	29
	-
	28

	туркмены
	2
	2
	-
	-
	-
	-
	-
	-
	-

	украинцы
	15825
	3075
	34
	4602
	1088
	653
	49
	6299
	25

	цыгане
	58
	6
	-
	15
	-
	-
	37
	-
	-

	черкесы
	9
	-
	-
	-
	7
	-
	-
	-
	2

	чехи
	3
	-
	-
	3
	-
	-
	-
	-
	-

	чечены
	4
	-
	-
	-
	4
	-
	-
	-
	-

	невыясненных 
	312
	40
	39
	-
	94
	73
	21
	-
	45


Сельское население в трех районах Карачаевской области по переписи 1926 г. 

(Малокарачаевский, Учкуланский, Хумаринский)

Всего населенных пунктов - 67

Всего жителей - 64007

Домохозяев - 12288

	абадзехи
	1

	абазинцы
	2730

	авары
	1

	абхазы
	30

	армяне
	33

	балкары
	16

	белорусы
	25

	болгары
	6

	греки
	381

	грузины
	23

	евреи
	17

	горские евреи
	3

	кабардинцы
	1190

	казаки
	4

	карачаевцы
	51630

	карелы
	1

	кумыки
	232

	курды
	4

	латыши
	4

	лезги
	4

	мадьяры
	5

	молдаване
	4

	немцы
	13

	ногайцы
	64

	осетины
	3115

	персы
	9

	поляки
	9

	русские
	914

	сваны
	46

	тавлинцы
	5

	татары
	43

	турки
	100

	украинцы
	2788

	черкесы
	19

	эсты
	143

	чехи
	5

	невыясненные
	387


В 1917-1919 гг. большую роль в установлении Советской власти и урегулировании разнообразных проблем сыграли ревкомы. В 1919г создается Кавказский ревком, переименованный постановлением Политбюро ЦК РКП(б) от 31 декабря 1919г в Бюро по восстановлению Советской власти на Северном Кавказе. Советское правительство оказывало большую финансовую помощь Бюро. Оно отпустило в распоряжение Г.К. Орджоникидзе 33 млн. рублей. Кабардино-Балкарский ревком возглавил Б. Калмыков (председатель), Н. Катханов, Х. Акиев, З. Мидов, Х. Карашаев (2 мая 1920 г. он был переименован в Нальчикский).

При решении вопроса об органах Советской власти на местах учитывался ряд обстоятельств: во-первых, после временного падения Советской власти все существовавшие в крае Советы были ликвидированы, а для организации новых необходимо было время. Во-вторых, военно-политическая обстановка весной 1920 г. была чрезвычайно напряженной. Хотя главные контрреволюционные силы были разгромлены, в горных районах продолжали действовать остатки контрреволюционных банд, которым помогали местные жители. В-третьих в Азербайджане, Армении, и что особенно важно, в Грузии у власти удерживались мусависты, меньшевики и дашники, которые не прекращали подрывную деятельность. В-четвертых, парторганизации были малочисленны и были не в состоянии серьезно влиять на общественное мнение. В отдельных аулах партячеек не было вообще. "Состав ячеек - в большинстве своем красно-зеленые, называющие себя скорее большевиками, нежели "коммунистами". 80 % комячеек имеют в своем составе мулл - гласит "Резолюция 1-ого совещания секретарей коммунистических и комсомольских ячеек Кабардинской автономной области от 17 июня 1922 г.", - Чегемская ячейка имеет в своем составе 4 мулл из общего количества 8 мулл в данном селении… Как общее правило, в сельсоветах засилье мулл и кулаков. Председатели сельисполкомов в большинстве беспартийные. Партийных 10-12 %". В-пятых, мусульманское духовенство всячески пыталось противодействовать осуществлению социалистических преобразований. Новой власти следовало учесть религиозные чувства народа, но поскольку этого сделано не было, возникли острые противоречия.

Первоначальная недооценка степени распространения ислама приводила к парадоксальным с сегодняшней точки зрения явлениям. "Здесь все члены комячейки ходят в мечеть, - говорится в одном из архивных документов, - держат "уразу" (пост) и исполняют религиозные обряды. Особенно это нужно сказать про стариков. Молодежь не столь религиозна и это раздражает стариков. Открытое выступление молодых против религиозных традиций (Чегем I) вызывает бойкот стариков. Среди женщин никакой работы нигде не велось, и на вопрос, заданный на совещании, мулла, он же секретарь комячейки, заявил, что он Коммунист и как мулла готов открыто вести борьбу за самое широкое раскрепощение женщин открыто, на основе Корана".

До тех пор, пока новой властью не было понято явное несоответствие интересов "мусульманских коммунистов" с их собственными, пока на отправление религиозных обрядов не было наложено строгое табу, конфессиональный фактор оставался в состоянии относительного покоя. Однако начавшиеся гонения на представителей мусульманского духовенства, невозможность соблюдать религиозные каноны ислама ввели этот фактор в действие, вызвав недовольство большинства. Чуждое традиционному этническому сознанию карачаево-балкарцев отрицание божественных сил, несмотря на отсутствие у названного народа религиозного фанатизма, привело людей в замешательство. А резкая смена отношения к религии, которой требовала новая власть, активизировала адаптационные процессы этнического сознания. Отрицание религии рушило многосложное знание народной жизни, систему межличностных и межгрупповых отношений, правила внутриэтнического поведения, расширяя пределы их вариативности и вызывая кризис сознания. Этнические константы, включающие локализацию источника зла и добра и представление о способе действия, при котором добро побеждает зло, начинают колебаться. Происходит смена содержания парадигм и возникает модификация этнической традиции. Для этноса, как и для каждого отдельно взятого его представителя, этот процесс многоступенчат и болезнен, поскольку включает многочисленные личные трагедии. По данным информаторов, представители низших сословий, вошедшие во властные структуры пользовались своими полномочиями в личных целях. Так, используя свое положение, некоторые молодые люди добивались руки приглянувшейся девушки, женившись на ней против ее воли и против воли ее родителей. Оттаева Комуйсат рассказывала, что ее отдали замуж только потому, что жених был большевиком (кстати принимавший участие в раскулачивании ее семьи). Этот молодой человек не имел никаких шансов жениться на ней раньше, т.к. был родом из низшего сословия, однако страх перед Советской властью подтолкнул родителей к согласию на этот брак. В другой семье родители симпатизировавшие новой власти стали оказывать давление на дочь, требуя чтобы она ушла от мужа из-за того, что он был богат. Она же (Биттирова Хани) уходить не хотела и от отчаяния бросилась в реку. Погибнув, она оставила сиротой 5-месячного ребенка.

Были случаи, когда из-за созвучия фамилии с каким-либо религиозным атрибутом целому роду приходилось ее менять. Так произошло с родом Камбуруна Эфендиева. Будучи выходцев из Дагестана он распространял ислам в Безенгийском ущелье, его потомки также были служителями ислама. В период установления Советской власти сельским эфенди был его внук Исмаил Эфендиев. Большевик Ахмат Мусукаев посоветовал ему сменить фамилию, дабы избежать репрессий. Так, в балкарском обществе родилась новая фамилия Хусаиновых. Впоследствии А. Мусукаев как сочувствующий княжеским и мусульманским элементам был объявлен врагом народа, а колхозы Эльбрусского и Хуламо-Безенгийского районов, носившие его имя были переименованы по рекомендации обкома КПСС в августе 1940 г..

Отправление же религиозных обрядов совершалось тайком, молитвы произносились за закрытыми дверями и зашторенными окнами. Особенно трудно было скрыть соблюдение поста (уразы). Большевики устраивали провокации с целью выявить верующих. Так в школе с. Шики коммунист Токай Хуламханов собрал девочек и раздал им конфеты, чтобы они съели их во время поста. Естественно, что удержаться от такого лакомства могли лишь истинно верующие мусульманки. Одна из девочек, чтобы не поддаться искушению выпрыгнула в окно и убежала. И подобных примеров можно привести большое множество, но все они свидетельствуют о том, что карачаево-балкарское общество переживало тяжелый период воздействия извне на всю систему этнического мировоззрения, повлекшее за собой постоянную смену общественного настроения. В работах М.Т. Узнародова, В.И. Иванова, П.Ч. Чернопицкого, М.И. Овчинниковой, В.Е. Щетнева и др. констатируется наличие колебаний в настроениях крестьянства на Северном Кавказе в 1920-30 гг., но степень этих колебаний, их глубина, направленность, дифференцированность в зависимости от социального состава, сословной принадлежности, исторических условий до сих пор не были предметом специального изучения в пределах карачаево-балкарской этнической общности. В очерках по истории северокавказских парторганизаций, общественные настроения сельского населения рассматриваются схематично: до X съезда РКП(б) - недовольство продразверсткой, после введения НЭПа - успокоение в среде крестьянства. Между тем, общественным настроениям сельского населения края в указанный период свойственна гамма оттенков, ряд подъемов и спадов. Они представляли собой ту социально-психологическую почву, на которой вырабатывалась и конкретизировалась общепартийная политическая линия. В литературе подчеркивается, что настроения масс являются "не только предпосылкой социалистических преобразований, но и мощной побудительной силой этих преобразований". Однако этот подход несколько однобок, поскольку общественные настроения определялись, главным образом, государственной политикой. Недостаточность изученности общественных настроений - в известной степени следствие методов, которые применялись для анализа политического положения, а также невозможности публикации материалов, идущих в разрез с генеральной линией компартии. Первичные документы, непосредственно отразившие настроения сельского населения (спец. телеграммы, письма и записки с мест в областные, краевые партийные и Советские органы, в ЦК РКП(б) и Советскому правительству, отчеты о поездках в округа и отделы) почти не сохранились. Но на их основе составлялись отчеты окружкома, обкома, обзоры состояния партийной и советской работы, опосредованно фиксировавшие настроения в аулах. Эти источники сохранились лучше и могут стать основой изучения изменений в этническом сознании народа, будучи дополнены такими источниками первичного характера, как письма в Политбюро, ЦК РКП(б), отчеты и выступления на партконференциях, советских и хозяйственных активах, широких беспартийных конференциях и собраниях, отразивших траекторию изменения взглядов и настроений масс. Выявление разнообразных источников при всей неполноте позволяет провести их сопоставление, проверку, отбор с точки зрения достоверности и насыщенности информацией, раскрывающей динамику эволюционных изменений в этническом сознании.

Выявленный комплекс документов, естественно, неполон. В связи с этим встает вопрос: можно ли на основании неполных данных сделать достоверные выводы о динамике настроений? На наш взгляд возможно, потому что отсутствие отдельных документов представляет собой как бы случайные ошибки в выборке (неизбежные в выборочном методе), а значит применение экстраполяции не повлечет за собой увеличение ошибок. Существенным корректором выступает полевой материал.

Настроения крестьянства в карачаево-балкарском обществе в период перехода к НЭПу отражали две важные стороны объективного развития: начавшуюся ломку мелкобуржуазного мировоззрения крестьянства и изменение политического положения в крае. Однако эти объективные моменты вызвали разную реакцию в различных социальных слоях деревни и осложнялись коллизиями вокруг земельного вопроса. Зажиточные крестьяне и духовенство, чтобы сохранить остатки старого родового землепользования, боролись против землеустройства, уничтожали межевые знаки, организовывали покушения на активных проводников земельной политики Советской власти. "Отношение бедняцко-середняцкой части населения к землеустройству, - говорится в объяснительной записке к годовому отчету областного земельного управления за 1928-29 гг. - доброжелательное, цели и задачи для них ясны и понятны. Зажиточная часть населения землеустройством недовольна, ведет агитацию против землеустройства…, землеустройство проходит при поддержке упомянутых слоев населения при сопротивлении, доходящем до отдельных враждебных выступлений со стороны кулацкой верхушки. В особенности больших размеров вражеская агитация зажиточных слоев достигает при проведении внутрихозяйственного землеустройства и землеустройства колхозов". Однако в данном документе не совсем объективно дана оценка середняка. По материалам полевых исследований революционную ломку земельных отношений, национализацию земли, уравнительный передел, строительство коммун и артелей середняк в северокавказском ауле понимал как посягательство на его вековые привилегии. Аналогичным было отношение к землеустройству и у казачьего населения края. Сходное отношение к землеустройству наблюдается практически у всех северокавказских народов несмотря на поразительную пестроту в аграрном отношении. Неравенство в земельной обеспеченности существовало между горскими народами, между сельскими обществами в горах и на плоскости. Проведение аграрных преобразований на Северном Кавказе, и в Карачае и Балкарии в частности, было связано с целым рядом трудностей, обусловленных сложностью и запутанностью здесь земельных отношений, о чем было сказано выше. Тем не менее было решено поручить С.М. Кирову организовать комиссию из знатоков земельного вопроса "для удовлетворения горцев землей", а также направить в различные районы специальные экспедиции для изучения состояния земельных отношений. Результатом проведения одной из подобных экспедиций в Балкарии было постановление бюро обкома ВКП(б), в котором говориться: "1. Считать нецелесообразным проведение в Балкарии урезки земли отдельным социальным группам, обязав Балкарский окрком немедленно приостановить поведение этого мероприятия сосредоточив особенное внимание на подготовку бедняцко-середняцких масс к проведению землеустройства. 2. В отдельных случаях, когда кулацкие хозяйства, особенно принимавшие участие в выступлении против Советской власти явно впоследствии распродажи скота не могут освоить своих земельных участков, считать возможным урезку их земельных владений с санкции обкома в каждом отдельном случае". В свете интересующей нас проблемы, данный документ весьма информативен. Во-первых, в нем дано понять, что урезка земли в Балкарии встретила сопротивление в разных социальных слоях, а не только в высших. Во-вторых, документ указывает на активную агитационную работу, которая должна проводиться среди населения, что в конечном итоге ведет к переориентации в отдельных жизненно важных для этноса вопросах. И, в-третьих, оговорка о распродаже скота, подтверждает выдвинутый нами ранее тезис о том, что скот для карачаевца и балкарца составлял незыблемую ценность и собственность, посягательство на которую вызывало реакцию отторжения новой власти.

До социалистических преобразований в регионе почти 20 % всех земель было в руках князей, а из общинных земель 50 % было сосредоточено в руках кулаков, 35 % пользовались середняки, 17 % имела беднота.

Динамика поголовья скота представлена в следующей таблице. Из нее четко видно, что скот, составляющий главное богатство Карачая и Балкарии сдал свои позиции почти по всем положениям,93 что также вызывало всеобщее недовольство.

Таблица 6

	Годы
	Лошади
	Крупный рогатый скот
	Мелкий скот
	Всего скота в переводе на крупный
	% изменения к 1916 г.

	 
	 
	Всего
	В том числе коров
	 
	 
	 

	1916
	9799
	42440
	24637
	25223
	77462
	100

	1927
	10622
	45091
	26111
	21129
	76842
	99,2

	1928
	9032
	64515
	31858
	22420
	95967
	123,9

	1929
	9004
	54504
	28039
	25063
	88571
	114,3

	1930
	8955
	39290
	20222
	13420
	61665
	79,6

	1931
	9921
	33894
	19189
	9327
	53142
	68,6


В июле 1927 года на заседании КБОК ВКП(б) было вынесено постановление "в двухнедельный срок окончательно оформить балкарские скотоводческие колхозы и распределить между ними конфискованный у балкарских помещиков скот".

Вместе с тем регулярно заслушивались вопросы о ходе конфискации имущества кулацких хозяйств. В 1931г еще отмечалось, что работа "по выявлению кулачества полностью не закончена", а карательным органам вменялось в обязанность "вести самую беспощадную борьбу с проддезертирами, их укрывателями, саботажными исполкомами".

"Остатки мелкособственнической психологии крестьян, - пишет Г.Р. Лепер, - уже вступивших в колхоз часто служат тормозом рациональной организации жизни и труда. Еще живут тенденции считать общественный скот "своим" и относиться к общественному инвентарю как к чему-то чужому, "казенному". Эти тенденции сильнее зажиточных, середняков и почти отсутствуют у бедняков. Автор констатирует случаи пережитков и классовой борьбы в колхозе: плохое отношение к беднякам со стороны лиц с кулацкой психологией (нередко у кулаков, сумевших пролезть в колхоз). Это борьба нашла выражение в злых песнях, распеваемых единоличниками". Социальный состав членов колхозов Кабардино-Балкарии на январь 1932г выглядел следующим образом:

Таблица 7

	Годы
	В % к общему числу колхозов

	 
	Батраки
	Бедняки
	Середняки
	Рабочие и служащие

	на 1/X - 1928
	1,3
	82,2
	16,5
	-

	на 1/X - 1929
	1,6
	77,1
	21,3
	-

	на 1/X - 1930
	6,3
	45,7
	43,9
	4,1

	на 1/XII - 1931
	5,4
	39,0
	51,5
	4,1


Интерес представляет также динамика роста коллективизации, т.к. она демонстрирует процесс изменения отношения крестьянства Балкарии и Карачая к новой власти, появление новых форм мышления и поведения, а также результаты тех адаптационных механизмов, которые пришли в действие с момента вмешательства в карачаево-балкарскую среду российских политических сил.

Таблица 8

	Годы
	Число колхозов
	В них хозяйств
	% коллективизированных хозяйств
	Среднее число хозяйств на 1 колхоз

	на 1/X - 1928
	101
	1,640
	4,1
	16,4

	на 1/X - 1929
	102
	4,295
	10,8
	42,8

	на 1/X - 1930
	142
	7,706
	19,9
	54,0

	на 1/ I - 1931
	211
	14,786
	38,0
	70,0

	на 1/X - 1931
	132
	35,304
	90,4
	270,0

	на 1/XII - 1931
	131
	37,573
	93,2
	287,0


Без Балкарии - животноводческого района - коллективизировано 96,7 % трудового населения КБАО. Таким образом можно выдвинуть тезис о том, что коллективизация в горах Балкарии и Карачая проходила тяжелее, чем на плоскости. Не последнюю роль в этом играла прочность традиционного этнического сознания карачаево-балкарцев, перестройка которого требовала многочисленных усилий как со стороны государства, так и со стороны самого этноса. Этот тезис подтверждается архивными сведениями об исключении из колхозов "кулацких и социально чуждых элементов с 1 апреля по 1 декабря 1931 г.. 

Данные таблицы красноречиво говорят о том, что сопротивление в балкарских аулах было более сильным и устойчивым, особенно если учесть, что речь идет о 1931 годе. Среди зажиточных слоев населения большой отклик находила проповедь правых о том, что с колхозами дело не выйдет, что обогащение отдельных семей не представляет опасности для социализма. Активизация этой идеи связывалась с приездом в КБАО Бухарина и была близка по духу многим представителям балкарского народа.

Таблица 9

	Округа
	Исключено кулаков
	Лишенцев и чуждых элементов

	Балкарский
	164
	-

	Баксанский
	38
	17

	Мало-Кабардинский
	22
	21

	Нагорный
	48
	43

	Нальчикский
	24
	27

	Прималкинский
	36
	12

	Урванский
	14
	86

	Область
	378
	206


Параллельно с проведением землеустройства и коллективизации на селе проводились мероприятия по переселению крестьян. Решением I съезда Советов Кабардино-Балкарии, в течении семи лет (до конца 1929 г.) должны были быть заселены все дополнительные земельные наделы и образованы новые поселения. В Балкарии таким путем были образованы с.с. Лашкута, Былым, Ташлы-Тала, Бабугент и др..Несмотря на принцип добровольности, который лежал в основе переселенческой политики, здесь все же не обходилось без перегибов и поспешных действий властей. То есть и эти мероприятия имели принудительный характер, на что имелось официальное разрешение ЦИК области, и не учитывали национальные особенности народа. Покинуть насиженное место, связанное множеством нитей с фамильными реликвиями, переступить через ту святость, которая заключена в могилах предках - все это означало пренебрежение родовым началом, которым определялся инстинкт самосохранения карачаево-балкарского этноса и предполагало формирование новой модели общества. 

Совокупность всех мероприятий Советской власти, проводимых без учета национальных особенностей этноса, вопреки вековым традиционным устоям, вызывали целую гамму негативных реакций - от "тихого" скрытого недовольства до открытых контрреволюционных выступлений, в связи с чем всем секретарям окркомов ВКП(б) были разосланы директивы под грифом "Совершенно секретно". В них говорилось что "в данной конкретной обстановке важнейшая задача парторганизации заключается в том, чтобы в ответ на бандитские выступления широко развернуть работу по боевому сплочению батрачества, бедноты и середняков…". В селах, где имели место кулацкие выступления, рекомендовалось провести собрание бедноты, женщин, молодежи, где добиться решения о резком осуждении этих выступлений. Эти решения появлялись, но продиктованы они были большей частью страхом, нежели искреннем неодобрением. Подтверждается это и той материальной поддержкой, которую оказывали сельские жители скрывающимся в горах контрреволюционным группировкам.

Самыми крупными выступлениями против Советской власти в Балкарии были события 1930г. в Баксанском и Чегемском ущельях. В открытом вооруженном выступлении приняло участие около 800 человек. Главными лозунгами восставших были: "Долой колхозы!", "Долой коммунистов!", "За свободный народ и религию". Повстанческая организация во главе с Ако Гемуевым, Чулкаем Жаникаевым, Юсуфом Геляхстановым организововала контрреволюционные ячейки в обществах Верхнего и Нижнего Чегема, Актопрака, Яникоя, Верхнего и Нижнего Баксана, в с.с. Былым, Верхний Хулам. Руководители организации имели связи с аналогичными образованиями в Карачае и в Кабарде. О готовящемся восстании знали и в соседних ущельях. Жители с. Безенги, чтобы поддержать чегемцев собрали и отправили им десяток лошадей.

По делу об организации открытого вооруженного выступления проходило 70 человек и несмотря на различную степень участия каждого, на различное социальное происхождение все они были осуждены, а их семьи подверглись репрессиям. Особой предвзятостью отличалось отношение к бывшим таубиям и узденям. Так, Ако Гемуеву вменялось в вину то, что он скрыл свое дворянское происхождение, а в 1927 г. он, занимая пост председателя Балкарского окрисполкома, выразил солидарность с балкарскими крестьянами, недовольными преждевременными и непродуманными действиями Советской власти. Обвинения в саботаже скрывающимся в горах бандам и распространении антисоветских слухов не имели под собой почвы, а действия Гемуева по данным полевых исследований имели совершенно иную подоплеку. Будучи приверженцем революции, он активно выступал за переустройство балкарской деревни. За свои большевистские идеи в 1915 году он был на 2 года выслан таубиями, а дом и его отца и трех братьев были сожжены. Такая же участь постигла в 1918 году революционеров Солтана-Хамида Калабекова и Чулукая Жаникаева. За революционную агитацию Ако Гемуева и Чулукая Жаникаева преследовала и царская администрация. В результате они в течение года скрывались за перевалом в Грузии. Чтобы выманить их оттуда белогвардейцы решили арестовать их сестер. Но друживший с одним из белогвардейских старшин Исхак Мизиев, узнав о предстоящем аресте, спрятал женщин у себя и держал до возвращения братьев. Эти примеры из жизни "заговорщиков" А. Гемуева и Ч. Жаникаева наводят на мысль, во-первых, о фальсификации фактов по делу о восстании в Чегеме, во-вторых, о том, что большевистские взгляды бывших активистов трансформировались под давлением необоснованных и ущемляющих достоинство и жизненные принципы народа действий Советской власти. Если сами большевики испытывали разочарование и не поддерживали большую часть проводимых мероприятий, то что можно было ожидать от простого малограмотного большинства? Не удивительно, что только в одном из фондов центрального государственного архива КБР за период с 1927 по 1931 год находится более 50 дел по обвинению в контрреволюционной деятельности, не включая антисоветскую агитацию. По обвинению в последней имеется 194 дела за этот же период. Далеко не все обвиняемые, проходящие по этим и другим делам были действительно виновны. Обвинительные приговоры зачастую строились по доносам и наветам, в основе которых лежала иногда зависть, иногда бытовые распри, а порой какие-либо старые счеты. В результате репрессивных мер со стороны властных структур, в аулах появилась атмосфера недоверия и подозрительности не характерная для традиционного карачаево-балкарского общества, где типичными чертами были гласность и открытость.

За довольно короткий период общественно-политические настроения в карачаево-балкарской несколько раз меняли свою направленность, переходя от антисоветских к советским. Наблюдаемые колебания были значительно глубже, чем в центре страны и характерны практически для всего северокавказского региона.

В борьбе против мероприятий Советской власти активно использовались остатки патриархально-родовых отношений. С помощью родственных связей в советские органы попадали люди, стремящиеся сорвать работу партии, ведущие антисередняцкую политику, неправильно облагая середняков налогами, исключая их из колхозов и артелей, сводя на нет зарождавшуюся у них политическую активность. Тем не менее количество коммунистов-балкарцев в областной парторганизации постепенно росло, что свидетельствует о признании нового образа жизни, а значит и о изменениях в этническом сознании.

Таблица 10

Рост числа балкарцев в Кабардино-Балкарской Облпарторганизации

	Годы
	Количество
	%

	1923
	74
	9,3

	1924
	102
	8

	1925
	261
	14,5

	1926
	236
	19,4

	1927
	295
	17

	1928
	291
	17,3

	1929
	312
	15,6

	1930
	489
	22,3

	на 1 / 07 1931
	711
	22,0

	на 1 / 1 1932
	687
	17,8


Социальный состав парторганизации по Балкарскому округу выглядел следующим образом: по происхождению - рабочих 243 чел. или 36,7 %; крестьян 397 чел. или 61,6 %, служащих 5 чел. или 0,7 %. По роду занятий - рабочих 0, батраков и сельхозрабочих 232 чел. или 35,9 %, крестьян - колхозников 370 чел. или 57,4 %, крестьян - единоличников 0, служащих 43 чел. или 6,7 %.

Увеличение числа сторонников Советской власти было связано с ее объективными успехами в отдельных экономических и культурных аспектах. В связи с увеличением капиталовложений росло число переоборудованных и вновь построенных промышленных предприятий. Рост промышленной продукции обгонял рост сельхозпродукции. В абсолютном выражении это соотношение характеризуется следующими цифрами.

Таблица 11

	1927 / 28
	1928 / 29
	1929 / 30

	Продукция с/х
	Продукция промышленности
	Продукция с/х
	Продукция промышленности
	Продукция с/х
	Продукция промышленности

	21498
	2394
	21920
	5725
	20264
	7540


На 1 октября 1925 г. в Кабардино-Балкарской автономной области действовало 1 предприятие пищевкусовой промышленности с числом рабочих 27 чел. Ими было выработано продукции с 1 июля по 1 октября на 86170 червонных рублей из своего сырья.

По данным статистического управления Северного Кавказа цены на сельхоз продукты в Нальчикском округе были ниже и стабильнее, чем во многих других округах края по многим показателям. Этот фактор, также влиял на стабилизацию общественных настроений.

Таблица 12

	Продукт
	Нальчик
	Владикавказ
	Грозный

	 
	Коопные
	Частные базарные
	Лавочные
	Коопные
	Частные базарные
	Лавочные
	Коопные
	Частные базарные
	Лавочные

	1. Хлеб пшеничный I сорт, фунт
	-
	0,08
	-
	0,06
	0,07
	0,07
	0,07
	-
	0,08

	2. Кукуруза в зерне пуд
	-
	0,95
	-
	-
	0,9
	0,07
	-
	0,9
	1,0

	3. Картофель пуд
	-
	1,30
	-
	0,40
	0,55
	0,70
	-
	0,9
	1,00

	4. Лук репчатый
	-
	1,33
	-
	-
	2,20
	2,40
	1,20
	1,20
	1,50

	5. Баранина свежая фунт
	-
	0,25
	-
	-
	0,25
	0,28
	0,28
	-
	0,30

	6. Масло сливочное свежее, 1 сорт
	-
	0,65
	-
	0,75
	0,70
	0,70
	-
	0,74
	0,80

	7. Яйца, десяток
	-
	0,25
	-
	-
	0,24
	-
	-
	0,25
	0,25

	8. Корова дойная
	-
	95
	-
	-
	80
	-
	-
	105
	-

	9. Лошадь крестьянская
	-
	225
	-
	-
	185
	-
	-
	150
	-

	10. Овца
	-
	11
	-
	-
	15
	-
	-
	-
	-


Данные, приведенные в таблице, позволяют сделать вывод о том, что 1925 г. в Нальчикском округе еще полностью отсутствовали кооперативные сельхозпродукты и продовольственные лавки. Нальчик был единственным в крае городом, где лавочная торговля была не развита. Вместе с тем цены на кооперативные сельхозпродукты в других городах были ниже частных, что демонстрировало экономическую выгоду кооперирования.

Вторым чрезвычайно важным обстоятельством, способствовавшим возрастанию симпатий к Советской власти было начавшееся культурное строительство, и особенно ликвидация безграмотности. По свидетельству очевидцев организация школ воспринималась благосклонно, а обучение грамоте всех (вне зависимости от социального происхождения) воспринималось и оценивалось едва ли не главной положительной чертой Советской власти. Однако внимание к обучению всегда имело место в карачаево-балкарской среде. Так, первая школа в с. Джегута (Карачай) была построена в 1900 году. Первым учеником в которой был Каркмазов Дагир. В школе было 4 отделения, а обучалось в ней 60-80 человек. Учитель был один Хазыр Халилов из с. Теберда. В школе обучались только мальчики. В распорядке дня школы первая половина дня предполагала обучение на русском языке, после обеда - на арабском. Сельское правление обеспечивало учеников школьными принадлежностями. В Хурзуке в 1907 г. была построена школа для девочек, но просуществовала она не долго, т.к. сельские муллы были этим не довольны. Грамотность мужчин была "распространена широко, так как есть свидетельства о том, что община следит за обучением мальчиков". Кроме школ, обучение проходило и в медресе (сохтала). Ученики практически жили в них, обедая дома. Иногда приходилось ходить в соседнее село. Выпускники медресе выходили аульными и квартальными эфенди. 

Таблица 13

Итоги культурного строительства в Балкарии на 1932 год

	 
	Количество
	Комплектуется
	Стоимость
	Групп
	Учащихся
	Из них женщин

	Имеется школ
	53
	-
	-
	186
	4883
	-

	Построено школ с 1925 по 1931
	9
	19
	203390
	-
	-
	-

	Строится
	6
	9
	108060
	-
	-
	-

	План школьного строительства на 1932 г.
	-
	27
	326700
	-
	-
	-

	Запроектировано вложений на 1932 г. на строительство школ, д/с, клубов
	-
	-
	616980
	-
	-
	-

	Имеется изб-читален
	8
	-
	-
	-
	-
	-

	Имеется клуб горянок
	1
	-
	-
	-
	-
	-

	Охвачено ликпунктами и школами для малограмотных
	-
	-
	-
	-
	5564
	2538

	Командировано в учебные заведения вне области
	-
	-
	-
	-
	139
	-

	Врачебные участки
	7
	-
	-
	-
	-
	-

	Число врачей
	14
	-
	-
	-
	-
	-

	Кружков и курсов партпросвещения.
	30
	-
	-
	-
	-
	-


По отдельным областям уровень грамотности существенно различался. В зависимости от степени культурной отсталости той или иной северокавказской области грамотность колебалась от 2 % до 25 %. На 1926 год на каждые 1000 человек мужского населения среди карачаевцев грамотных было 171 чел., среди балкарцев - 89. На каждую тысячу женского населения грамотных среди карачаевок было 37 чел., среди балкарок - 32. Эти цифры показывают, что грамотность горцев Карачая и Балкарии была очень низка. Те же, кто обучался при царском режиме были выходцами из, главным образом, княжеских и дворянских родов. За 1928-29 уч. год в Карачае обучено 1368 человек, в Кабарде 3230 человек. В 1929/30 учебном году показатели возросли. В Карачае обучено 4800 человек, в Кабарде 11000 человек. Несмотря на то, что процент безграмотных женщин был значительно выше мужского показателя, увеличение числа обучаемых происходило, главным образом, за счет мужчин. "В работе горянок мало содействуют мужчины, а порой они даже прямо и тормозят эту работу. Приходится наблюдать, как в аулах даже члены партии не пускают своих жен, сестер и дочерей на делегатские собрания и в ликпункты. Отговорками придумывают болезнь, уверяют, что имеется нежелание горянок ходить в ликпункты, на самом деле муж или отец просто их туда не пускают". Однако большинство информаторов утверждает, что призывы к обучению грамоте были восприняты если не с удовольствием, то очень благосклонно и отказы от учебы были скорее исключением, чем правилом. Только в тех случаях, если для учебы необходимо было уезжать в город, покинув дом и оставив родителей без помощи, родные резко возражали. Уже к 1920г происходит перелом в сознании в пользу положительного решения этого вопроса. Подтверждением этого служат данные о количестве женщин и девочек, обучающихся в области и за ее пределами на 1 января 1932 года.

Таблица 14 

	В школах I ступени и переростков
	В ликпунктах и школах малграмотных
	В техникумах
	На Рабфаках
	На курсах по подготовке в ВУЗы
	В ФЗУ
	В институтах
	В ЛУГ
	Итого

	17504
	19560
	165
	82
	12
	25
	22
	157
	37527


Серьезную ломку этнического сознания в отношении женского вопроса предполагал ленинский тезис о том, что "для полного освобождения женщины и для действительного ее равенства с мужчиной нужно, чтобы было общественное хозяйство и чтобы женщина участвовала в общем производительном труде. Тогда женщина будет занимать такое же положение, как и мужчина". Данный постулат в корне противоречил традиционным взглядам карачаево-балкарцев о месте женщины в обществе. И здесь предстояла поэтапная многоплановая агитационная работа. Если карачаевская и балкарская женщина имела определенную свободу и права в семье, то за ее пределами поведение женщины четко регламентировалось. Низложение этих незыблемых канонов встретило сопротивление не только мужской, но и женской половины общества, т.к. предполагала совмещение семантических полей в социокультурной модели карачаево-балкарского общества. Традиционное разграничение жизненного пространства обуславливало авторитет женщины, нарушение границ неизменно влекло осуждение со стороны общественности. Однако Советская власть подталкивала женщин именно к этому позорному, с точки зрения традиционного сознания, шагу. Непрекращающаяся работа по переосмыслению традиционных норм, происходящая под постоянным нажимом извне, привела в конечном итоге к изменениям в образе жизни женщины. Так, еще в 1926 г. кустарно-ремесленную работу в крае выполняли в основном женщины, занимающиеся обработкой шерсти и выработкой шерстяных тканей (т.е. тем же, чем они занимались и столетие назад), но для повышения квалификации кустарей в области уже была создана специальная учебно-показательная мастерская: трикотажная и бурочно-валяльная. В балкарских селениях Нижний Черек, Нижняя Балкария, Безенги работали учебные трикотажные кружки, а в число скооперированных кустарей-балкарок в 1929 г. входило 92 человека. Но уже в 1930 г. этот показатель резко снизился и составил 21 человек. На наш взгляд это связано, в первую очередь, с очередным всплеском негатива в настроениях местных жителей. Вместе с тем в этот период наблюдается приток женщин на строившиеся в области промышленные предприятия. В 1931г число женщин в промышленной индустрии составляло 19,5 %.

Еще более нетипичным для традиционного образа жизни женщины стало ее участие в решении общественных вопросов. Первые попытки объединения женщин с целью подключить их к политической жизни страны были предприняты весной 1921 г., но не дали желаемых результатов. В партийных документах того времени и в научных публикациях советского периода по данному вопросу это объяснялось тем, что подготовительная работа на местах велась неудовлетворительно, т.к. не было должного опыта в этом деле. На наш взгляд причина лежит гораздо глубже и связана со стойкой патриархальностью сознания. Если формы производства, сложившиеся в прединдустриальной надомной промышленности, создали условия материального и ментального характера для работы женщин в колхозах, на заводах и фабриках области, то для женского участия в политической жизни не было ни предпосылок, ни условий. Для работы в данном направлении в июле 1922 года был создан Женотдел Кабардино-Балкарского обкома партии, а в ноябре того же года им был подготовлен первый областной съезд женщин. Из 100 делегаток 20 представляли балкарский народ. Это был первый смотр женских сил и солидарности и первое проявление новых черт в традиционном этническом сознании балкарок. Решимость отстаивать свое равноправие с мужчинами была лейтмотивом съезда. Однако еще раз подчеркнем, что на этом этапе подобная категоричность была свойственна лишь единицам и может рассматриваться только как первое проявление образования интер индивидуальных свойств для обеспечения собственной актуализации.

Большое значение для работы среди женщин-горянок имело постановление Пленума ЦК РКП(б) "об очередных задачах партии в работе среди женщин Востока" (январь 1925 г.). В феврале 1925 г. Президиум ВЦИК СССР принял обращение к народам национальных окраин "О правах трудящихся женщин Советского Востока и необходимости борьбы со всеми видами их закрепощения в области экономической и семейно-бытовой". В соответствии с постановлением Президиума ВЦИК при Кабардино-Балкарском облисполкоме организуется комиссия по улучшению труда и быта горянок и нацменок, которая должна была оказывать правовую помощь женщинам, заниматься организацией детских садов, женских консультаций, распределять кредиты, рассматривать вопросы землеустройства с учетом интересов вдов и многодетных женщин. Столь активное вмешательство и воздействие ускорили процесс адаптации к новым условиям жизни и уже на следующем съезде горянок в апреле 1930г в нем приняло участие 300 горянок.

Несмотря на явную прогрессивность многочисленных мероприятий, проводимых Советской властью по внедрению системы образования и вовлечения женщин в общественную жизнь, большая часть населения не могла сразу воспринять смысл и назначение детских яслей, садов, школ; выражала недоверие врачебным и санитарно-консультативным учреждениям, прибегая к помощи знахарей.

Психологический дискомфорт, глубокий внутренний когнитивный диссонанс присущ всему периоду установления Советской власти в регионе, поскольку он связан с разрушением системы взаимосвязанных представлений, регулирующих поведение этноса. Изменение жизнедеятельности привело к изменению этнического сознания и менталитета, к модификации системы мироощущения и миропонимания этноса, но при этом сохранились некие фундаментальные основы, стержень культурных ценностей, не позволивший разрушить этнокультурную целостность народа.

 
§ 2. Этническое сознание и депортация
Человечество воевало во все времена. С ростом масштабов цивилизации росли и масштабы войн - от межплеменных до мировых. Параллельно усложнялась система сопутствующих явлений, которые были порождением изощренных умов правящей верхушки.

Одним из таких явлений, относящихся к ХХ столетию и порожденных войной, является депортация северокавказских народов 1943-1944 годов. События связанные с этими позорными страницами отечественной истории ХХ века, повлекли за собой массу серьезнейших и глубочайших изменений в национальном сознании депортированных народов, столкнув репрессированные этносы с многочисленными адаптационными проблемами.

Любое здоровое общество нуждается и стремиться к стабильности. Именно поэтому причины и следствия разнообразных исторических потрясений: войн, революций, демографических взрывов, миграций, депортаций и т.д. становятся главными в анализе социального поведения и национального самосознания каждого народа. Независимо от нашего желания, события подобного рода накладывают отпечаток на мировосприятие как отдельной личности, так и целого народа. Меняется взгляд на жизнь, искажается система ценностных ориентиров, обостряются или притупляются отдельные черты, присущие данной этнической группе. В конечном счете это формирует национальное сознание и самооценку народа. Н.А. Бердяев в свое время писал о русских, что они по своему духу непротивленцы. Причиной этого по его мнению является то, что в своей истории русские слишком много страдали от стоящей над ними силы. Из-за инстинкта самосохранения русский народ привык подчиняться внешней силе, чтобы она не раздавила его, но внутренне он считает состояние силы не высшим, а низшим состоянием. Таким создала русский народ история. Такова оценка, данная русским философом своему народу, построенная с учетом многочисленных национальных катастроф в истории русского государства. Новый поворот истории и новые трагедии принес ХХ век. Философская оценка характера русского народа менялась соответственно. Ведущее место в процессе ломки старого мировосприятия сыграла Советская власть. Но все ли действия новой власти были нацелены на улучшение и укрепление национальных прав и свобод? К сожалению, нет. Народы, подвергшиеся репрессиям, яркий тому пример. К депортации целых народов и больших групп населения советское правительство прибегло сразу же после установления Советской власти. Терское казачество стоит первым в этом скорбном ряду. Осенью 1925 года появился секретный приказ № 01721, в который гласил: "…Член РВС Кавфронта тов. Орджаникидзе приказал: первое - станицу Каменовскую сжечь; второе - станицы Ермоловское, Закан-Юртовская, Самашкинская, Михайловская - отдать беднейшему безземельному населению и в первую очередь нагорным чеченцам; для чего все мужское население вышеозначенных станиц от 18 до 50 лет погрузить в эшелоны и под конвоем отправить на Север (…) для тяжелых принудительных работ; стариков, женщин и детей выселить из станиц, разрешив им переселиться в хутора и станицы на Север".

Так, в годы Советской власти началось разрушение консолидации народов в историческом месте проживания. В апреле 1936 года учесть казаков Северного Кавказа постигла поляков, проживающих в западных областях Украины и Белоруссии, которых насильственно переселили в Казахстан. Сюда же в 1937-38 г.г. были депортированы корейцы Дальнего Востока ("серен-сарач"), которые поголовно обвинялись в шпионаже в пользу империалистической Японии. В 1941-42 г.г. в Среднюю Азию переселяют немцев, проживающих в районах Поволжья, депортации были подвергнуты 1 млн. 210 тысяч. Однако, если в данном случае опасения советского правительства были основаны на этническом единстве немецкой нации, на боязни, что в советских немцах "заговорит кровь" и они будут пособничать фашистам, то в отношении ряда кавказских народов мотивы депортации были иными. Здесь советское правительство опасалось, что у кавказцев проснутся те антироссийские настроения, которые бытовали здесь со времени покорения Кавказа. А этот период истории также связан с насильственным переселением. В данном случае это касается геноцида адыгов. Массовым выселением некоторых горцев в Турцию царское правительство надеялось ускорить военно-политическое завоевание Кавказа. Главнокомандующий Кавказской армией князь А.И. Барятинский считал, что единственный метод с помощью которого можно упрочить российские позиции на Кавказе это отнятие у местных жителей земли и лишение их средств к жизни. Результатом этой политики было массовое изгнание адыгов за море. К многочисленному адыгскому массиву были примешаны и выходцы из соседних этносов, в том числе карачаевцы и балкарцы. В переплетении политических, экономических и религиозных причин, которыми руководствовалось царское правительство, главное место занимали завоевательные планы России, разрушавшие традиционную этносоциальную структуру и этнополитическую организацию народов северо-кавказского региона. Вместе с тем было нарушено этнодемографическое равновесие, особенно это коснулось Западного Кавказа. Совершенно очевидно, что вышеназванные процессы, имевшие место в истории Северного Кавказа в XIX веке, аккумулировались в народном сознании. Это подтверждается старинными народными песнями, сложенными в это время. У разных народов национальное самосознание фокусируется в один и тот же период вокруг разных символов. Этими символами может выступать и язык, религия, завоевание государственности и т.д. Изгнание народа с родной земли неизменно сопровождается личной трагедией тысяч семей. Но эти трагедии имеют двойственный характер, то есть на ряду с личной болью появляется общая боль, боль за народ, и это выплескивается в различные формы народного творчества. В итоге песни, сказания, баллады, сложенные в трагические для народа дни, не только выражают состояние национального духа в отдельно взятой период, но выступают как компонент исторической памяти и исторического сознания этноса. Изгнание адыгов в 1861-1864 гг. оставило след в историческом сознании всех северокавказских народов. Утверждение это базируется на основании тесных этно-социальных и этнокультурных контактов, опутывавших густой сетью практически все народы региона.

Применение Советской властью старых царских методов в урегулировании этнополитических и экономических проблем настораживало местное население и поддерживало антироссийские настроения в их среде. Однако общий характер стабилизации различных сфер деятельности, широкое распространение идей, построение социализма несколько сгладили антироссийский настрой, плавно переводя его на уровень исторической памяти. С другой стороны историческая память российских властей сохраняла примеры жестокого сопротивления и непокорности кавказцев в той же мере. Результатом этого противостояния явились поголовные депортации целых народов в 40-ые годы. Так, из Крыма и Кавказа выселили более миллиона человек.

Абсурдность обвинений, выдвигаемых властями была очевидна - "поголовное сотрудничество с врагом", "предательство", "неспособность защитить Эльбрус" и т.п. Так, основанием для выселения карачаевцев было постановление СНК СССР № 1118-342 "совершенно секретно" (14 октября 1943 г.) под названием "Вопросы НКВД СССР". В нем говорилось: "В связи с тем, что в период оккупации немецко-фашистскими захватчиками территории Карачаевской Автономной области многие карачаевцы вели себя предательски, вступали в организованные немецкие отряды для борьбы с советской властью, передавали немцам честных советских граждан, сопровождали и показывали дороги немецким войскам, а после изгнания оккупантов противодействуют проводимым советской властью мероприятиям, скрывают от органов власти врагов и заброшенных немцами агентов, оказывают им помощь, Президиум Верховного Совета постановляет: всех карачаевцев, проживавших на территории области, переселить в другие районы СССР …". Однако, как раз основная масса трудоспособного мужского населения была мобилизована в Красную Армию, а гнев государства обрушился на детей, женщин и стариков.

К примеру, по данным архива Совета Министров Киргизской ССР прибывшие в 1944 г. на спецпоселение балкарцы в процентном отношении представляли собой следующую картину: мужчины, включая глубоких старцев, инвалидов детства и войны, оставленные по брони, составляли 18 %, женщины около 30 %, остальные 62 % - составляли дети.

Примерно такое же процентное соотношение было и среди других переселяемых народов.

Акции по депортации "провинившихся" народов носили молниеносный и варварский характер. Жестокая расправа следовала над теми, кто пытался сопротивляться. Спецпереселенцев, жителей с. Пешхоевское, Нашхой, Сгожи и др. в Чечено-Ингушской АССР просто сожгли.

Спецпереселенцы следовали к местам нового поселения испытывая неудобства, лишения, голод, надругательства и унижения. Чувства переполняемые всех без исключения, независимо от того были ли это карачаевцы, балкарцы, чеченцы или ингуши, во время этих жесточайших акций были сходными: горечь, обида, непонимание, боль и стыд. Мог ли этот перечень столь негативных и глубоких переживаний не отразиться на общеэтническом мировосприятии? Конечно, нет. Выдвинутые государством несправедливые, выдуманные обвинения глубоко ранили душу народа. Предатели и отщепенцы встречались, встречаются и будут встречаться в любой этнической среде, но это не повод к столь масштабным обобщениям. Разве не было предателей и пособников врага среди русских, белорусов, украинцев и пр. в период оккупации? Были, к сожалению, но не один из названных народов не расплачивался столь горькой ценой за отсутствие совести его отдельных собратьев по крови. Пропагандистский миф о "поголовном сотрудничестве" гораздо проще было распространить на малый народ, забыв о том, что он является субъектом федерации.

Депортации 1943-1944 годов полностью противоречили Хартии Объединенных Наций и официально провозглашенным целям освободительной войны. Но западные державы обошли молчанием откровенный геноцид, решив не портить отношений с сильным союзником, оставив за ним право распоряжаться судьбами многих народов.

Развенчание позорного мифа произойдет позднее, а пока народ недоумевал в поисках причин. Истинные же причины не лежали на поверхности, а соответствовали программе 1930 года по искоренению неугодных народов и освобождения занимаемых ими территорий. Подтверждением этого является спецзадание Берии по уничтожению пяти балкарских аулов в Черекском ущелье еще до прихода немецких войск. Вместе с жителями были сожжены аулы Сауту, Глашево, Мухол, Верхняя Балкария, Огъары Чегет. Эта жесточайшая акция, ничем не отличающаяся от фашистских зверств, официально была приписана мифическим балкарским диверсантам.

Насилие, проявленное советскими властями, отвечало национальным интересам И. Сталина и Л. Берии. Переселение горцев решало задачу расширения этнической территории "исторической Грузии". Первому секретарю Кабардино-Балкарского обкома ВКП(б) З. Кумехову Л. Берия заявил о том, что "есть предложение передать район Эльбруса Грузии, ибо Грузия должна иметь оборонительный рубеж на северных склонах Кавказского хребта". Проводя подготовительную работу на месте 24 февраля 1944 г Л. Берия телеграфировал Сталину следующее: "…Балкарцев насчитывается 40900 человек, проживавших в основном в четырех административных районах, расположенных в ущельях Главного Кавказского хребта, общей площадью 503 тыс. гектаров, из которых около 300 тыс. составляют сенокосы, пастбища, леса". Таким образом, представители высшей власти не только вырабатывали стратегию и тактику предстоящей операции, но и присматривались на месте к тем землям, на которые был "положен глаз". Особенно привлекательной для них оказалась территория Карачая. Что касается балкарцев, то власти были насторожены, главным образом той деятельностью, которая была направлена на отделение Балкарии от Кабарды и на соединение с Карачаем. Подобное объединение не входило в планы верховного руководства страны и могло помешать претворению их в жизнь. Эта настороженность звучала в уже упомянутой телеграмме Л. Берии:"…по указке немцев и привезенных ими с собой эмигрантов Шокманова и Кемметова, балкарцы договорились с карачаевцами об объединении Балкарии с Карачаем". Властям приходилось торопить события.

Указы Президиума Верховного Совета о депортации карачаевцев, чеченцев, ингушей и балкарцев явились лишь формальным основанием, юридически прикрывающим государственный произвол. Вместе с тем нужно отметить, что земельный вопрос волновал правителей всех времен и народов. Более того, если население считало, что территория, имеющаяся в его распоряжении, не увеличивается, то это могло вылиться в различные конфликты. При этом конфликты могли решаться двояко: насильственным способом или мирными методами. Выбор пути и степень насилия зависит от характера культурных ценностей, свойственных данному обществу. Личностные характеристики того, кто стоит во главе являются лишь производными. 

Корни насильственной акции против целых народов, были однако не только выражением беспредела сталинского режима, но увы неотъемлемой частью всей истории Советского государства. Проблема насилия в человеческом обществе стояла во все времена. В период между 1946 и 1950 г. некоторые американские авторы (Тафт, Алинский, Галтунг) пытались смоделировать общества, в которых насилие было бы исключено. Основой подобного общества могла, по их мнению, стать ликвидация политического и социально-экономического неравенства. В противовес данным попыткам, французский ученый Д. Сабо выдвигает теорию о том, что насилие находится в наших генах и вписывается в эволюцию человеческого мозга. Его проявления зависят как от психологических, так и от социологических факторов. Пропорциональность этих факторов определяется степенью сплоченности различных подгрупп данного общества: чем выше эта сплоченность, тем слабее проявления насилия. Применительно к депортации северокавказских народов эта теория имеет свое рациональное зерно, поскольку говорить о монолитности советского государства крайне сложно по причине высокой степени его полиэтничности. Следовательно, для проявления насилия здесь было гораздо больше возможностей, чем в любом небольшом государстве. С другой стороны, высокая сплоченность самих депортированных народов помогла им выжить в экстремальных условиях выселения. Выведенная закономерность основана на законе физики, определяющем силу давления, по которому чем больше площадь, тем давление меньше и наоборот. Чем меньше площадь, тем больше сила давления.

В кризисные эпохи или периоды жизни число аутсайдеров может быть значительно. Это люди с нарушенным трансфером этнических констант. При сильном давлении извне у них не срабатывают специфические защитные механизмы, свойственные этносу в целом. В результате этнос попадает в ситуацию двойного конфликта. С одной стороны это внутриэтнический конфликт, в котором этнос реагирует на действия аутсайдеров и входит в противоборство с ними. Очевидцы описывают случай, произошедший в период выселения балкарцев из одного аула. В кульминационный момент операции один из пожилых мужчин, упав на колени перед представителем властей, взмолился, прося автомат. Он обещал расстрелять любую семью, любого односельчанина в обмен на то, чтобы его оставили на родной земле. Этот поступок вызвал всеобщее возмущение. Общее горе у основной массы народа пробуждало чувство национального единства и сплоченности, которое в последствие помогло ему выстоять. Фактически мы имеем дело с апробированием людьми разных жизненных смыслов. 

События, связанные с насильственным перемещением целых народов в 1943-1944 годах, были громадным для них потрясением. Притом неизвестно, что было большим потрясением: количество жертв, появившихся в результате, или вопиющая несправедливость, где зло не было осуждено, где не было правды, где целым народам было отказано в праве на собственную историческую территорию, где люди были лишены моральной поддержки государства и сограждан. Напуганные целенаправленной пропагандой, жители Средней Азии и Казахстана встречали переселенцев с настороженностью, как настоящих преступников. Они старались избегать контакта со спецконтингентом, но в отдельных населенных пунктах приехавших подселяли в дома местных колхозников, чем вызывали еще большее недовольство. Между местными жителями и переселенцами порой вспыхивали конфликты, последних оскорбляли, унижали, имели место случаи избиения. Адаптироваться к новым условиям жизни было крайне трудно, тем более, что адаптироваться приходилось и к новым природным условиям, и к новой этнической среде, и к новому унизительному положению. Целый ряд правительственных положений устанавливал жестокий спецрежим. Переселенцы рассеянные небольшими группами от Северного Казахстана до предгорий Памира в более, чем 480 населенных пунктах, не имели возможности поддерживать связь друг с другом. Часто разрозненными оказывались семьи, родные братья, сестры. Это был метод, с помощью которого пытались стереть с лица земли целые народы. Указ М. Калинина от 8 апреля 1944 года не уточнял срок ссылки репрессированных народов. Уточнение было внесено Указом за подписью Н. Шверника, которое гласило: "Навечно, без права возврата их к прежним местам жительства". 

Для того, чтобы выжить физически и морально, переселенцам приходилось каждой минутой своего существования доказывать свою невиновность. Главным и, пожалуй, единственным способом сделать это - был труд, изнурительный и непосильный. По сведениям, полученным от бывших переселенцев, работать приходилось с раннего утра до позднего вечера, по палящими лучами солнца. Физическое утомление осложнялось незнанием чужого языка, обычаев и привычек. Не обходилось и без курьезов. Вот что рассказала Жашаева Х.А., 1905 года рождения, депортированная в Джамбульскую область Казахской ССР. "Мы работали в поле в меру своих сил, но бригадир был нами недоволен и закричал: "Чабынгыз, чабынгыз!" По-казахски это означало "быстрее, быстрее", но по-балкарски эти слова означали "бегите". Мы сначала растерялись, а потом бросились бежать по полю. Ошеломленный бригадир побежал вдогонку. Когда сил бежать уже не было, мы остановились, а бригадир отругал нас на чем свет стоял за то, что мы растоптали сахарную плантацию. За нанесенный ущерб нам урезали трудодни на две недели. Сопротивляться и доказывать что-либо было бесполезно". Такую жестокую шутку сыграла общая принадлежность к тюркской языковой семье.

В современной науке описаны варианты этнических процессов, которые сопровождают добровольную и вынужденную миграцию народа. Это может быть ассимиляция, сегрегация, маргинализация, интеграция и т.д. Переселенные северокавказские народы вернулись, сохранив свое этническое лицо. Какие механизмы помогли им в этом? Главным было то, что в обществе, даже разбитом на небольшие группы, продолжали существовать этнические константы, а значит сохранялась возможность нового самоструктурирования этноса. Но для этого нужно было преодолеть ряд препятствий, самым сложным из которых был "культурный шок". Контакт с иной культурной средой вызывал нарушения психологического здоровья народа. Положение усугублялось и тем, что все стержневое национальное вырывалось с кровью из живого организма спецпереселенцев. Все аспекты культурного шока, впервые выделенные К. Обергом, имели место в среде переселенных народов: 1) напряжение, к которому приводят усилия, требуемые для достижения необходимой психологической адаптации; 2) чувство потери и лишения; 3) чувство отверженности; 4) сбой в ролях, ценностях, чувствах и самоидентификации; 5) неожиданная тревога в результате осознания культурных различий; 6) чувство неполноценности. В случае с насильственным переселением народов можно дополнить этот список еще одним пунктом: нежеланием смириться со сложившимся положением и острым желанием вернуться на родину. 

Термин "культурный шок" в 90-х годах сменился термином "культурный стресс". Однако здесь необходима поправка. "Культурный стресс" более подходит для случаев добровольного переселения, в нашем же случае мы позволим себе настаивать на первом термине. Он наиболее адекватно отражает моральное состояние переселенцев.

По данным полевых исследований наиболее тяжелым был период 1944-1947 годов. Применительно к этому периоду возможно использование термина "социальная смерть", интерес к которому возрос в последнее время. Эту форму смерти человечество знало давно и подразумевало изгнание человека из рода. Изгнанник становился живым мертвецом. Разновидностью такой смерти считается рабство, подвержение остракизму, когда человек становился вне защиты своих законов, вне физической защиты родных стен, теряя свободу, свое лицо и достоинство. Депортация народа сродни этому феномену, так как ей присущи все эти черты. Степень выживаемости зависит от внутренних, потенциальных сил этноса. 

Второй период ссылки, а именно 1948-1956 гг., можно условно обозначить как реанимационный, поскольку он характеризуется некоторыми успехами в физической, социальной, экономической адаптации, в то время как политическая и духовная сферы оставались незатронутыми.

Антропологическая экспертиза депортации этноса должна избегать односторонности политико- и экономико центризма в оценке данных акций и обратить внимание на интересы развития человека как первичного и конкретного носителя этнического сознания. Гуманист эпохи раннего Возрождения Тико делла Мирандола утверждал: "Ни небесным, ни земным, ни смертным, ни бессмертным создан ты, человек! Ибо ты сам должен согласно твоей воли и твоей чести, быть своим собственным художником и зодчим и создать себя из свойственного тебе материала… Образ прочих творений определен в пределах установленных нами законов. Ты же, не стесненный никакими пределами, определишь свой образ по своему решению, во власть которого я тебя представляю". Проблема культурного шока - это проблема ломки жизненных стереотипов, требующая серьезных затрат личностных и коллективных ресурсов. Прежняя этническая картина мира начинает резко меняться и входит в противоречие с действительностью, сталкиваясь, помимо прочего, с проблемой географического детерминизма.

"При освоении этнической группой новой территории или при изменении условий окружающей среды на месте проживания группы, первой и непосредственной реакцией индивидов является "запуск" физиологических процессов акклиматизации. Хотя среда предъявляет одинаковые требования ко всем членам популяции, реакция каждого из них в результате индивидуальных особенностей бывает различна".

И все же люди "живут и в сухих местностях, и в высокогорных, и во влажных лесах Севера, и в тропических джунглях - где угодно, везде адаптируясь в ландшафте".

Резко континентальный климат Средней Азии и Казахстана, с большими колебаниями суточной температуры требовал определенных физических усилий и сказывался на состоянии физического и морального здоровья. Стереотип восприятия ландшафта, формы и связи с ним были нарушены. Но адаптация к новой природной среде проходила неодинаково у этнически разных переселенных народов. Те, кто имел в своей основе тюркский кочевой пласт, пусть даже на генетическом уровне, осваивался в новом месте несколько легче. Однако, "далеко не всякая территория может оказаться месторазвитием". Поскольку этнос как и индивид представляет собой единство духа и тела, он должен реагировать на дихотомию своего существования всем процессом жизнедеятельности. На новом месте жительства осваивалось лишь "тело" этноса, душа осталась в горах Кавказа.

Поколение людей, переживших депортацию, мы можем смело отнести к отдельному "социальному поколению", сформированному под давлением определенных исторических событий. Для карачаево-балкарского этноса - это тот человеческий пласт, чье восприятие интенсивных впечатлений способствовало тому, что значительное число индивидуумов усвоило на всю оставшуюся жизнь запас новых единых для всех философских, социальных и культурных представлений. Причем эти представления практически не изменялись по истечении времени и моделировали этническое сознание. Главным образом, это относится к молодым людям, чей совокупный потенциал определял эволюционный процесс развития этнического сознания.

Трансформационные процессы этнического сознания, происходящие в годы депортации, определялись двумя этническими слагаемыми. Первый компонент составляли люди, депортированные в зрелом возрасте, с уже сложившимися взглядами на мироустройство, обладающие этническим самосознанием и определенными политическими убеждениями, последнее подтверждается архивными документами. Так, в течении 1945 года в списках по спецпереселению значилось 192 коммуниста-балкарца; с мая 1946 г. по декабрь 1946 г. из Кабардинской АССР было выслано коммунистов - 100 человек, кандидатов в члены КПСС - 53 человека. Иными словами, подверженное депортации взрослое население карачаево-балкарского общества, состояло из людей сформированных, причем формирование которых проходило в тяжелое время установления Советской власти в регионе, но в условиях, в которых этнос чувствовал себя комфортно. Именно с этой частью карачаево-балкарцев связаны понятия "культурный шок" и "социальная смерть". Кроме этого в тех неблагоприятных социально-исторических условиях, какие сложились для карачаево-балкарского общества в 1944-1956 гг., снижается уровень интенсивности позитивной этнической идентичности. Если ранее этносу были характерны гордость за свой народ и его представителей, чувство собственного достоинства, адекватно высокая самооценка и т.д., то их сменили апатия, депрессия, неврозы, чувство ущемленности и неполноценности. Результатом многолетней ссылки стала также неспособность самостоятельно принимать решения. С одной стороны, это объяснялось длительностью периода подчинения, включающем комендантский час, ограничение в общении и передвижении, невозможность занять руководящие должности и т.д. С другой стороны, в неспособности принимать решения сыграла роль информация, которую использовали действующие субъекты. Опосредованное влияние прошлого во многом определяло поступки и решения. Но эта информация, прочно усвоенная старшим поколением переселенцев, находилась в явном противоречии с настоящим. Степень глубины и временной удаленности используемой информации обычно не велики и варьируются в зависимости от характера и проблематичности ситуации. В рассматриваемом нами случае, информация о прошлом (о жизни этноса до ссылки) доминировала. Старшее поколение бережно хранило воспоминания, пытаясь на них воспитывать молодежь. По данным, полученным от информаторов, переживших период депортации в тех населенных пунктах, где проживало хотя бы несколько стариков, карачаево-балкарские обычаи и традиции были сохранены, в тех местах, где старики умерли не выдержав лишений и нужд, а карачаево-балкарская община состояла из относительно молодых людей, традиционная культура и сознание были серьезно деформированы.

Формирование представлений о будущем у старшего поколения переселенцев происходило согласно модели, именуемой в научной литературе адаптивными ожиданиями. То есть представления о будущем формировались не только на основе информации о прошлом, но и на основе сопоставления субъектами предшествующих ожиданий с реальным развитием событий, которое имело место в прошлом. Иными словами народ был подготовлен к непредсказуемости и к неадекватности действий властей. А лучшие представления и мечты о будущем сводились к возврату к прошлому: к прошлой территории, к прошлому жизнеустройству, к прошлым взаимоотношениям. Таким образом, темпоральные представления старшего поколения переселенного контингента играли огромную роль в социокультурных взаимодействиях карачаево-балкарского общества и существенно влияли на поведение действующих в обществе субъектов, во многом определяя путь развития этнического сознания. "Глубокая внутренняя структура сознания может быть наилучшим образом понята, - отмечал К. Манхейм, - если мы попытаемся вникнуть в присущее этому сознанию представление о времени, отправляясь от надежд, чаяний и целей данного субъекта. Ибо эти цели и чаяния лежат в основе расчленения не только будущих действий, но и прошлого времени".

На другом полюсе карачаево-балкарского общества в рассматриваемый период находились те, кто был вывезен в Среднюю Азию и Казахстан в малолетнем возрасте, чье становление проходило в ссылке и кто не располагал собственной информацией о жизни в моноэтничной карачаево-балкарской среде. Развитие индивидуумов, принадлежащих к этой группе, происходило по двум направлениям, в основе которых лежит феномен маргинальности. Первое направление, с положительным знаком, соответствует конструктивной маргинальности. Каждый представитель этого направления - это человек- посредник между двумя культурами: традиционной карачаево-балкарской и местной. Представители этого направления, как правило, воспитанники трехпоколенных семей, в которых строго соблюдались традиционные этнические порядки. Вместе с тем это люди, обладающие высокими адаптивными возможностями, сумевшие усвоить культуру той среды, в которой они вынуждены существовать. Представители этой группы, в большинстве своем, чувствовали себя достаточно комфортно и, как свидетельствуют информаторы, не испытывали острой нужды в возвращении на Кавказ. Их желание было скорее простым любопытством и стремлением соотнести рассказы о былой счастливой жизни народа с реальными формами бытия. Эта категория карачаево-балкарцев способствовала обогащению национальной культуры и была наиболее эффективна в процессе урегулирования конфликтных ситуаций.

К сожалению, второе направление по которому шло развитие младшей группы переселенцев не было столь позитивным. Представители этого направления обладали маргинальной этнической идентичностью и практически выпадали из карачаево-балкарской среды, оставаясь в ней чисто номинально. Состояние маргинальности стало основой для разноплановых социальных ролей и культурных ориентаций у этой части карачаево-балкарцев. Такая амбивалентность вела к десперсонализации и порождала внутреннюю напряженность. Тем не менее, балансируя между двумя культурами и не владея в должной мере нормами и ценностями ни одной из них, маргиналы второй группы испытывали большое желание вернуться на родину, где обстановка этнического единства помогла бы им определиться.

Если информация о прошлой жизни этноса у представителей первой группы порождала любопытство, то для представителей второй группы это был тот спасательный круг, который гарантировал решение многочисленных проблем. Однако формирование представлений о прошлом в условиях депортации не могло быть полноценным. Предметы материальной культуры, оказывающие большое влияние на этот процесс были полностью из него изъяты. Отсутствие архитектурных сооружений, созданных предками, национальных предметов быта, которыми они пользовались на протяжении многих веков, лишало этническое сознание материальных символов и осязаемых форм. В результате у поколения карачаевцев и балкарцев, выросших в ссылке, наблюдается деформация этнического сознания. Этому способствовало и то, что в процессе формирования этнического сознания не принимал участия такой важный компонент, как природно-географический ландшафт, ставший колыбелью этноса. Ограниченные комендантским режимом, молодые карачаевцы и балкарцы не могли воочию увидеть кавказский пейзаж, воспетый в песнях, сказаниях и легендах народа. Степной ландшафт порождал совсем иные представления о красоте окружающего мира, искажал тем самым духовную ауру "нематериальных" свидетельств прошлого, которые приоритетно легли в основу эволюционного развития этнического сознания карачаевцев и балкарцев в годы депортации.

Еще один момент, который способствовал изменению этнического сознания и неадекватному восприятию его фольклорно-языковых констант - это незнание молодежью тех народов, которые соседствовали с карачаевцами и балкарцами на Кавказе и упоминаниями о которых пестрят фольклорные тексты. Смысл многих шуток, поговорок, песен был им непонятен, поскольку основывался на знании национальных черт характера кабардинцев, осетин, сванов и т.д. Таким образом, можно говорить о том, что "нематериальные" источники, обычно обеспечивающие традиционность этнического сознания, не могли действовать в полном объеме в условиях оторванности от исконной среды обитания этноса и также увеличивали крен в траектории его развития.

Показателем деформации этнического сознания выступает смещение темпоральных представлений из области прошлого в область будущего, выявленное путем опроса информаторов, переживших депортацию. Ориентация на будущее и усиленное внимание к собственному прошлому тесно связаны между собой и пересеклись с особой силой на координатной плоскости карачаево-балкарской истории в точке, именуемой "годами депортации". Однако по мере увеличения срока ссылки ориентация на будущее приобретала все более приоритетное значение, поскольку с ним связывались надежды и мечты о свободной жизни и оно являлось для всех без исключения переселенцев "пространством контрфактических возможностей".

В годы депортации глубокому искажению подвергся и такой существенный для карачаевцев и балкарцев компонент этнического сознания, как родовое сознание. Рассеянными по среднеазиатской территории оказались не только роды и фамилии, но и отдельно взятые семьи. Роль родовой истории, которая всегда играла в Балкарии и Карачае доминирующую роль в определении социального статуса и функций индивида, стала ослабевать. Происхождение, кровь родителей изначально определяли дальнейшую судьбу индивидуума. Несмотря на тот факт, что в годы Советской власти высокий сословный статус стал источником множества бед для его носителей, тем не менее им продолжали гордиться, его учитывали при заключении браков и относились с уважением к представителям княжеских и дворянских фамилий. Принцип наследственности, передачи социального и имущественного статуса, собственности, власти и других общественно-политических функций, прав и привилегий каждой социальной группы карачаево-балкарского общества был нарушен впервые царским правительством, дальнейшее его разрушение было связано с приходом Советской власти, а последняя стадия этого процесса соотносится с периодом депортации. Первые два этапа деформировали социальную структуру, не касаясь бытового уровня, а в годы ссылки был затронут и этот пласт. Активное общение происходило в пределах одного - двух сословий и это соблюдалось даже после крушения сословной лестницы, то в период депортации главным определяющим началом в коммуникативной деятельности стала принадлежность к одному этносу. Находясь в ссылке, кровнородственные отношения отошли на второй план не в силу изменений, произошедших в сознании народа, а в силу объективных причин, главной из которых была территориальная разобщенность. Первостепенное значение начинают приобретать личные отношения, т.е. нуклеарная семья, дружба, субгруппа, соседство, сотрудничество, этничность. В основе таких отношений лежит не родство, а личная близость и общие модели самоидентификации. Таким образом, родовое сознание, в котором происхождение, семейное прошлое, степень знатности и древности рода, авторитет предков играли важную роль, стало терять свою значимость, внеся тем самым коррективы в этническое сознание карачаевцев и балкарцев. Даже после официального уравнивания в правах всех членов общества, память народа четко фиксировала то, к какому роду относится тот или иной человек. И этот факт еще долгое время определял всю его жизнь, а именно род занятий, достаток, брачный круг и т.д. Люди, находящиеся в состоянии фрустрации - подавленности, тревоги и растерянности в результате потери перспективы исторического развития, обесценивания стимулов созидательной деятельности, в поиске решения своих проблем всегда обращаются к людям, близким по духу, привычкам и характеру, а значит к представителям своего этноса, не обращая внимания на его положение на социальной лестнице. Находясь в пределах традиционной среды обитания, родовое начало несмотря на изменения социально-политического устройства поддерживалось на неофициальном, но значимом уровне. В условиях, когда этнос был обречен на вымирание (а именно эту цель преследовала депортация малых народов), регулятором поведения и принятия решений стали иные определители.

В дело регуляции поведения и деятельности как отдельного человека, так и этноса в целом, вовлечены инстинкты и мотивации, система образования, общественные институты. Такой диапазон воздействия на поведение и деятельность, простирающийся от инстинктов до этнических и моральных норм, говорит о том, что биологический и социальный типы регуляции поведения способны в той или иной степени воздействовать на него. В экстремальных для этноса условиях в действие вступает экологическая регуляция, основанная на принципе экологической целесообразности. Имея бессознательный характер, экологическая регуляция тем не менее корректировала действия депортированных народов таким образом, чтобы обеспечить их сохранность в биосферном пространстве. Поведение внутри вида, состоящее из актов, направленных на рост численности, иерархическое подчинение, добывание пищи и т.д., не имеет автономных самодостаточных оснований. Биологические и социальные корни регуляции поведения питаются экологическими принципами регуляции поведения биосферных элементов. Сознание, мышление и регуляция поведения находятся в определенных отношениях. Особенно тесное взаимодействие сознания и мышления происходит с социальной регуляцией поведения этноса, так как она выражает совокупное действие этических, экономических и правовых норм. В социальной системе координат поведение не регулируется правилами среды - оно регулируется правилами мышления (в данном случае этнического мышления). Вырабатывается система аксиом, которая охватывает все сферы жизнедеятельности этноса и которая адекватно приспособлена к той экологической нише, которую занимает данный этнос.

Для этноса, насильственного вырванного из освоенных им условий, эта система становится неадекватной. Происходит процесс преломления традиционных установок. 

Адаптация их к новой социальной и экологической среде. Экологическая регуляция действует до тех пор, пока человека с биосферой будут связывать жизненно важные отношения. Сознательная социальная регуляция должна стать инвариантом бессознательной экологической регуляции. А стратегия этнического поведения, следовательно, должна определяться совокупностью социальных и экологических решений. Наиболее остро это ощущается в периоды общественных катаклизмов, и в периоды, когда этнос находится на грани вымирания.

Таким образом, можно говорить о том, что этническое сознание, с одной стороны, это мера человеческого бытия, а с другой стороны, находясь в постоянном движении, оно является состоянием и процессом одновременно. Для карачаево-балкарского этноса, годы депортации стали временем, когда в этническом сознании происходили два разнонаправленных процесса: процесс угнетения этнического сознания и процесс его активизации. Первый из них больше соотносится с первыми годами ссылки, а второй характерен для второй половины. В первые годы степень конфликтности этноса с окружающим миром такова, что на реальность "кажется невозможным наложить проекцию "центральной зоны" культуры этноса (систему этнических констант) и тем самым адаптировать и сбалансировать ее". Процесс активизации сознания подразумевает кристаллизацию вокруг своих этнических констант новой картины мира. Это означало существенную переорганизацию всей жизни этноса.

Мобильность механизма переструктурирования, стремление к этнической сегрегации, межкультурная толерантность и экономическая целесообразность - вот те антропологические механизмы, которые позволили депортированным народам устоять. Впереди был долгий путь к реабилитации. Но на том этапе, главным было выстоять, не утратить своих национальных черт, культурного колорита и самобытности. В этом им помог особый дух, подмеченный еще Гегелем: "Только в кавказской расе дух приходит к абсолютному единству с самим собой…, постигает себя в своей абсолютной самостоятельности, вырывается из постоянного колебания туда и сюда, от одной крайности к другой, достигает самоопределения, саморазвития и тем самым осуществляет всемирную историю".

Прощение "наказанных" народов началось в 1956 году и происходило поэтапно. Первоначально с учета спецпоселенцев были сняты отдельные категории лиц, но право возвращения на прежние места обитания дано не было, как не было выделено компенсации за потерянное имущество. 24 ноября 1956 г. впервые на заседании ЦК КПСС был рассмотрен вопрос о возвращении балкарцев на родину. В связи с чем 9 января 1957 года Кабардинская АССР была переименована в Кабардино-Балкарскую АССР, а для проведения мероприятий по переселению было создано Переселенческое управление. Аналогичным образом обстояло дело и с карачаевцами. Указом Президиума Верховного Совета СССР от 9 января 1957 г. Черкесская автономная область была преобразована в Карачаево-Черкесскую автономную область. Лишь 25 января 1957 года последовал приказ МВД СССР № 055 "О разрешении проживания и прописки калмыкам, балкарцам, карачаевцам, чеченцам, ингушам и членам их семей в местах откуда они были выселены".

С принятием данного документа в жизни карачаевцев и балкарцев начинается новый этап их истории и эволюции этнического сознания. Возвращение на исконные места обитания было непростым и сопровождалось активизацией новых этнических механизмов. Их направленность определялась, в первую очередь, реанимацией прежнего традиционного образа жизни, некоторой эйфорией от, пусть половинчатых, но все же принятых мер по реабилитации. Несмотря на все тяготы, за тринадцать лет пребывания в ссылке народ успел освоиться и привыкнуть к новым условиям. Люди ощущают ход истории в периоды крупных катаклизмов. "Но история, как бы сильно, более того жестоко ни отличалась она от привычного течения жизни, также имеет свою повседневную жизнь". Нарушение этой самой повседневности дважды за небольшой исторический срок вело к ломке судеб, психологическим срывам, к экономической нестабильности в семьях. Проданные наспех дома и имущество, не давали достаточных средств, чтобы обустроиться в родных краях. В некоторых случаях людям приходилось выкупать собственные дома, что было тяжело не только материально, но и морально. Кроме того не во всех бывших балкарских и карачаевских аулах разрешено было размещаться прибывающим. Их старались расселять централизовано, выбирая один аул и сгоняя туда жителей всех близлежащих аулов. Эта мера была связана с организацией относительно крупных колхозных хозяйств. Таким образом, оказались заброшенными многочисленные места прежнего проживания карачаевцев и балкарцев. К числу таковых относятся с. Зилги, с. Шики, с. Думала, с. Ачи, с. Темукуевых, с. Кюнлюм и многие другие. В "Указаниях Уполномоченным по переселению" были определены четкие параметры организации новых колхозов и совхозов: "организовать 19 новых колхозов животноводческого направления с общим количеством населения в них примерно 31500 человек, 2 новых колхоза с населением в них 2500 человек и принять на предприятия городов, рабочих поселков, МТС и в другие колхозы , совхозы республики 1500 человек" - говорится в документе. 

Несмотря на всю сложность ситуации, направление позитивности в развитии карачаево-балкарского этноса диаметрально меняется, возвращаясь к традиционному варианту. Главным становится не личный интерес, не возможность выжить в экстремальных условиях, а интерес народа, который воссоединившись на прежнем месте обитания, должен был укрепиться и вернуться к нормальной жизни.
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Вместе с тем нельзя не отметить то, что народ за 13 лет преследований и унижений, приобрел новые качества как положительного, так отрицательного свойства. Анализ полевых исследований показал, что к числу негативных последствий информаторы относят такие качества как нравственная распущенность, неспособность к принятию решений, постоянное соотнесение своих действий с вопросом "А что будет потом?", следствием чего становится апатичность, смирение и довольствие вторыми ролями, нездоровое соперничество и т.п.

На противоположной чаше весов расположились: сплоченность, умение идти к поставленной цели, усиление трудоспособности, тяга к получению знаний (кстати многие информаторы считают, что благодаря депортации старшие стали гораздо легче отпускать детей на учебу, связанную с выездом в другие населенные пункты), способность обходиться минимальными удобствами, т.е. бытовая неприхотливость т.п.

Главным достижением считается то, что в целом народ не был сломлен, не озлобился и сохранил способность к обустройству нормальной экономической и духовной жизни, сохранив при этом свой физический, социальный и культурный капитал. Интересно отметить, что в случившемся люди не винят Советскую власть в целом и воспринимают все философски, полагая, что это испытание предназначалось им свыше и "хорошо то, что хорошо кончается". Показателем согласия и принятия политического строя могут служить данные, приведенные в следующих таблицах.

Таблица 15

Список парторганизаций, колхозов и коммунистов балкарской национальности по Кабардино-Балкарской парторганизации на 15/VI-57 г.

	Район
	Членов КПСС
	Кандидатов в члены КПСС
	Парторганизаций
	Колхозов

	Нальчик
	77
	36
	1
	1

	Советский
	39
	16
	3
	6

	Эльбрусский
	40
	5
	4
	4

	Чегемский
	29
	10
	2
	2

	Зольский
	8
	-
	1
	1


  Таблица 16

Справка о количестве коммунистов в балкарских колхозах на 30 августа 1957 г.

	Советский район
	Чегемский район
	Эльбрусский район
	Нальчик

	Советский МТС-20
	Колхоз им. Калмыкова-22
	МНС-22
	Колхоз "Ак-су"-19

	Колхоз им. Хрущева-7
	Колхоз им. Баусултанова 15
	Колхоз им. Мусукаева-18
	 

	Колхоз им. Асанова-5
	 
	Колхоз им. Ленина-3
	 

	Колхоз им.Сарбашева-9
	 
	Колхоз им. Виноградова-11
	 

	Колхоз "Дружба"-7
	 
	Колхоз "Эльрус"-8
	 

	Колхоз "Красная Балкария"-9
	 
	 
	 

	Колхоз "Путь к коммунизму"-2
	 
	 
	 


Тем не менее, нерешенных проблем оставалось еще очень много. Тема депортации еще долгое время оставалась закрытой в науке, сменив запрет на полное упоминание о депортированных народах. "Нет нужды объяснять, - писал 1963 году Л.И. Лавров, - что только с замаскированным заголовком и без упоминания названий "балкарцы" и "карачаевцы" моя работа по истории этих народов могла увидеть свет. Замечу, что я был первым, кто рискнул опубликовать историческую работу о балкарцах и карачаевцах в годы их ссылки. Это должным образом оценили рядовые балкарцы". Впоследствии ситуация стала меняться к лучшему, но это был долгий путь, завершившийся лишь в 90-ые годы.

Для дальнейшей эволюции этнического сознания карачаевцев и балкарцев особое значение приобрело то, что маятник легитимности альтернатив для его развития склонился в сторону приемлемых и позитивных, направленных на укрепление этнически значимых констант.
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§ 3. Современное состояние этничности
С конца 80-х - начала 90-х годов в нашей стране начался процесс глубокой социальной и культурной трансформации. Кардинально менялись не только экономические основы общества, но и отношение к этническим ценностям, которые определяют современное состояние этничности этноса. Последнее в свою очередь определяется двумя разнонаправленными процессами. С одной стороны наблюдается откат от традиционных норм поведения, общения и жизнеустройства, ведущее свое начало со времени воинствующего коммунизма. С другой стороны, наметилось стремление к возрождению традиционных ценностей, посредством усиленной пропаганды и внедрения в жизнь традиций и обычаев предков. Важно подчеркнуть, что стремление это носит характер внутренней потребности самого этноса, т.е. это не навязанное извне мнение, а осознание народом того, что утрата национального стержня ведет не только к потере национального лица, но и к спонтанному переструктурированию, распаду и исчезновению народа.

Но культурное обособление и культурная ассимиляция в истории не существуют друг без друга. Различны пропорции, в которых они выступают в тот или иной период истории. Проследив путь развития карачаево-балкарского этноса с целью выявления данной пропорции, можно смело утверждать, что несмотря на многочисленные и многосторонние этнокультурные контакты, которые имели место в Карачае и Балкарии, монолитность этноса оставалась неизменной. Дополняясь и обогащаясь за счет определенных заимствований и "вливаний" инородных людских ресурсов, доля этнокультурной обособленности была непомерно выше. Этим объясняется чистота и сохранность многих этнических констант. Это положение стало меняться в начале XX века под натиском российского, а впоследствии советского влияния. Однако, начало XX века и его конец - это две большие разницы. За этот, исторически небольшой, промежуток времени, состояние этничности карачаево-балкарского этноса резко изменилось, поскольку изменения происходили в наборе тех факторов, которые лежат в основе этничности любого народа. Первая группа, включающая естественно географические факторы, подверглась коренной ломке в годы депортации народа в Среднюю Азию и Казахстан. Перемена территории проживания, изменение природно-климатических условий привели к искажению демографической картины и проблеме воспроизводства популяции. Группа социально-исторических факторов в наибольшей степени зависящая от вхождения Кавказа в зону российских интересов, претерпела изменения в еще более глубокой степени. Изменения коснулись государственно-политических традиций в регионе, деформировалась социально-классовая структура традиционных обществ, произошла переориентация в конфессиональной системе. В результате затронутой оказалась и сфера культуры. Рушился накопленный народом потенциал в различных областях культуры, изменилось соотношение и баланс между этнотрадиционными и общечеловеческими компонентами в структуре этнической культуры, произошел крен в сторону западноевропейской цивилизации, посредством урбанизации и русификации края. В то же время, несмотря на довольно сильное политическое, социальное и экономическое давление, в кавказском регионе наблюдался другой процесс, родившийся как противовес процессу распада этничности, в котором карачаево-балкарцы принимали участие наравне с другими народами, населяющими указанный регион. Речь идет о тенденции к объединению северокавказских народов путем формирования и функционирования общерегионального слоя культуры. Этнические, культурные, языковые, конфессиональные границы менялись, образуя обновленный синтез культур регионального и локального уровня. Увеличилась частотность и длительность контактов с ближайшими народами. Это была первая и единственно возможная в тот период защитная реакция. Несмотря на этническую пестроту населения, в этот процесс были вовлечены не только те народы, основная этническая территория которых находилась в пределах Северного Кавказа, но и дисперсные этнические группы; еврейские, армянские, татарские, греческие общины. Взаимодействие всех этих групп, с их определенной общностью и различием, составляло базовый фактор развития национального сознания, коррелирующийся новым социальным контекстом. Интеграция народов в единый социальный коллектив совпадала с интеграцией различных социальных групп в единый этносоциальный коллектив. С преодолением и изживанием традиционных установок, из процесса развития этносознания был изъят фактор сословности, который во многом определял стереотипность поведения карачаево-балкарца. Теперь главным этнообразующим фактором стала принадлежность к единому этносу. Вместе с тем, общность эпох настолько существенна, что связи между ними обусловливают взаимопонимание поколений. "Незнание прошлого неизбежно приводит к непониманию настоящего. Но, пожалуй, столь же тщетны попытки понять прошлое, если не представляешь настоящего". Доминирование актуального не может исключить воздействие исторического, осуществляющегося через бытующие этнические стереотипы. В число таких факторов входят представления этноса о своем первоначальном становлении, связанном с прародиной, с которой соотнесен целый ряд культурных, бытовых, хозяйственных, социальных и иных традиций. "Этнические стереотипы, связанные с историческим компонентом национального сознания, не адекватны историческому прошлому. На уровне массового сознания и в идеологии они неизбежно мифологизированы и эпизированы". Это, несомненно, должно быть учтено в исследованиях национально-этнических проблем современности. Однако, знание своих корней, начиная от фамильных родословных до этногенеза целого народа (хотя бы в общих чертах) выступает одной из основополагающих единиц и значимых сторон этнического сознания. Более того, именно это знание и уважение к своим корням было вынесено на первое место респондентами карачаево-балкарской национальности при ответе на вопрос "Кто не может считать себя балкарцем (карачаевцем)"? Это является основанием считать этничность карачаево-балкарцев ориентированной на прошлое. Проверенные временем жизненные ориентиры, рожденные прошлым, становятся главными критериями в оценке настоящего. Понимая этничность как частичную идентичности, связанную с множеством социальных ролей и ожиданий, следует предположить, что в определенные периоды развития этноса, этничность либо становится сверх значимой, либо отступает на задний план. Исторический контекст определяет глубину этих колебаний. При этом важен не только сегодняшний расклад, но и то, что этнос имеет за своими плечами. "Если бы общество полностью детерминировалось лишь ближайшим предшествующим периодом, оно, обладая самой гибкой структурой, при таком резком изменении лишилось бы своего костяка, при этом надо еще допустить, что общение между поколениями происходит, я бы сказал, как в шествии гуськом, т.е. что дети вступают в контакт со своими предками только через посредство родителей. При формировании сознания делается шаг вспять - в обход поколения, являющегося главным носителем изменений, умы наиболее податливые объединяются с наиболее отвердевшими". Таким образом, историчность этнического сознания и этнической идентификации обусловлена, так называемым, наложением эпох и поколений. В своей этнической идентичности индивиду легче разобраться, когда он знает, что у него были такие предки, которые не только подарили ему жизнь и оставили в наследие ее законы, но и сыграли мало-мальски весомую роль в мировой истории. Этим объясняется определенная доля мифологичности в этничности. Четкое осознание этнического происхождения, принятие жизненных устоев и деяний предков, их участия в тех или иных исторически значимых событиях придает уверенность и повышает степень гордости за принадлежность к своему народу. Отсюда проистекает тенденция к поиску далеких, но обязательно великих предков. К сожалению, не всем дано быть потомками великих народов, как не всем дано быть детьми великих родителей. Но, тем не менее, мы искренне любим своих родителей такими, какие они есть, не стараясь приписать им то, чего ими не было достигнуто в жизни. Истинная, "высокопробная" этничность заключается в способности любить свой народ таким, какой он есть, в его повседневности. Обыденное сознание, размышляя над историей, подразумевает великие события и потрясения, выбивающие людей из привычной колеи жизни и заставляющие проявлять себя в каком-то экстриме, забывая о том, что все то, что составляет ядро этноса, его этнический код, его ценности - все это результат повседневной, обыденной жизни предков. Крайняя запутанность в происхождении карачаево-балкарского народа, его соприкосновение с многочисленными большими и малыми племенами, разнообразные вкрапления в ходе его эволюции привели к тому, что современный балкарец и карачаевец мало сведущ в вопросе этногенеза своего народа. Историчность его этничности сведена, преимущественно, к знанию своей родословной. При более масштабном охвате сопричастность с тюркским этническим массивом занимает второе место после единства с кавказской разноэтничной общностью. Это, вероятно, объясняется, с одной стороны, детерминизмом территории заселения, давлением кавказского ландшафта и всесторонней включенностью в него; с другой стороны, с дистанцированием во времени и в пространстве от тюркского мира. И это несмотря на то, что анализ духовной культуры обнаруживает четкие параметры ее тюркского ядра. Ограниченность знания исторического прошлого своего народа не повлияло существенным образом на эмоциональную оценку, данную респондентами своему этносу и чувствами которые вызывает их принадлежность к нему. В основании современного состояния этничности карачаево-балкарцев лежит недалекая история, а именно годы депортации, сопряженные с ними лишения и унижения, а также и проблемы реабилитации и возрождения. Попытка тоталитарного режима рассеять и ассимилировать, привела в действие защитный механизм самосохранения этноса путем роста этнического самосознания. Сила потребности в этнической принадлежности определялась через групповую сплоченность (солидарность), через желание оставаться членами группы, через степень удовлетворения от участия в группе. Выявление аффилятивных тенденций посредством определения эмоционального баланса, вызванного этнической принадлежностью, является перспективным направлением для выяснения и объяснения состояния этничности. Ч. Кули предложил использовать в этих целях две взаимоисключающие эмоции "гордость" и "стыд". В своем исследовании, мы расширили спектр предлагаемых респондентам эмоций, для того, чтобы выявить не только полюсную расположенность, но и обозначить оттенки чувств, вызванных своей этнической принадлежностью. В анкете был предложен следующий ряд чувств, из которых респондент должен был выбрать приемлемые для себя варианты: "гордость", "превосходство", "спокойная уверенность", "безразличие", "обида", "стыд", "вина", "ущемленность", "благодарность судьбе", либо нечто, не вошедшее в предложенный список. Гистограмма на рис. 1 демонстрирует эмоциональный фон карачаево-балкарской этничности на начало XXI века.
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Рис. 1

Позитивизм, выраженный чувством гордости, уверенности и благодарности судьбе, свидетельствует о положительной направленности развития этничности данного народа. Выраженность позитивных чувств, в свою очередь, "предполагает склонность следовать правилам, нормам и целям своей этнической группы". Обида, которая получила довольно высокий рейтинг, в определенной степени нивелирует положительные показатели опроса. Однако, следует отметить, что в общей окрашенности эмоционального фона, она больше стимулирует стремление добиться лучших показателей и чувство здорового соперничества, нежели порождает отрицательно заряженные чувства, как то гнев, раздражение, агрессивность. Коллективные эмоционально-психологические параметры выступают важнейшим показателем адаптированности и устойчивости этноса. При этом к социокультурной адаптации относится как психологическая адаптация людей на личностном, так и на групповом уровне, включая адаптацию к окружающей среде, иноэтничному социокультурному окружению с помощью традиционных методов предупреждения или ослабления стрессовых ситуаций, "через их материальную и духовную культуру, накладывая отпечаток на эту культуру, их коллективное сознание и психологию". Этнос, воспринимаемый и рассматриваемый нами как единое целое, состоит, тем не менее, из отдельных личностей, отчетливо самоидентифицированных, солидарных и принимающих индивидуальное членство в этнической группе. В свою очередь, такая группа может быть определена как "самоосознающая группа людей, придерживающихся общих традиционных установок, не разделяемых другими группами, с которыми она находится в контакте. Такие традиции обычно включают народные религиозные верования и обычаи, язык, понимание истории, представление об общих предках, месте происхождения". Целостность группы определяется преобладанием "этнонаправленных" или "этносфокусированных" членов. Степень подчинения индивидуальных целей групповым, выраженность идентификации со своей этнической группой, восприятие себя как части группы, а группы как продолжение себя лежит в основе разделения на аллоцентрический тип личности и идеоцентрический. Стремление к слиянию со своим этносом характерно первому из упомянутых типов. Материалы опросов в карачаево-балкарской среде выдвигают на первый план именно аллоцентрическую личность, что говорит о явном коллективистском характере карачаево-балкарцев и их культуры. Это обстоятельство имеет историческое объяснение. Остановив кочевой путь в горах Кавказа, ограничив свой этнический ареал, избрав этнообразующим местом сложные для жизнедеятельности условия высокогорья, коллективистские тенденции кочевой общины получили новый импульс. Культ поступка, связанного множеством нитей с социумом определял жизненную перспективу каждого отдельного взятого человека, и комплекс ценностей карачаево-балкарского народа в целом. Фактической реализацией коллективистских тенденций являлись коллективные действия, общие дела. По словам одного из информаторов 1882 г. рождения, бывало, что аул целиком арендовал землю, все трудоспособные мужчины выезжали туда на работу, для всех строился общий балаган, избирался тамада, который занимался организацией дела. Во время уборки урожая, на помощь приезжали из аула женщины, для которых строилось отдельное временное жилище. В результате каждый двор получал долю урожая. В этом же ряду стоит и обычай взаимопомощи при строительстве дома, в котором принимали участие жители всего квартала. Издревле горцы психологически осознавали себя частью большой семьи, частью клана или рода. Это положение сохранено и сегодня, о чем свидетельствуют опросные данные. В автопортрете балкарцев соотношение между "индивидуализмом" и "семейственностью, клановостью" 20:80. В гетеропортрете, т.е. в оценке балкарцев, данной представителями других народов, 0:100. Приведенные цифры говорят о неправомерности рассматривать фактор повышенной семейственности как пережиток прошлого. Скорее наоборот, истинная установка во взаимоотношениях карачаево-балкарцев базируется на стремлении сохранять и укреплять родовые связи. Это, своего рода, современная трансформация общих коллективистских настроений карачаево-балкарского общества в прошлом в узкородовую сплоченность сегодня. Подтверждением данного тезиса могут служить многочисленные фамильные сходы, которые периодически устраиваются отдельными родами. Они, как правило, проходят на родовых землях, с участием разновозрастных групп. Главной целью сходов является сближение членов одной фамилии, и общение, которое в ритмах современной жизни сведено к минимуму, что противоречит карачаево-балкарской ментальности. На сходах часто решаются те или иные проблемы отдельной семьи, обсуждаются дела, способные повысить статус рода и т.д. Важной деталью сходов является опосредованное воспитательное значение, т.е. человек, совершивший неблаговидный поступок, "уронивший" фамилию, вряд ли наберется смелости на нем присутствовать. В то же время одобрение, похвала и поддержка клана только стимулирует человека на благие дела и удерживает от совершения порочащих фамилию дел. Таким образом, на сегодняшний день мы можем констатировать существование в карачаево-балкарском обществе родовой общины, но не в стандартном общепринятом значении этого термина, а в измененном виде, где сохранены ее морально-нравственные функции. Территориально - имущественная сторона не играет сегодня никакой роли, а причастность к общине строится на осознании себя частью целого родового коллектива. Картину современной этничности заполняет также доминирование в сознании больших семей. Когда балкарец или карачаевец говорит "Наша семья", он подразумевает не только свою жену и детей, но и родителей, снох, зятей, внуков, т.е. всех тех, кто когда-то составлял большую семью. И совершенно не важно, что они не объединены сегодня общим бюджетом и общей крышей. В последние десятилетия наметилась тенденция к объединению: строятся большие дома, где могли бы разместиться дети со своими семьями, либо покупаются большие земельные участки, где каждому сыну возводится дом. То есть, ведя собственное хозяйство, братья получают возможность жить по соседству. Конечно, не всем под силу освоить материально такой проект, но при наличии возможности он рассматривается как наилучший. Существенным моментом выступает и то, что один из сыновей, обычно младший, остается жить вместе с родителями. Тем самым сохраняется двухпоколенная семья.

Распад социалистической системы реально продемонстрировал этнизацию идентичностей бывших советских граждан. Для карачаево-балкарцев, чьи родовые корни чрезвычайно сильны, этот процесс имел еще одну грань, а именно появившуюся востребованность в родовых землях. Как упоминалось выше 
(гл. III, §2), многим семьям, вернувшимся после ссылки, было отказано в расселении в местах прежнего проживания. Противостоять режиму не представлялось возможным, люди обустраивались в тех местах, где было разрешено. Казалось бы проблемы не существует. Однако с принятием Декларации Верховного Совета СССР от 14.11.1989г о полном восстановлении прав депортированных народов, в местные органы власти начали поступать обращения с просьбой вернуть родовые земли. Одним из наиболее ярких примеров, служит обращение рода Тиловых в Верховный Совет КБАССР, Совет Министров КБАССР, Тырнаузский городской совет народных депутатов, Эльбрусский поселковый городской совет народных депутатов и в Общественную организацию "Тёре". В заявлении указывалось, что до марта 1944г род Тиловых в количестве 55 семей проживал в монофамильном поселке Губасанты. Участок земли для поселка был расчищен от камней, обогащен почвой вьючным способом и в ручную предками Тиловых. Решение об отстаивании своих прав на эту землю было принято на фамильном сходе 19.08.1990, на котором присутствовало 370 человек и был избран комитет по вопросам возрождения поселка. Настойчивость в достижении цели, убежденность в своей правоте и огромная тяга к корням, характеризует высокую степень этничности в ее родовом проявлении. В результате, земли на которых располагался ранее пос. Губасанты был снят с баланса совхоза "Быллым", территория была разделена на участки под индивидуальное строительство и подготовлена план-схема застройки поселка. Приведенный пример не является единичным, и потому может рассматриваться как показатель этнизации современного карачаево-балкарского общества, применительно к такой исконно-традиционной ценности, какой являлась земля. В этой связи интересно замечание, сделанное Л.И. Лавровым в 1938 году. Он упоминает о преимущественном праве родственников на приобретении продаваемой земли, рассматривая это как пережиток родовой коллективной собственности. Нам же представляется что дело не столько в собственности, сколько в плотности родовых уз и высокой значимости земли в социальном контексте карачаево-балкарского общества. Политические и экономические коллизии новейшего времени осмысливаются каждым этносом применительно к традициям. Отвечая на вызовы времени карачаево-балкарцы проявляют к ним толерантность и преломляют их через собственную ментальность, учитывая линию наследия. Положительная консервативность выступает еще одним определителем современного состояния карачаево-балкарской этничности. Эта черта во многом объясняет исключительно редкие случаи индивидуальной этнической переориентации. Ситуация, характерная практически всем полиэтническим регионам, с точки зрения развивающегося национального самосознания, развивается по двум направлениям. Результатом одного из направлений является создание благоприятной почвы для межэтнических конфликтов. Другое направление, порождает для членов данного этноса объективную возможность сознательного выбора на личностном уровне своей этнокультурной ориентации, т.е. самоотнесения к тому или иному национальному коллективу, не обязательно принадлежал к нему по происхождению. Определяющим было включение и натурализация в рамках соответствующей этнокультурной среды. Совокупность родового сознания и консервативности (или статичности) карачаево-балкарцев, а также их высокий уровень толерантности обеспечили сохранность этноса. Этнокультурная среда в значительной степени инерционна, поскольку в основе ее лежат традиции, стереотипы и различные "языки" общения. Слабая изменчивость среды позволяет индивидам эффективно приспосабливаться к ней. "Этнокультурная среда - это не просто багаж приспособительного опыта предков. Благодаря своей неопределенности и даже дезорганизованности позволяет каждому новому поколению сохранять свободу действий и вместе с тем не терять постоянной связи с традициями". Так, ведя светский образ жизни, карачаево-балкарцы основные вехи жизненного цикла освещают религиозно, согласно традиционным нормам. Однако, было бы не верным оставить в стороне проблему маргиналов, которая вплотную примыкает к проблеме этнической переориентации. Маргинальные группы существуют сегодня в каждой этническом коллективе. В первую очередь это связано с высоким процентом межэтнических браков.

По данным переписей населения в 1959 г. в нашей стране было 5,2 млн национально - смешанных семей (или приблизительно каждая 10-ая); 
в 1970 г. - 7,9 млн. (около 13,5 %); в 1979 г. - 9,9 млн. (почти 15 %); 
в 1989 - 12,8 млн. (что составляет 17,5 %). Их численность и доля росли как в городе, так и на селе. Так, в среде городского населения с 1959 по 1989г численность межнациональных семей увеличилась с 3,7 до 10 млн. (с 15 до 20 %); На селе с 1,5 до 2,8 млн., что составляло соответственно 5,8 и 11,9% общего числа сельских семей. В этой связи интересна ориентация и отношение к межнациональным бракам в карачаево-балкарской среде. Ответы респондентов распределились следующим образом (табл. 17).

Таблица 17

	Возраст
	Одобряют (%)
	Не возражают
	Против

	До 25 лет
	7/4
	87/61
	6/25

	От 25 до 45 лет
	6/2
	59/45
	35/53

	От 45 лет
	5/2
	48/12
	47/86


(В делители - женщины, в знаменателе - мужчины)

Данные, приведенные в таблице, демонстрируют большую ориентацию на межэтнические браки молодых людей. С возрастом отношение приобретает более категоричную отрицательную направленность. Различие наблюдаются и по половому признаку, так отношение женщин к межнациональным бракам более лояльно на всех возрастных ступенях. Достаточно широкий разброс в ответах вызвал вопрос о причинах отрицательного отношения к национально - смешанным бракам. (см. табл. 18).

Таблица 18

	Возраст
	Причины

	 
	Различие в воспитании супругов
	Трудность жить в другой национальной среде
	Незнание языка
	Неуважение родственников мужа (жены)
	Желание сохранить чистоту народа
	Сложность в воспитании детей
	Различный подход к бытовым проблемам
	Другие причины
	Затрудняются ответить
	Категоричное "так не должно быть"

	До 25 лет 
	9
	26
	15
	4
	7
	11
	2
	6
	10
	0

	 
	17
	2
	18
	5
	19
	3
	0
	13
	20
	3

	От 25 до 45 лет
	7
	21
	17
	2
	23
	2
	2
	19
	5
	2

	 
	12
	1
	19
	7
	31
	2
	0
	20
	3
	5

	От 45 лет
	3
	19
	22
	0
	25
	2
	1
	16
	7
	5

	 
	6
	1
	27
	3
	35
	1
	0
	9
	11
	7


  (В числители - женщины, в знаменателе - мужчины).

Как видно из таблицы, доминирующими причинами отрицательного отношения к межэтническим бракам являются: желание сохранить этнос в "чистоте", языковой барьер (а точнее незнание родного языка супруга), и сложность для женщин адаптироваться в иной национальной среде. Первая и третья причины демонстрируют высокую степень этнической идентичности, указывая на признаваемую членами этнической группы своеобразную индивидуальность и уникальность собственного народа. Выдвижение в первый ряд языковой идентичности свидетельствует о том, что для карачаево-балкарцев язык выступает одним из главных этнодифференцируемых маркеров. При этом не следует понимать ситуацию упрощенно, поскольку язык - это не просто средство общения, это представление мира, его осмысление и интерпретация. Языковой строй отнесен М.А. Аларовым к "функционально существенной" части культуры, канву которой составляют формы хозяйствования, принципы планировки жилища, адатно-правовые нормы и прочие материальные, морально-этические и политико-правовые атрибуты этноса. Детерминанты языкового мышления во многом являются одновременно детерминантами мышления вообще и этнического мышления в частности. Владение языком предполагает наличие языковой ментальности, свойственной только одному народу. "Под миром в определении языковой ментальности мы понимаем не только окружающий человека мир, но и мир, создаваемый человеком и нередко в большей части своего объема прекращающий свое существование, когда исчезает его создатель и носитель - человек, т.е. мир речевых действий человека и его состояний". Особый интерес представляет лексико-семантическая система, построенная на образном мышлении и отражающая исторический ход развития этноса. Язык и история связаны неразрывно. "Наука о языке как о выражении, поскольку последнее имеет отношение к значению, имеет дело не с психологическими процессами, а с историческими фактами" - заключил Г.Г. Шпет. Незнание родного языка, что является наиболее характерной чертой для выходцев из межнациональных семей, где языком общения избирается, как правило, русский язык, меняет рисунок этнической идентичности человека. Осознавая и ощущая себя частью своего народа, он тем не менее, несет в себе черты маргинальности и представляет собой переходный вариант этнической принадлежности как обладатель "размытого" этнического сознания. Для носителей языка, в свою очередь, важна глубина знания и сферы его применения. В начале 30-х годов Президиум Балкарского окружного ИК постановил: "Просить Академию наук СССР, а также участников экспедиции по изучению Балкарского языка о скорейшем осуществлении намеченных мероприятий, в частности выпуска учебных пособий на родном Балкарском языке". Однако, эти постановления не дали результатов. Языковой нигилизм, развившийся под действием той национальной политики, которая в 1960-70-ые годы определяла концепцию расширенного внедрения русского языка, привел к тому, что национальная речь звучала крайне редко, особенно в городской среде. Сфера применения была ограничена рамками семьи, а уровень знания был снижен из-за сокращения количества учебных часов в образовательных программах. Только середины 90-х гг. были предприняты попытки на государственном уровне изменить сложившуюся языковую ситуацию. Картина, которая обозначилась в карачаево-балкарской среде посредством анализа полевых данных, собранных с целью определить работу языкового системного механизма этнической общности как показателя современного состояния этничности, заключена на рис. 2. Упор был сделан на выявление места языка в контексте традиционной народной культуры с учетом изменчивости социокультурных факторов.

[image: image5.png]mBospact #o 25 net
0725 o 40 ner
crapue 45 ner





Рис. 2

1 - владение устной речью
2 - владение письменной речью
3 - знание народных песен
4 - знание народных сказаний и легенд
5 - знание современной национальной литературы и поэзии
6 - применение языка в семье
7 - применение языка вне семьи

Языковой показатель этничности имеет явную тенденцию к снижению, в прямой зависимости от возраста респондента, что в перспективе может привести к размыванию этнических границ.

В этой связи немаловажным является выявление ориентации на общение в собственной моноэтничной среде или на расширение межэтнических контактов. Современная социокультурная среда устроена таким образом, что ни один индивид не находится напрямую во власти своей этнической среды, это происходит опосредованно, главным образом, через семейный транзит. Общение с представителями других этносов происходит через коллег по работе, друзей и знакомых, с которыми каждый человек объединен во всевозможных группах и связан многочисленными формальными и неформальными узами. Узконациональные ориентации, состоящие из установок на общение преимущественно в своей национальной среде могут иметь двоякое объяснение. С одной стороны, они могут отражать желание этноса замкнуться в своих границах и утвердиться в своей самодостаточности, с другой стороны, это может быть объяснено с позиции компактного, моноэтнического расселения, где общение с другими этносами ограничено в силу объективных причин. "Ориентации в одной сфере, - отмечает Л.М. Дробижева, - совсем не обязательно могут совпадать с ориентацией в другой. К примеру, люди не предубежденные в отношении общения с людьми иной национальности, могут в силу отсутствия непосредственных жизненных потребностей в иной культуре ориентироваться лишь на свою собственную. Такие ориентации, естественно, не соответствуют интернациональному в полном объеме представления о нем, но и неравнозначны национализму". Выявляя и анализируя ориентацию на общение в карачаево-балкарской среде, мы пришли к выводу, что этническая принадлежность не является основанием для взаимодействий членов этнической группы между собой или для установления отношений с членами другой группы. Более важным оказался фактор социальной принадлежности (идентификации). Не оказался этнический фактор важным и в личностной самоидентификации карачаево-балкарцев. Тест М. Куна и Т. Маркпартленда "Кто Я", модифицированный Г.У. Солдатовой, был использован нами в определении приоритетных категорий идентификационной матрицы. В анализе ответов мы исходили из того, что получившийся в результате личностных оценок групповой "я - образ" - "это не всеобъемлющая характеристика группового самосознания, а его наиболее очевидная и центральная чась". Распределение ответов по степени важности объективных и субъективных характеристик, продемонстрировало значительный перевес в сторону объективных маркеров, в числе которых явное лидерство приобрел семейный статус. Такие характеристики как "отец", "мать", "сын", "дочь", "брат", "сестра" в 78 % заняли две первые позиции. Среди базовых характеристик частной жизни актуальной статусной характеристикой выступил половой определитель (12 %). При этом необходимо уточнить, что биологическая принадлежность к тому или иному полу рассматривалась респондентами в последнюю очередь. Под определением "Я - мужчина", "Я - женщина" понимался целый комплекс социокультурных ролей и ожиданий, связанных с названным статусом. То же самое относится к характеристике "я - человек" (т.е. не противопоставление себя животному миру или неодушевленной природе, а вместилище всех ценностей, которые накоплены мировым человеческим опытом). Самоидентификация по профессиональному признаку также оказалась достаточно значимой для карачаево-балкарцев. Около 7 % респондентов посчитали этот критерий самооценки наиболее важным. Это характерно для людей, достигших определенных успехов на профессиональном поприще, обычно людям с высшим образованием. На групповом уровне это имеет историческое объяснение и связано с периодом, когда этносу приходилось наверстывать упущенное за годы ссылки и доказывать "что ты не верблюд". Причастность к карачаево-балкарской народности сочли для себя главным лишь 2 % опрошенных. Подобный результат шел казалось бы в явное противоречие с теми позитивными чувствами, которые они испытывают от принадлежности к своему народу (гордость, благодарность судьбе). Однако, в беседах после анкетирования, многие респонденты с удивлением отмечали, что национальность - это само собой разумеется, на что не стоило акцентировать внимание (хотя разве не само собой разумеется, что перед интервьюером находился человек, мужчина, женщина). Обнаруженные "ножницы" в определении этнической идентификации привели к мысли о том, что идентичность, усвоенная в процессе первичной социализации, не артикулируется информантами. Быть карачаевцем или балкарцем для них естественно. Осознание идентичности происходит в ситуациях соприкосновения с другой культурой "как переживание ценностей культуры, усвоенной с детства и более близкой". Это становится особенно понятным, если учесть тот факт, что большинство карачаевцев и балкарцев проживают моноэтнично в сельской местности. Сознательное конструирование этничности происходит при тесных контактах с другими этносами и рефлексируется как последовательная стратегия, которой часто руководят лидеры национальных движений, наполняя внешние формы и символы содержанием.

Наравне с этнической идентификацией в категорию объективных факторов входит гражданская, религиозная и субкультурная идентификации. Ни одна из них не заняла лидирующего места в карачаево-балкарской среде. Фактор гражданственности отсутствует по двум причинам. Во-первых, утверждение российской гражданственности как ценностной категории находится в процессе становления. Во-вторых, принадлежность к государственности Кабардино-Балкарии не вызывает особого воодушевления, поскольку балкарцы являются хоть и титульным, но меньшинством. Несколько иначе обстоит дело в Карачаево-Черкессии, где карачаевцы составляют большинство. Субкультурная идентификация, также оказалась не актуальной, что объясняется гомогенностью карачаево-балкарской среды. В структуре "я - образов" не был акцентирован фактор религиозности. Ни один из опрошенных не охарактеризовал себя как "я - мусульманин". Этот факт говорит о том, что несмотря на всплеск религиозности, конфессиональные чувства не являются на сегодняшний день определяющими. При общей богобоязни карачаево-балкарцев отнесение себя к той или иной конфессии вторично. На первом месте стоят дух и вера в высшие силы, что объясняется наслоением различных верований, которые исповедовались данным этносом в течении его исторического пути. "Балкарцы по-настоящему набожны, поскольку сохранили в своем изолированном существовании не столько суеверия или поражающее воображение принесение духовных жертв и самоотречений, сколько стойкость веры и идеал прямизны в облике и в нравственности, запечатленный еще в одном из первых тюркских памятников и обогащенный кавказской этикой в трудном самостоянии рядом с суровой и прекрасной природой". Подобная ценностная установка нашла отражение не в религиозном маркере, а в субъективных характеристиках типа "я - честный", "я - трудолюбивый", "я - добрый", и т.п. Общее соотношение объективных и субъективных статусных характеристик распределилось 92:8 соответственно. Учитывая, что в идентификационных матрицах доминировали категории семьи и рода, можно сделать вывод о наличии и определяющей роли родового сознания у исследуемого народа. Этот тезис подтвержден и другим тестом, ориентированным на определение значимости внутриэтнического и межгруппового общения. Участникам опроса были предложены 10 карточек с обозначением различных категорий лиц (родители, дети, супруг(а), друзья, коллеги, начальство, подчиненные, единоверцы, карачаево-балкарцы, представители других народов), которые нужно было разложить по степени важности общения с ними, начиная с наиважнейшего. Данные теста представлены в табл. 19.

Таблица 19

	Категория общения
	Родители
	Дети
	Супруг(а)
	Друзья
	Коллеги
	Начальство
	Подчиненные
	Единоверцы
	Карачаево-балкарцы
	Другие народы

	%
	94,2
	3,1
	1,8
	0,5
	-
	-
	-
	-
	0,4
	-


Однозначно главенствующее место родителей в структуре взаимоотношений выводит вперед не только внутрисемейную ориентацию, но и такой традиционно значимый аспект социокультурной иерархии карачаево-балкарского общества как уважение к старшим. Помимо ориентации на общение с ближайшими родственниками, с семьей, тест обозначил явную внутриэтническую ориентацию на общение, что, впрочем, не означает стремление к обособлению. Проживая в мультикультурной зоне, сверхзначимым становится умение установить этнокультурные контакты с соседними народами, находя при этом нужный тон общения. Высокий уровень толерантности и не воинственность карачаево-балкарцев отмечалась многими исследователями Карачая и Балкарии. Так, Л.И. Лавров в своих полевых записях отметил 1936-37 гг.: "На улицах много горцев (в данном случае кабардинцев и балкарцев). И здесь встречаешь их вооруженными, но уже меньше, чем в Чечне и Северной Осетии". Последующая интенсификация этнокультурных контактов, пришедшаяся на советский период истории Балкарии и Карачая, актуализировала традиционную толерантность, созвучную с идеями интернационализма, инициируя многочисленные культурные иновосприятия. Крен в развитии самосознания и самоидентификации был замечен лишь спустя 70 лет. Стремление к созданию "советской" культуры на основе русской ордодоминантной культуры сводило к минимуму значение культуры малочисленных народов, взаимосвязь с которыми основывалась не на динамике их развития, а на статике. Обобщалась и укрупнялась этнокультурная символика. Создание общекавказских символов-маркеров нивелировало ассоциативные возможности символики, т.е. способность краткого выражения этнической принадлежности индивидов и групп. Разрушалась знаковая система, несущая информацию о ключевых чертах этнопсихологии и этнокультурных традиций. Во времени этнокультурная специфика выражалась мемориальной символикой, воплощенной в фольклорную архаику. В пространственном измерении маркером выступала топонимическая символика как олицетворение этнической территории. Не менее важной была прикладная символика. Все перечисленные виды символики были трансформированы (колористическую символику мы намеренно не назвали, поскольку она не имела в северокавказском регионе глубокого этнодифференцирующего свойства). Народные песни и танцы вытеснялись советскими и западными, отдельные старинные топонимические названия заменялись безликими "Советский", "Октябрьский", "Ленинский" и т.п. Изменения в прикладной символике коснулись не только бытового уровня, но нивелировались и на уровне народного творчества. Сегодня редко кто в состоянии отличить национальный кабардинский костюм от балкарского, осетинский от ингушского, даргинский от кумыкского и т.д. В сознании осталось лишь одна северокавказская ассоциации, в то время как еще 100 лет назад по характеру и покрою одежды жители региона легко распознавали друг друга. Таким образом, ядро символического фонда этноса, сложившееся к середине XIX века, к середине XX в. было разрушено и устранено из комплекса идентифицирующих факторов. Не осталась не затронутой и знаковая система общения. Однако в повседневной жизни используется множество бессознательных действий и стереотипов поведения и мышления, которые приобретаются и модифицируются в течение всей жизни и которые часто имеют безусловную связь с предшествующими эпохами. Например, вставание при виде старшего по возрасту человека, происходит рефлекторно, выступая регулятором поведения и маркером принадлежности к коренной северокавказской народности, в то же время являясь обозначением традиционной дани и уважения к старшим. 

Существенным фактором, влияющим на состояние этничности является процесс урбанизации. Учитывая статичность сельского населения, город становится основным полигоном этнического развития общества. Сложная этнодемографическая и конфессиональная структура города породила новую "городскую" культуру, которая своеобразным образом влияет на этническую идентификацию городского населения. С одной стороны, урбанизированная культура породила размытость этнического сознания, с другой стороны, актуализировала проблему самоидентификации. Появление специфических "городских" проблем происходит "не только благодаря количественному росту городского населения, но и из-за доминирующего значения городской среды в социально-воспроизводственном процессе, а также по причине этнической социализации большей части в городе. Если ранее большую часть рассматриваемых функций выполняло село (в основном моноэтничное), поставляя в город воспроизведенную личность, то теперь именно в городских условиях осуществляется воспроизводство социальных индивидов, а следовательно, их этнизация". Большая часть карачаевцев и балкарцев проживает сегодня в сельской местности, где происходит первичная социализация личности. Однако второй этап связанный с учебой в средних специальных и высших учебных заведениях, происходит в городах, где многие выпускники пытаются впоследствии закрепиться. Это меняет социокультурный и антропологический портрет народа. Наукой выделено три фактора, влияющих на новый формообразовательный процесс. Во-первых, это фактор миграции, ведущий к образованию нового смешанного антропологического типа, что связано с большим количеством межэтнических браков в городе. Во-вторых, что плотность населения, значительно снижающая рождаемость как адаптационную характеристику к данным конкретным условиям существования и повышающая смертность на основе воздействия городской среды. Помимо демографических изменений, повышенная плотность населения снижает ценностную планку, которая в сельской местности очень высока, поскольку каждый сельчанин на виду у этнического коллектива. В-третьих, ведущим фактором, действующим на человека в городе, является сама городская среда, представляющая собой соединение природной и созданной человеком среды, при явном преобладании последней. Оторванность от природной колыбели этноса нарушает саму основу этничности, восприятие окружающей среды строится без учета ландшафта в той степени, в какой он воспринимался нашими предками. Традиционная социально-нормативная культура привязывается к новому "городскому" ландшафту. Переселяясь в город, представители сельской местности приносят с собой многие элементы традиционной культуры, которые после определенной модификации обогащают городскую культуру. Миграции из села в город не позволяют городской части этноса раствориться в полиэтничной среде города. Вливания сельских жителей в город подпитывают этничность горожан. С другой стороны этнической самосознание городских жителей в условиях городской среды обостряется, поскольку антитеза "Мы - Они" приобретает большую наглядность и актуальность. Таким образом, сегодняшний город является своего рода генератором этнического самосознания, в то время, как село - это база этничности. Этот вывод подтверждается полевыми исследованиями. В интервью с городскими респондентами гораздо чаще наблюдается акцент на этническую принадлежность, ее стараются подчеркнуть, противопоставить себя другим этническим группам, выделить качества, которые не свойственны соседствующим этносам. Сельскими респондентами собственная этническая принадлежность воспринимается более спокойно как нечто естественное, само собой разумеющееся. Ее не пытаются подчеркнуть. Она органично вписана во все действия и поступки. "Простой же народ создает лицо нации, сохраняет чистоту родного языка, соблюдает традиции и придерживается национального образа жизни. Крестьянин не следует моде ни в одежде, ни в мебели, ни в языке". Вместе с тем, нельзя не отметить обратного влияния, т.е. внедрения в сельскую культуру элементов городской культуры. Атрибуты городской культуры проникли не только в сферу домашнего обихода, но отчасти изменили жизненный стиль. Неоценимую роль в сохранении этничности играют традиции, которые выступают как связующее звено времени. "Без них в жизни сразу возникают проблемы, она теряет свое значение, весомость, ибо потеряна преемственность. Традиции - это не просто обычаи, поэтому им присущ определенный нормативный характер. Уже одним тем, что они завещаны людям, они придают их действиям дополнительную силу. Важно и то, что традиции противостоят рационалистической критике жизни". Для народов, почитающих своих предков, сохранение традиций становится делом чести, а это уже гарантия сохранности этнического сознания в целом. Устойчивость этнокультурной группы определяется также с помощью этнического авто стереотипа и этнического гетеро стереотипа. Для выявления соотношения позитивных и негативных характеристик в автостереотипе представителям карачаево-балкарского этноса были предложены 24 пары противоположных качеств, из которых нужно было выбрать сущностные для этноса характеристики. Совокупность выбранных качеств помогает воссоздать этнический портрет, понять нрав и характер этноса. По данным полевого материала соотношение положительного и отрицательного в автостереотипе составляет 75:25. Среди положительных качеств 100 % опрошенных назвали "выносливость", "простодушие", "семейственность", "трудолюбие", "способность сопереживать", "доброта", "чувство юмора". "Добродетель стоиков" - так охарактеризовала главную черту этического сознания балкарцев Ф. Урусбиева. Для балкарца важно "невозмутимо принимать любой поворот жизненных событий. Если человек ничего не может сделать с судьбой, то и судьба не должна не должна сделать с его нравственной сущностью. В человеке всегда достаточно силы, чтобы гордо и с достоинством принять свою участь". Сдержанность и осторожность карачаевцев и балкарцев отчасти продиктованы именно стоическим характером. Эти черты были отмечены еще в 1867 году Н. Нарышкиным. "По вечерам в нашей сакле собиралась довольно много посторонних людей и я пользовался этим случаем, чтобы собрать от них интересующие меня сведения. К сожалению необыкновенная подозрительность, уклончивость в ответах или беспечность туземцев служили мне к тому большим препятствием". Среди негативных характеристик на первом месте стоит "инертность", которую отмечали все респонденты. Далее по нисходящей: "нерешительность", "расхлябанность", "упрямство", "статичность", "довольствие тем, что имеют". Ответственность в больших делах и безответственность или расхлябанность в мелочах подмечены среди карачаево-балкарцев сторонними наблюдателями еще полтора столетия назад. "Нанять же рабочих для раскопок нельзя было ни за какую цену… Благодаря также беспечности здешних жителей я был поставлен в большое затруднение относительно всякого рода мелочей или потребностей необходимых во время путешествия". Для составления гетеростереотипа тот же набор характеристик был предложен представителям аутгруппы с просьбой дать оценку карачаевцам и балкарцам. Соотношение позитива и негатива составило 65:35. Полученные данные позволяют сделать вывод о здоровом состоянии этноса. Это подтверждается также слабой установкой на миграцию и позитивным социально-перцептивным образом своей этнической группы в сравнении с теми группами этноса, которые проживают за пределами основной территории расселения. Культурная дистанция с этнической аутгруппой стабильна, среди заимствований преобладают позитивные. О здоровье этноса говорит также умеренное предпочтение внутриэтнического общения, позитивные чувства, связанные с этнической принадлежностью и слабая выраженность этнического компонента в самоидентификации. Этническое сознание народа напоминает слоеный пирог, где каждый новый исторический пласт ложится на предыдущий, дополняя и изменяя "вкус пирога". Текущая политика в силах актуализировать тот или иной исторический пласт, воспроизводя архаические формы сознания. Еще в 70-е годы ученые отмечали этнический парадокс: особенности этнической культуры стираются, а этническое самосознание народа растет. Это объясняется не только сохранением традиционных элементов этнической культуры, исторической памятью, представлениями об общей территории, языке и другими источниками, которые не могут нивелироваться. Пока существует общность, не исчезают национальные интересы, всегда имеющие социально значимый смысл. "Именно они, оформленные идеологически, чаще всего определяют поступки людей, приводят в действие национальные движения, являясь как бы мотором, обеспечивающим регулятивную функцию национального самосознания". Свобода в действиях и ориентация на узконациональные интересы порождает разнообразную историческую мифологию. Этноцентрические установки приводят к тому, что история отдельных народов возводится к "престижным" отрезкам истории и древним цивилизациям, в то время как историческое наследие других нивелируется и игнорируется. В изысканиях отдельных авторов грубо нарушается исторический параллелизм и преемственность. Ни один народ не исчезает бесследно и не возникает ни откуда. Народы продолжают свое существование, приспосабливаясь к новым условиям жизни, изменяясь антропологически, интегрируясь с другими народами, подчас изменяя самоназвание. История карачаево-балкарского народа имеет несколько фаз становления и "перевоплощения". Тем не менее, для объяснения отдельных исторических фактов и языковых явлений ученые сопредельных территорий обращаются к истории и культуре татар, башкир, среднеазиатских тюрков, забывая, что по соседству живут кумыки, карачаево-балкарцы, ногайцы, составляющие группу северокавказских тюрков, с позиций которых гораздо логичнее было бы искать и находить объяснение многим тюркизмам в языке и культуре народов Северного Кавказа. Современные этнические процессы можно характеризовать как стремление малых народов к более глубокому духовному возрождению, которое будет синтезом рациональных соответствующих эпохе национальных традиций и современной цивилизации. Сегодняшний курс на развитие российской гражданственности, на формирование комплекса общегражданских ценностей может происходить только при сохранении и углублении этничности каждого народа, стремясь к гармоничному взаимодействию этнических кодов. Этническое самосознание зависит от длительности проживания в конкретной этнической среде, особенностей культурного фонда, уровня социально-экономического развития, исторического прошлого, современной социально-политической ситуации и межнациональных контактов. Совокупность перечисленных факторов порождает этнический код, объединяющий отдельных индивидов в общность не на природно-генетическом уровне, а на уровне мышления и поведения. Этнический код карачаево-балкарцев, способствовавший сохранению их как народа - выносливость, трудолюбие, простота. Конкретное значение этничности варьируется во взаимодействиях, ситуативно зависимо и определяется социокультурной структурой на определенном отрезке времени. На современном этапе здоровое состояние этничности выступает своеобразным защитным механизмом, не позволяющим карачаево-балкарскому народу раствориться в полиэтничном пространстве России.

Подводя итог, мы можем утверждать, что период коренной трансформации карачаево-балкарского этнического сознания приходится на XХ век, на протяжении которого этносознание находилось в кризисном состоянии. Событием - ядром этого процесса выступает Великая Октябрьская Социалистическая революция с пределами "до" и "после", которые нами определены как окончание Кавказской войны и демократизацией 80-90-х годов соответственно. Распространение геополитических интересов России на Северном Кавказе положило начало формированию политической ментальности карачаево-балкарцев, которая придала совершенно новую окраску их этническому сознанию. Ломка многовековых устоев как в социальной, так и в хозяйственно-экономической области, замена традиционных ценностей новыми, не всегда понятными, резко изменили вектор направленности в развитии этносознания. Низложение высшего сословия, отчуждение земельной собственности, обобществление скота, резкая смена отношения к религии привело к смене содержания парадигм и к возникновению модификации традиции. Устойчивое сопротивление со стороны этноса означало устойчивость (не мобильность) этнического сознания карачаево-балкарцев. 

Следующим этапом трансформационных процессов в этносознании стали годы депортации, сопровождающиеся "культурным шоком" и проблемами географического детерминизма. Прежняя этническая картина мира вошла в противоречие с действительностью. Этническое сознание карачаевцев и балкарцев в этот период было лишено материальных символов и осязаемых форм. Длительность пребывания в ссылке способствовала появлению маргинальной этнической идентичности. Деформировалось родовое сознание, служившее ранее одной из основ этнокультуры и этносознания. Первостепенное значение приобрела эколого-биологическая регуляция, т.е. принцип этнического выживания. В результате современное состояние этничности карачаево-балкарцев ориентированно на недалекое прошлое. Историчность этносознания крайне ограничена. Однако, как показали исследования, эмоционально-психологический фон карачаево-балкарской этничности отмечен позитивизмом. Установка во взаимоотношениях базируется на стремлении укреплять родовые связи. Вместе с тем, имеют место тенденции, способствующие размыванию этнических границ. К ним относится разрушение знаковой системы, снижение языкового показателя, активный урабанизационный процесс. Все это изменяет этнокультурный баланс традиционного и общеевропейского, определяет перспективы развития этносознания. Гармоничное сочетание нового и традиционного в этносознании карачаево-балкарцев на сегодняшний день свидетельствует об устойчивости этноса и не грозит распадом его этничности.
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Заключение
Эволюция этда прошла долгий путь, начиная с момента зарождения этноса, трансформируясь под влиянием разнообразных политических, экономических, культурных и геофизических факторов, имевших место в истории карачаево-балкарцев и пройдя ряд этапов. Каждый этап в развитии этнического сознания исследуемого народа был отмечен определенными маркерами в карачаево-балкарском образе жизни, мироощущении и культуре. В своей работе мы попытались отметить наиболее яркие и существенные моменты эволюционного развития карачаево-балкарского этнического сознания, выстроив их в хронологический ряд и высвечивая определяющие этнические константы на том или ином этапе истории Карачая и Балкарии. Проанализировав и обобщив большой этнографический, фольклорный и социологический материал, прибегнув к помощи смежных этнологической науке дисциплин, мы пришли к следующим выводам.

Корни этнического сознания карачаево-балкарцев очень глубоки и соотносятся с периодом зарождения и становления данного этноса. Древнейший пласт карачаево-балкарского этнического сознания тесно переплетен с его этнической историей. Поскольку в основе этногенеза карачаево-балкарского этноса лежат кочевые тюркские племена, их образ жизни и мышления лег в основу этнического сознания карачаево-балкарцев. Результаты нашего исследования, тем не менее, показывают, что не только кочевые племена образуют первооснову (ядро) карачаево-балкарского народа, хотя несомненно то, что древние кочевники составили значительный компонент в процессе его формирования. Не менее значимым явился кавказский компонент, который с течением времени приобрел доминирующий статус. Однако, как на первом, так и на последующих этапах, именно смешение автохтонного кавказского и тюрко-кочевнического компонентов определяло своеобразие карачаево-балкарского этнического сознания. Выдвижение кавказского субстрата на первый план во времени связано, во-первых, с изоляцией предков карачаево-балкарцев от общетюркского мира. Во-вторых, с многосторонними контактами с соседними кавказскими народами, в-третьих, с влиянием кавказского горного ландшафта. Но это было всего лишь наложением на древнетюркский этногенетический пласт. 

Вторым определяющим этническое сознание компонентом, являлись "экофильные" тенденции, разрешающие проблемы взаимоотношения этноса с природой и зафиксированные в области мифологии. В мифах представлены образно-эмоциональные и рационалистически осознанные этносом начала, позволяющие рассматривать миф как концентрат основ этнического сознания. В карачаево-балкарской мифологии явно проступает идея биологической совместимости всего сущего. Единство человека и природы свойственно этническому сознанию карачаево-балкарцев. Это подтверждается тем, что:

а) сам человек сделан из природным материалов (напр. рождение Сосруко из камня);

б) многие карачаево-балкарские рода ведут свое начало от птиц и зверей (многочисленные апеллятивы в основе их фамилий);

в) этническим сознанием допускается не только побратимство с животными, но также смешанные браки и уподобление животным;

г) особым отношением и почитанием отмечены отдельные животные (конь, баран, любое другое животное непременно белой окраски - белая собака, белый заяц и т.д.).

Мифоэкологическое сознание, воплощаясь в мифопоэтическое определяло мифоритуальное сознание и ложилось в основу этнического сознания карачаево-балкарцев.

В пространственном природном измерении важными для них выступают две духовно связанные константы - Земля и Небо, при этом Небо выступает основным первоэлементом мировоззрения. Это, главным образом, выразилось в том, что верховным божеством карачаево-балкарского пантеона является бог неба - Тейри (др. тюрк. Тенгри). Ему было подвластно все сущее. Совместно с другими божествами он распоряжался всем происходящим в мире и предопределял судьбы людей. С принятием мусульманства, Тенгри трансформировался в один из эпитетов Аллаха. Это подтверждает мысль о том, что мифологические константы сознания карачаево-балкарских предков играли важную роль в процессе формирования этнического сознания на последующих этапах. С именем Тейри связывались все небесные явления, отсюда их почитание и магический характер. Обожествлялось все - луч солнца, радуга, лунный свет и пр. Небесные символы были тесно соединены с символами других природных стихий. Особое место среди них карачаево-балкарцы уделяли Земле и ее производным. У Земли было множество ипостасей - камни, деревья, железо и пр. Применительно к высокогорному ландшафту карачаево-балкарцы наделили живительной силой ледники. В мифоэкологическом сознании карачаево-балкарцев снежные вершины способны дать магическую, сверхъестественную энергию и мощь, т.е. древнетюркское поклонение Земле преломляется в этническом сознании карачаево-балкарцев через призму высокогорного ландшафта. Отсюда проистекает необычайное поклонение камням. Магические свойства камней были очень разнообразны. Ими координировались как обыденные дела, так и судьбоносные решения или события. Сила и магия камня оставила отпечаток в карачаево-балкарском языке и проходит сквозной линией через всю человеческую жизнь, затрагивая все возрастные этапы и различные сферы жизни. Это дает право утверждать, что феномен поклонения камням выступает одной из составляющих этнического сознания и мировосприятия карачаево-балкарцев. 

Не менее важным в процессе эволюции этнического сознания было почитание дерева. Этот культ, зародившийся в древний период истории карачаево-балкарцев ярче всего проявлялся в матриархальном обличье, переплетаясь с культом женщины и символизируя жизнь и плодовитость. К священным деревьям были отнесены: береза, сосна, груша, тополь. Магической силой были наделены также рябина и боярышник. В культе дерева у карачаево-балкарцев прослеживаются различные стадиальные пласты, демонстрирующие эволюцию этнического сознания народа от жертвоприношений священным деревьям и рощам в средневековье до деревянных амулетов и оберегов в новейшее время. Переплетение культа дерева с другими культами (такими как культ неба, культ охоты и т.д.) подтвержденное разнообразным фольклорным и этнографическим материалом, дает основание утверждать, что обрядово-культовая жизнь карачаево-балкарцев предполагала существенную роль и место дерева в ней, а следовательно этот культ становился одной из композиционных частей в формировании эволюции их этнического сознания и являлся связующим звеном между небом и Землей. Этот тезис подтверждается и тем фактом, что в системе художественной условности карачаево-балкарского народного творчества дерево также занимает одно из ведущих мест. Этническому сознанию карачаево-балкарцев было свойственно представление о единстве всего сущего в природе, часть которой выступает человеческий организм. Он являлся наглядной моделью для создания картины мира, в которой были переплетены различные стихии, явления, объекты природной и психологической принадлежности. Природные проявления жизни соотносились с функционированием человеческого организма и с человеческим обличьем (напр. проявление нечистой силы). С помощью одинаковой терминологии в карачаево-балкарском языке описывается анатомия, социальные явления и структуры, топография, временные и пространственные параметры, а также категории морально-нравственного ряда. С помощью природных явлений и объектов передаются и объясняются эмоциональные состояния героев карачаево-балкарского фольклора. Число природных маркеров весьма велико и охватывает все поле жизнедеятельности народа, что позволяет говорить о теснейшей связи этнического сознания с окружающей экосистемой. 

Следующим моментом преломления карачаево-балкарского этнического сознания выступают общественные институты, регулирующие систему жизнедеятельности общества. Среди них ведущую роль, на наш взгляд, занимают политико-правовые воззрения, институализированные и оформленные в политическую культуру народа и отражающие его потестарно-политическое сознание. Этническое сознание всегда политично, потому что это сознание исторической судьбы народа. В генетическом плане современное состояние карачаево-балкарского потестарно-политического сознания восходит ко времени, когда оно определялось мифологическими представлениями, а позднее конфессиональным фактором и потестарно-политическим опытом, закрепленным традицией. Первый шаг в эволюционном развитии потестарно-политического сознания был связан с зооморфным олицетворением сил природы, которое сменилось антропоморфизмом природных стихий и их персонификации. Цепочка, по которой духи-хозяева превращаются в культ богов-отцов, продливалась полифункциональным божеством Тенгри и завершалась появлением на территории Балкарии и Карачая ислама. Среди властных институтов административного, гражданского и уголовного управления наиболее архаичным являлось народное собрание - Тёре, имеющее разветвленную систему. Функционирование данного института имело двустороннюю связь с этническим сознанием. С одной стороны, Тёре отражал уровень этнического сознания, демонстрируя принципы жизнеустройства карачаево-балкарского общества, с другой стороны, влиял на процесс воспроизводства этнического сознания в последующих поколениях, выполняя воспитательные функции. К числу основополагающих черт, воспитываемых народными сходами относятся гласность, открытость, внимание к общественному мнению, целостность. Модификация и искажение традиционного потестарно-политического сознания карачаево-балкарцев происходит со второй половины XIX века вследствие появления элементов инородной политической культуры. А именно, с появлением шариатских судов и русских административных и судебных учреждений, которые потеснили горские адаты. 

Новые социально-политические реалии, в совокупности с принятием ислама, способствовали отделению этнопотестарного сознания от этнического, способствуя зарождению общероссийского гражданского видения. Появляется двойственность сознания, сопровождающаяся десакрализацией власти и трудностями в формировании новых потестарно-политических установок. С наибольшей очевидностью эти затруднения проявились в вопросе кровной мести - традиционного способа урегулирования конфликтных ситуаций. 

В эволюционном развитии этнического сознания карачаево-балкарцев большую роль играло обращение к монотеическим религиям - христианству и исламу. В период христианизации Балкарии и Карачая, в обществе преобладало родовое, коллективное сознание, что лишало актуальности вопрос о человеческой "несвободе", находящийся в центре христианской догматики и служило тормозом в распространении этой религиозной ветви. Кроме того, существовали и объективные причины, не давшие христианству утвердиться в исследуемой регионе. Тем не менее нельзя отрицать влияние христианства на этническое сознание карачаево-балкарцев. Об этом свидетельствует карачаево-балкарский календарь, отдельные календарные праздники, памятники материальной культуры и пр. Более того, развивая эту мысль, можно утверждать, что специфика карачаево-балкарского этнического сознания кроется от части именно в том, что в своем духовном развитии народ прошел несколько стадий: язычество - христианство - ислам. Последний определял вектор духовной наполненности этнического сознания на протяжении последних двухсот лет. Однако карачаево-балкарцы не стали мусульманами-ортодоксами. Отступления от ислама наблюдались и наблюдаются по сей день во всем комплексе повседневности. Языческая эмоциональность оказалась гораздо ближе духу карачаево-балкарцев, что отчасти объясняется длительностью языческого периода в их истории. В результате, этническое сознание, закрепив многие постулируемые исламом ценности, приняло ислам как дополнение к традиционным религиозным регуляторам, придав четкость внешней обрядности и атрибутики. При известной набожности карачаево-балкарского народа, внутреннее глубокое религиозное мусульманское чувство не является основополагающей чертой его этнического сознания, оставаясь, тем не менее, одним из его слагаемых. Цельность конфессиональности карачаево-балкарского общества была нарушена антирелигиозной пропагандой Советской власти, последствия которой преодолеваются сегодня. Перспективу развития этнического сознания в свете религиозности обеспечивает либерализованный и адоптированный к национальным особенностям карачаево-балкарцев ислам. 

Формируясь через посредство обычаев, жизненных порядков, этностереотипов, этносознание впитывает в себя рудименты разных эпох и проносит их из поколения в поколение. В широком спектре общественных институтов для развития этносознания наиболее значимыми во времени оказались институт гостеприимства и аталычества. Эти обычаи запечатлены бытописателями прошлого и фольклорным материалом. Сложная и строгая этикетная структура института гостеприимства, зафиксированная морально-этическим кодексом (Ёзден адет) подтверждает этот тезис и дает право говорить об этнообразующей и этнодифференцируемой функции названного института, несмотря на современные процессы европеизации карачаево-балкарского общества. В отношении института аталычества, следует отметить его значимость вплоть до начала XХ века. Его широкое распространение, разнообразные формы, правила и нормы составляли неотъемлемую часть жизни карачаево-балкарцев, санкционируемую этническим сознанием. Исчезновение же этого института демонстрирует эволюцию в развитии этнического сознания под влиянием общественно-политических и экономических перемен.

Более консервативны в своих проявлениях обычаи жизненного цикла. Их эволюция также тесно связана с эволюцией этнического сознания и демонстрирует преимущественно устойчивый и малоподвижный характер последнего. Рождение, свадьба и смерть - это те вехи жизненного пути, духовная наполненность которых наиболее ярко выражена, а следовательно, наиболее информативна для исследования этносознания. Рождение ребенка в карачаево-балкарском обществе было окружено ареолом таинственности, сопровождалось многочисленными магическими действиями и табу. Ожидание и появление ребенка в семье накладывало отпечаток на поведение всех ее членов и способствовало выработке определенных этикетных норм. Рождение ребенка укрепляло статус женщины-матери. В отношении самого новорожденного производился ряд мероприятий, направленных на то, чтобы уберечь дитя от дурного влияния извне. При этом важно отметить то, что мероприятия эти производились в обязательном порядке всеми карачаево-балкарцами, не зависимо от социального статуса. Различие было лишь в масштабности производимого. Общим же для всех была вера в необходимость, правильность и эффективность этих действий. Частичное сохранение этих действий в наши дни, говорит о консервативности этнического сознания с одной стороны, и о трепетном отношении к появлению на свет ребенка, с другой. Об этом свидетельствует и довольно лояльное отношение к незаконнорожденным детям. Институт брака и открывающие его свадебные мероприятия составляют второй по значимости и информативности этап жизненного цикла. Свадебный цикл у карачаево-балкарцев характеризуется сложным сочетанием разновременно возникших обрядов, значительная часть которых связана с пережитками ранних форм религии. Их бытование на протяжении многих веков выступает своеобразным стержнем, отражающим специфику карачаево-балкарского мировосприятия. Древнейшие магические представления и связанные с ними обрядовые действия подвергались со временем трансформации и переосмыслению, усиливалась их эстетическая направленность, вперед выдвигалась игровая сторона. Изменения в свадебном обряде связаны, главным образом с изменением социально-экономической сферы, нежели с эволюционным развитием этносознания. Так, при сохранении ряда магических ритуалов, изменились размеры и формы калыма, видоизменился дарообмен, был утрачен социальный фактор выбора невест и женихов.

Завершающим этапом жизненного цикла является смерть. Для исследователей этносознания - это своеобразный концентрат всех жизненных характеристик этноса. Эмоциональная напряженность, связанная с непостижимым таинством смерти сопутствовала всем обрядно - ритуальным действиям погребально-поминального цикла. Что касается форм духовной обрядности, то они претерпевали существенные изменения в связи с проникновением в карачаево-балкарскую среду христианства и ислама. На сегодняшний день отправление всех обрядов, связанных со смертью, происходит по мусульманским законам. Однако, несмотря на исламизацию обрядов, имеют место традиционные языческие представления о смерти. Для карачаево-балкарцев характерно двойственное отношение к смерти: ее боязнь и одновременно восприятие ее как начало новой жизни (несомненно лучшей), что составляет одну из черт их этнического сознания. По карачаево-балкарским представлениям ментальная граница между жизнью и смертью была очень прозрачна. Отсюда, тесная взаимообусловленность человеческой чести, имени и формы смерти. Единое ментальное поле объединяет жизнь и смерть, при чем смерть как физическую, так и социальную. Кроме этого, участие в погребально-поминальных мероприятиях формировали определенную культуру поведения и общения, насыщенную разнообразными символами-признаками и символами-атрибутами. 

Для народов Северного Кавказа события, связанные с основными вехами жизненного цикла имеют ряд общих характеристик, которые определяют особенности регионального северокавказского этнокультурного сознания, имея в то же время собственную тональность у каждого этноса. К этим характеристикам относятся: 

1. Многолюдность обрядности
2. Многоэтапность обрядности
3. Богатая символическая наполненность
4. Конфессиональная окрашенность
5. Языковая привязанность
6. Мистическая аура
7. Социальное равноправие
8. Выгравированность этнокультурных половозрастных концептов
9. Стремление сохранить этническую чистоту.

В эволюции этнического сознания карачаево-балкарцев переломным стал XХ век. Это время крупных перемен и катаклизмов в мировом масштабе. Процессы трансформации и деформации сознания затронули многие народы Европы. Для жителей Карачая и Балкарии, как и для всего Северного Кавказа, эти перемены связаны преимущественно с распространением в регионе российских интересов, и далее с установлением Советской власти и коммунистического режима. Конец XIX - начало XХ века отмечены глубокими колебаниями общественных настроений. Ломка вековых устоев происходила болезненно. Особой неоднозначностью был отмечен земельный вопрос. Вмешательство в поземельные отношения горцев стало серьезным ударом по традиционному укладу жизнедеятельности, адекватно приспособленному к физико-географическим условиям Балкарии и Карачая, что влекло изменения в структуре мировидения и появление негативных форм поведения. Не менее важным в процессе развития карачаево-балкарского этнического сознания был и факт низвержения высших сословий. Насильственно сломанная социальная структура карачаево-балкарского общества требовала определенного времени для осмысления и оценки происходящего, адаптации к новым условиям. Ситуация осложнялась смешением акцентов в плане вероисповедания. Гонения на представителей духовенства и невозможность свободного отправления религиозных обрядов привели к тому, что в далекой от религиозного фанатизма карачаево-балкарской среде, начался процесс духовного брожения. Период с начала XХ века по 30-ые годы можно назвать периодом кризиса традиционного сознания карачаево-балкарцев. Начиная со второй половины 30-х г.г. в результате отдельных прогрессивных и, имевших успех в Балкарии и Карачае действий, а главное в результате активизировавшихся адаптационных механизмов сознания, появляется некая стабильность и определенность в плане дальнейшего пути развития этноса. Но на этом пути для карачаево-балкарского народа было предназначено еще одно испытание, а именно депортация в Среднюю Азию и Казахстан в 1943-1944 гг. Личные трагедии тысяч семей слились в единую общенациональную трагедию, которая не могла не затронуть глубинные механизмы этносознания. Сложное переплетение негативных психологических реакций (обида, боль, стыд) с проблемами географического детерминизма и культурного шока и выход из создавшейся ситуации позволяет разделить время ссылки на два периода, условно названного нами периодом социальной смерти (1944-1947 гг.) и реанимационным периодом (1948-1957 гг.). Показателями деформации этнического сознания в годы депортации выступает смещение темпоральных представлений из области прошлого в область будущего, а также нивелирование родового сознания, чему способствовала вынужденная территориальная разобщенность. Этнически значимая регуляция поведения уступила приоритет экологической регуляции, где главная цель - выживание. В этническом сознании карачаево-балкарцев в этот период происходили два разнонаправленных процесса: процесс угнетения этнического сознания и процесс его активизации. Сохранить этническое лицо карачаево-балкарцам помогли мобильность механизма переструктурирования, стремление к этнической сегрегации, межкультурная толерантность и экономическая целесообразность. За годы депортации народ приобрел ряд новых черт, как положительного, так и отрицательного толка. Но главным для дальнейшей эволюции этнического сознания карачаево-балкарцев было то, что с возвращением на Кавказ усилилось стремление и появились возможности укрепления этнически значимых констант. К концу века, в результате политических и социально-экономических катаклизмов, в которые в той или иной степени, был втянут карачаево-балкарский народ, внутренний облик народа был изменен. Анализ современного состояния этничности карачаево-балкарцев позволил сделать вывод о том, что их этничность сегодня ориентирована на прошлое. Оценка настоящего происходит посредством жизненных ориентиров прошлого. Однако это не означает высокую степень историчности карачаево-балкарской этничности, в силу крайней запутанности древней истории карачаево-балкарского народа. В основе современного состояния этничности лежит недалекое прошлое. Эмоциональный фон карачаево-балкарской этничности отличается позитивизмом Проведенные исследования дают право говорить о целостности этноса, поскольку в нем преобладает тип личности, стремящийся к слиянию со своим этносом (аллоцентрический), что в свою очередь, свидетельствует о коллективистском характере карачаево-балкарцев. Общеколлективистские настроения карачаево-балкарцев в прошлом постепенно трансформируются в узкородовую сплоченность и высокий статус семьи. Для понимания современного состояния этничности важен и тот факт, что случаи индивидуальной этнической переориентации в карачаево-балкарской среде крайне редки. Этничность карачаево-балкарцев отличается положительной консервативностью. Совокупность родового сознания и консервативности (статичности) обеспечили сохранность этноса, несмотря на все трудности исторического пути. Одной из детерминант этнического сознания выступает языковая ментальность, свойственная носителям одного языка. Языковой показатель этничности в карачаево-балкарской среде имеет тенденцию к снижению, и находится в прямой пропорции от возрастного показателя. В определении приоритетных категорий идентификационной матрицы преобладает фактор социальной идентификации, где лидирует семейный статус. В групповом "я - образе" этнический фактор оказался мало значительным, так же как религиозный и гражданский. На современное состояние этничности большое влияние оказал процесс урбанизации края. Появление новой "городской" культуры породило размытость этнического сознания карачаево-балкарцев, актуализировав проблему самоидентификации в полиэтничной городской среде.

Эволюция этнического сознания карачаево-балкарцев прошла долгий путь. На каждом из его этапов этническое сознание было маркировано определителями, отражающими специфику поведения, характера и культуры народа. Но несмотря на многочисленные трансформационные процессы оставались незатронутыми главные константы, обеспечившие сохранность этноса и позволяющие сегодня говорить о его здоровье. 
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