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ПРЕДИСЛОВИЕ

ОСНОВНые ПРИНЦИПы ОФОРМЛеНИя СтАтей

содержание Энциклопедии отвечает общепринятым композиционным принципам акаде-
мического тематического издания. статьи располагаются в алфавитном порядке. исключение 
составляют частные словарные статьи, которые предваряет обобщающая публикация. так, 
под рубрикой «башня» расположены тематически соответствующие заголовки: «башня 
ададзей», «башня рода алагата», «башня урызмага» и др., однако в структуре подобного 
блока также сохраняется алфавитный порядок.

Энциклопедия не содержит всего объема наименований предметов быта и культуры, ранее 
описанных в «осетинской этнографической энциклопедии». При этом в издание включены 
статьи «Пища», «одежда», «кровная месть», «симд» и др., актуальность которых равнозначна 
как для эпической, так и этнографической традиции. 

особую значимость в духовной культуре осетин представляют небесные покровители, почи-
тание которых сохранено в современной культуре. вместе с тем, они являются действующими 
персонажами «кадагов о нартах». образы небожителей рассматриваются в контексте сюжетной 
основы эпических текстов, и в этом плане дополняют ранее опубликованные сведения.

названия словарных статей даны на русском языке с переводом на осетинский язык в квадрат-
ных скобках: АРДАМОНГА [АРДАМОНГÆ], ПИВО [БÆГÆНы]. важно отметить, что компо-
зиция словарных статей соответствует общепринятым правилам. При наличии диалектных форм 
одного и того же понятия после русскоязычного заголовка в квадратных скобках указывается ирон-
ская форма с пометой (ир.), а затем через косую черту — дигорская с пометой (диг.): АКСАК-те-
МыР [АХСАХЪ-теМыР (ир.) / АХСАХЪ-теМУР (диг.)]. в текстах встречаются имена и терми-
ны, представленные различными вариантами как на русском, так и на осетинском языках, которые 
указываются через запятую: АДАДЗА, АДАДЗей [АДӔДЗӔ, АДӔДЗӔ-РӔСУГЪД (ир.) / 
АДӔДЗей, АДӔДЗей-РӔСУГЪД (диг.)]. При отсутствии аналогичных дигорских вариантов, а 
также при совпадении обеих диалектных форм пометы (ир. и диг.) опускаются. 

в случае полного совпадения русскоязычного перевода с оригинальным наименованием 
указывается первое: ДОНБеттыР, АМИНОН. в осетинской фольклорно-этнографической 
традиции выделяются концепты, являющиеся ключевыми для репрезентации ментальных осо-
бенностей духовной культуры осетин. Подобного рода термины, содержащие национально-
культурный компонент и не имеющие адекватного эквивалента, переносятся механически, а 
толкование понятия возводится в классические марровские кавычки: КАДАГ [КАДÆГ] — 
букв. ‘сюжетно-композиционная единица осетинской «нартиады»’; УАЦАМОНГА [УАЦА-
МОНГÆ] — букв. ‘волшебная ритуальная чаша’; ФАНДыР [ФÆНДыР] — ‘общее назва-
ние аутентичных музыкальных струнных инструментов осетин’.

в Энциклопедии применяется система отсылок к заголовочным единицам: в тексте вы-
деляются курсивом слова или словосочетания, которым посвящены отдельные статьи. в рам-
ках одной статьи при многократном упоминании одного и того же понятия курсив использу-
ется только в первом случае (первое — Урызмаг, последующие — урызмаг). исключением 
является термин нарт (нарты) ввиду частого употребления. согласно принципам оформле-

   2023 год объявлен Годом осетинской «Нартиады». Соответствующий указ подписал 
Глава Республики Северная Осетия-Алания С.И. Меняйло 12 января 2023 года. Как 
отмечается в документе, мероприятия направлены на сохранение культурно-
исторического наследия, популяризацию народного искусства, фольклорных памятников, 
этнокультурного многообразия и национальной самобытности РСО-Алания.



ния энциклопедических статей, словарное слово в тексте комментирующей статьи обознача-
ется первой буквой: Урызмаг — У.; Фарнаг — Ф. многокомпонентные заголовки сокраща-
ются следующим образом: Ареальные связи эпоса — А.с.э.; яблоко нартов — я.н. 
имеющийся в наименовании дефис при сокращении сохраняется: Карка-Марка Уаре — 
К.-М.У.; Сайнаг-алдар — С.-а.; Ахсак-Масак — А.-М.

Персоналии оформлены согласно принятым нормам; фамилии выделяются полужирным 
шрифтом: АЛАДЖИКОеВ татари [АЛÆДЖыХЪОты тæтæри], ШАНАеВ джантемир та-
каевич [САНАты такайы фырт дзантемыр (1848–1928)]. в круглых скобках указываются годы 
жизни. если дата рождения (смерти) неизвестна, ставится вопросительный знак: (1896–?). При 
указании приблизительной даты приписывается краткое «ок.», т.е. около: (ок. 1904–1981). 
если написание осетинской фамилии на обоих языках совпадает, то осетинская форма опу-
скается: ДЗИЦЦОйты Юрий альбертович [Юри альберты фырт].

в Энциклопедию включены статьи о деятелях культуры и науки с указанием перечня их со-
чинений (Соч.). статья завершается списком литературы об авторе (Лит.: г а г л о й т и  Ю. с.  
в. и. абаев как нартовед // ит. цх., 2010).

Под оригинальными статьями указываются фамилии авторов с инициалами. в Энцикло-
педии используется традиционная система оформления библиографического аппарата, со-
кращений, аббревиатур. издание снабжено осетинско-русским указателем имен и понятий. 

богатейший иллюстративный материал, включенный в Энциклопедию, представлен гра-
фическими и живописными работами выдающихся мастеров осетинского изобразительного 
искусства: Ш. бедоева, е. бутаева, а. джанаева, м. джикаева, м. туганова, а. хохова и др.

За содействие в подготовке издания редакционная коллегия выражает благодарность со-
трудникам соигси внц ран и. м. мириковой и З. а. тавитовой.

Редколлегия



ацамаз. худ. м. туганов
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груз. — грузинский 
губ. — губерния

д. — документ 
даг. — дагестанский 
деп. вс — депутат верховного совета
дз. — дзæуджыхъæу (г. владикавказ)
диг. — дигорский
д. и. н. — доктор исторических наук
дисс. — диссертация
до н. э. — до нашей эры
док. дисс. — докторская диссертация
докл. — доклад 
доп. — дополненное 
доц. — доцент
др. — другой, другие 
др.-англ. — древнеанглийский
др.-арм. — древнеармянский
др.-греч. — древнегреческий
др.-инд. — древнеиндийский 
др.-иран. — древнеиранский
др.-ирл. — древнеирладский
др.-перм. — древнепермянский
др.-перс. — древнеперсидский 
д. пед. н. — доктор педагогических наук
д. полит. н. — доктор политических наук
д. филол. н. — доктор филологических наук
д. филос. н. — доктор философских наук

зав. — заведующий (-ая)
зав. каф. — заведующий кафедрой
зав. хоз. — заведующий хозяйством 
зам. — заместитель 
зап. — западный
засл. — заслуженный
засл. деят. искусств — заслуженный деятель ис-

кусств

СОКРАЩЕНИЯ
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засл. деят. культуры — заслуженный деятель куль-
туры

засл. деят. науки — заслуженный деятель науки
засл. худ. — заслуженный художник

и.-е. — индоевропейский 
изд. — издание 
изд-во — издательство
илл. — иллюстрации
им. — имени
инг. — ингушский
ин-т — институт
ир. — иронский
иран. — иранский 
ирл. — ирландский
исланд. — исландский
испр. — исправленное 
ист. — исторический
истфак — исторический факультет
ист.-филол. — историко-филологический 

к. биол. н. — кандидат биологических наук
каб. — кабардинский
кавк. — кавказский
канд. дисс. — кандидатская диссертация
карач. — карачаевский
каф. — кафедра
кельт. — кельтский 
к. и. н — кандидат исторических наук
кирг. — киргизский
к. иск. — кандидат искусствоведения
к. культ. — кандидат культурологии
кн. — книга 
колх. — колхоз
комм. — комментарии 
кон. — конец
к. филол. н. — кандидат филологических наук
к. филос. н. — кандидат филосософских наук
к. э. н. — кандидат экономических наук

л. — ленинград 
л. — лист
лакск. — лакский
лат. — латинский 
лезг. — лезгинский
лит. — литература

м. — москва 
мегр. — мегрельский
межд. науч. конф. — международная научная 

конференция

мес. — месяц 
мин-во — министерство
млн — миллион 
млрд — миллиард 
м. н. с. — младший научный сотрудник
монг. — монгольский 

н.а. — народный артист
науч. конф. — научная конференция 
науч. ред. — научное редактирование 
нач. — начало 
нем. — немецкий 
н.-и. — научно-исследовательский 
новоперс. — новоперсидский
н. с. — научный сотрудник 
н. х. — народный художник
н. э. — нашей эры

обл. — область 
ок. — около
ордж. — г. орджоникидзе
осет. — осетинский
отв. ред. — ответственный редактор
отд. — отдел 

п. — папка 
парф. — парфянский 
Пгр — Петроград
пгт — поселок городского типа
пер. — перевод, переводчик
перв. пол. — первая половина
перс. — персидский
подг. — подготовил
пол. — половина
пос. — поселок
посл. — послесловие
пред. — предисловие 
прим. — примечание 
проф. — профессор
проч. — прочее

р. — река; рубль
ред. — редакция 
рец. — рецензия
р-н — район 
р.-на-д. — ростов-на-дону
рр. — реки
рус. — русский

с. — страница
сб. избр. ст. — сборник избранных статей 



сб. ст. — сборник статей
сб. науч. раб. — сборник научных работ 
сб. науч. тр. — сборник научных трудов 
сел. — селение 
сер. — середина 
с. ж. — союз журналистов
с. к. — союз композиторов
скиф. — скифский
скульп. — скульптор
см. — смотри 
с. н. с. — старший научный сотрудник
соавт. — соавторство, соавтор
соб. соч. — собрание сочинений 
совм. — совместно
согд. — согдийский
сокр. — сокращения
сооб. — сообщение 
сост. — составитель 
соц. — социалистический
соч. — сочинение
сПб. — санкт-Петербург 
ср. века — средние века
ср.-перс. — среднеперсидский
сс. — селения 
ст. — станица
ст. — сталинир 
ст. преп. — старший преподаватель 
с.х. — союз художников 

т., тт. — том, тома
табл. — таблица
тадж. — таджикский
тб. — тбилиси
т. е. — то есть

тез. — тезис 
тифл. — тифлис 
т. к. — так как
т. п. — тому подобное
туркм. — туркменский
тыс. — тысяч, тысячелетие 
тюрк. — тюркский 

узб. — узбекский
укр. — украинский 
ун-т — университет 

ф. — фонд
филол. — филологический 
филфак — филологический факультет
фин. — финский 
фольк. — фольклорный
франц. — французский
ф-тет — факультет

х-во — хозяйство
худ. — художник
худ. рук. — художественный руководитель

цх. — цхинвал

ч. — часть 
чел. — человек
черк. — черкесский
чеч. — чеченский
чл.-корр. — член-корреспондент 

яз. — язык
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Абх. НИИ — абхазский научно-исследовательский институт
АКАК — акты, собранные кавказской археографической комиссией
АлтГтУ — алтайский государственный технический университет им. и. и. Ползунова
АН — академия наук
АН ГССР — академия наук грузинской сср
АН СССР — академия наук ссср
АН УССР — академия наук украинской сср
АО — автономная область
АОИ — алано-осетинские исследования
Архив ЮОНИИ — архив Юго-осетинского научно-исследовательского института
БКИАИ — бюллетень кавказского историко-археологического института
БСЭ — большая советская энциклопедия
ВВНЦ РАН — вестник владикавказского научного центра ран
ВДГУ — вестник дагестанского государственного университета 
ВДИ — вестник древней истории
ВДМ — вестник древнего мира
ВДНЦ РАН — вестник дагестанского научного центра ран
Ве — вестник европы 
ВеВ — владикавказские епархиальные ведомости
Вестник ЧелГУ — вестник челябинского государственного университета
ВИ — вопросы истории 
ВИУ — владикавказский институт управления 
ВКБИГИ — вестник кабардино-балкарского института гуманитарных исследований
ВКБНИИ — вестник кабардино-балкарского научно-исследовательского института
ВКГУ — вестник казанского государственного университета им. н. а. некрасова
ВКИГИ РАН — вестник калмыцкого института гуманитарных исследований ран
ВКП(б) — всесоюзная коммунистическая партия (большевиков)
ВМГОУ — вестник московского государственного областного университета
ВЛ — вопросы литературы
ВЛФ — вопросы литературы и фольклора
ВМЧ — всероссийские миллеровские чтения
ВНЦ — владикавказский научный центр
ВОВ — великая отечественная война
ВОЛ — вопросы осетинского литературоведения
ВОЛФ — вопросы осетинской литературы и фольклора
ВОФ — вопросы осетинской филологии
ВРГГУ — вестник российского государственного гуманитарного университета
ВС — верховный совет
ВСОГУ — вестник северо-осетинского государственного университета им. к.л. хетагурова

АББРЕВИАТУРЫ
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ВтОО — всероссийская творческая общественная организация
Вя — вопросы языкознания
ГАИМК — государственная академия истории материальной культуры
ГАИСЖА — государственный академический институт скульптуры, живописи и архитектуры 

им. и. е. репина
ГГАУ — горский государственный аграрный университет
ГССР — грузинская сср
ДА — донская археология
ДГУ — дагестанский государственный университет
ДНЦ РАН — дагестанский научный центр ран
ДПДКО — древнейшие пласты духовной культуры осетин
ДХШ — детская художественная школа
ЖАОИ — Журнал алано-осетинских исследований
ЖМНП — Журнал министерства народного просвещения
ЖС — Живая старина
ЗакЦИК — Закавказский центральный исполнительный комитет
ЗВОРАО — Записки восточного отделения российского археологического общества
ЗКОИРГО — Записки кавказского отделения императорского русского географического общества
ЗНА — Закавказская научная ассоциация
ИА АН СССР — институт археологии ан ссср
ИА РАН — институт археологии ран
ИАС — ирон адæмон сфæлдыстад
ИАЭ — ирон адæмы эпос
ИВГПУ — ивановский государственный политехнический университет
ИВ РАН — институт востоковедения ан ссср (ран)
Изв. АН СССР — известия академии наук ссср
Изв. КБНЦ РАН — известия кабардино-балкарского научного центра ран
ИИАН — известия императорской академии наук
ИМЛИ — институт мировой литературы им. а. м. горького ран
ИОНИИ — известия осетинского научно-исследовательского института
ИОНИИК — известия осетинского научно-исследовательского института краеведения
ИПГПУ — известия Пензенского государственного педагогического университета 
ИРАИМК — известия российской академии истории материальной культуры
ИСОИГСИ — известия северо-осетинского института гуманитарных и социальных иссле-

дований им. в. и. абаева
ИСОИГСИ. ШМУ — известия соигси им. в.и. абаева. Школа молодых ученых
ИСОНИИ — известия северо-осетинского научно-исследовательского института
Ит — избранные труды
ИФА — историко-филологический архив 
ИЧИНИИ — известия чечено-ингушского научно-исследовательского института
ИЭА АН СССР (РАН) — институт этнографии и антропологии им. н. н. миклухо-маклая 

ан ссср (ран)
ИЭНКНВ — институт этнических и национальных культур народов востока
ИЭСОя — историко-этимологический словарь осетинского языка
ИЮОНИИ — известия Юго-осетинского научно-исследовательского института
ИЮОНИИК — известия Юго-осетинского научно-исследовательского института краеведения
Ия АН СССР — институт языкознания ан ссср
ИяМ АН СССР — институт языкознания и мышления ан ссср
КБ АССР — кабардино-балкарская асср
КБ ГУ — кабардино-балкарский государственный университет им. х. м. бербекова
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КИАИ АН СССР — кавказский историко-археологический институт ан ссср
КИГИ РАН — калмыцкий институт гуманитарных исследований ран
КК — кавказский календарь
КОИРГО — кавказский отдел императорского русского географического общества 
КС — кавказский сборник
КСИА — краткие сообщения института археологии
КСИЭ — краткие сообщения института этнографии
КЧИГИ — карачаево-черкесский институт гуманитарных исследований
КЭС (М) — кавказский этнографический сборник. москва
КЭС (тб.) — кавказский этнографический сборник. тбилиси
ЛГУ — ленинградский государственный университет
ЛО — литературная осетия
МАДИСО — материалы по археологии и древней истории северной осетии
МАК — материалы по археологии кавказа
МГАХИ — московский государственный академический художественный институт
МГИМО — московский государственный институт международных отношений
МГК — московская государственная консерватория
МГПУ — московский городской педагогический университет
МГУ — московский государственный университет
МД — мах дуг
МИА — материалы и исследования по археологии
МИД — министерство иностранных дел
МКГ — московская государственная консерватория
МНР — монгольская народная республика 
НАН — национальная академия наук
НА СОИГСИ — научный архив соигси
НВИНЭ — некоторые вопросы историографии нартовского эпоса
НВОФ — некоторые вопросы осетинской филологии
НЗКО — народный земледельческий календарь осетин
НИИ — научно-исследовательский институт
НК — нарты кадджытæ
НК. ИАЭ — нарты кадджытæ. ирон адæмон эпос
НК РСФСР — народный коммисариат рсфср
НтХ — нарты таурæгътæ æмæ хабæрттæ
НХ — народный художник
НЭ — нартовский эпос
НЭО — нартовский эпос осетин
ОГИЗ — объединение государственных книжно-журнальных издательств
ОИФО — осетинское историко-филологическое общество
ОИЭЭ — осетинские историко-этнографические этюды
ОМ — осетинская мифология
ОН — осетинская нартиада
ОНИИК — осетинский научно-исследовательский институт краеведения
ОНС — осетинские нартские сказания
ОНЭ — осетинский нартовский эпос
ОЭ — осетинские этюды
ОЭМ — осетинский эпос и мифология
ОЭЭ — осетинская этнографическая энциклопедия
ПГЛУ — Пятигорский государственный лингвистический университет
ПГПИ — Пензенский государственный педагогический институт
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ПИЭО — Проблемы истории и этнографии осетин
ПНтО — Памятники народного творчества осетин
ПОНЭ — Проблемы осетинского нартовского эпоса
ППКОО — Периодическая печать кавказа об осетии и осетинах
ПСС — Полное собрание сочинений
ПЭО — Проблемы этнографии осетин 
РА — российская археология
РАеН — российская академия естественных наук
РАН — российская академия наук
РАХ — российская академия художеств
РГПИ — российский государственный педагогический институт им. герцена
РГПУ — российский государственный педагогический университет им. герцена
РГУ — ростовский государственный университет
РГЭУ — ростовский государственный экономический университет 
РОГПБ — рукописный отдел государственной Публичной библиотеки им. м. е. салтыкова-Ще-

дрина
РСО-А — республика северная осетия-алания
РСФСР — российская советская федеративная социалистическая республика
РФ — российская федерация 
РЮО — республика Южная осетия
СА — советская археология
СИЭ — советская историческая энциклопедия 
СКГМИ (ГтУ) — северо-кавказский горно-металлургический институт (государственный 

технологический университет)
СМИ — средства массовой информации
СМОМПК — сборник материалов по описанию местностей и племен кавказа
СМЭДЭМ — сборник материалов по этнографии, издаваемых при дашковском этнографи-

ческом музее
СН — сказания о нартах
СНБ — сказания о нартовских богатырях
СНК — совет народных комиссаров
СНОЭяЛ — сборник научного общества этнографии, языка и литературы
СН ЭНК — сказания о нартах. Эпос народов кавказа 
СО — северная осетия (газ.)
СОАССР — северо-осетинская автономная советская социалистическая республика
СОГПИ — северо-осетинский государственный педагогический институт
СОГУ — северо-осетинский государственный университет
СОИГСИ — северо-осетинский институт гуманитарных и социальных исследований
СОНИИ — северо-осетинский научно-исследовательский институт
СПбГУ — санкт-Петербургский государственный университет
СПбФ АРАН — санкт-Петербургский филиал архива российской академии наук
ССК — сборник сведений о кавказе
ССКГ — сборник сведений о кавказских горцах
СССР — союз советских социалистических республик 
СтД СССР — союз театральных деятелей ссср
СХ СССР — союз художников ссср
СХР — союз художников россии
СЭ — советская этнография
тАбНИИ — труды абхазского научно-исследовательского института
тВ — терские ведомости



тГУ — тбилисский государственный университет
тДКО — традиционная духовная культура осетин
труды ЗНА — труды Закавказской научной ассоциации
тС — терский сборник
тСХ — творческий союз художников
тЭС — тартуский этнографический сборник 
УЗ — ученые записки
УЗ КБНИИ — ученые записки кабардино-балкарского научно-исследовательского института
УЗ ЛГУ — ученые записки ленинградского государственного университета
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S c h i e f n e r A. Ossetische überlieferungen und Märchen // Bulletin de l’Academie impériale des 
sciences de Saint-Pétersbourg. хII. 1867.
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ПАКУНДЗА [ПАКЪУыНДЗÆ] — зооморф-
ное существо в осетинской нартовской тради-
ции, в зависимости от ситуации превращающе-
еся в орла или крылатого семиглавого великана 
(уаига); обитает на вершине недоступной горы, 
выше людей, но ниже ангелов. П. аналогичен 
Кандзаргасу. П. — это птица-пророк, птица-
вестник, посредник между верхним и нижним 
небом, летает только в ночное время. в легенде 
«амран даредзанты и Пакундза» говорится: 
«летучий Пакундза был женщиной. Жила она в 
наднебесье и даже дети были у нее. оттуда она 
прилетала на Землю и приносила им еду — будь 
то буйвол, верблюд или бык». и вот как-то Бад
ри и мысырби пошли на охоту. ночь застала 
их, и они легли спать, накрывшись бурками. П. 
увидела их и сказала: «вот и еда, спущусь-ка я и 
принесу их к себе». Прилетела на землю, схва-
тила их и обратно взмыла в небо. Амран был 
большим выдумщиком. чтобы освободить сво-
их братьев, он сделал бурдюк (лалым) и влез в 
него. в очередной раз прилетела П., вонзила 
когти в бурдюк и выпустила его только там, где 
находились ее дети. амран разорвал бурдюк, 
выскочил из него и убил и П., и ее детей. вместе 
с братьями своими — бадри и мысырби — сел 
на волшебную шкуру, которую они перед этим 
отняли у чертей, и вернулись на землю живыми 
и невредимыми. 

образ летающего громадного фантастиче-
ского чудовища или огромной фантастической 
птицы в фольклоре и мифологии народов кавка-
за испытал значительное влияние иранских пред-
ставлений о птице симург. согласно в. ф. Мил

леру, имя П. перешло к осетинам вместе с 
грузинскими сказаниями об амирани, но оно 
широко используется и в других сказаниях. в их 
фольклоре П. именуется Паскунджи — драко-
нообразная птица. в грузинских мифах также 
встречается дитя сказочного Паскунджи; ее на-
зывают «собака курша», это — крылатый ще-
нок, который время от времени вылупляется из 
яйца. в грузинский эпос этот образ попал из 
персидского. в переводах «Шахнаме» фирдоу-
си на грузинский язык имя «симург» передает-
ся словом «Паскунди». 

описание мифического существа П. в осе-
тинских нартовских сказаниях восходит к древ-
ним индоиранским архетипам. сопоставление 
«Шахнаме» фирдоуси с «авестой» и ригведой 
показывает, что часто в «Шахнаме» зафиксиро-
ваны древние индоиранские традиции, сюжеты 
и герои. «Шахнаме» включает в себя мифы, ле-
генды и повествования об истории ирана «с на-
чала времен» и до арабского завоевания (сер. 
VII в. ). 

в этих сказаниях речь идет о семиглавом су-
ществе, способном схватить когтями человека и 
унести его на небо. симург упоминается в са-
мой старой части «авесты» (яшт XIV, 41). к 
авестийскому обозначению симурга восходит 
также сенмурв, обитающий на Мировом древе 
(древе всех семян) — «царь птица», фантасти-
ческое существо с головой и лапами пса, с кры-
льями и в рыбьей чешуе (что символизировало 
его господство на земле, в воздухе и воде). в 
XII–XI вв. до н. э. они получили популярность в 
странах Передней азии. 

в осетинском нартовском эпосе также опи-
сывается громадный черный, часто мохнатый 
орел, с огромными крыльями, которые закрыва-
ют «небесный свет»: «в полдень вдруг стало 
темно, как ночью. небесной сини совсем не 
видно, ни один луч света ниоткуда не проника-
ет. только слышно, как кругом хлопают крылья 
огромной черной птицы, которая закрыла собой 
все» («безымянный сын урызмага», «собрание 
нартов, или кто из нартов самый лучший») и 
представляет опасность для героя. Этот орел 
уносит в своих когтях людей: Урызмага, Бат
радза, ребенка («как сослан спас Шатáну из 
озера ада»), нартовский чудесный котел. Жи-
вет этот орел далеко на высокой Черной горе 
или за морем, охраняя замок. в описании этих 
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орлов присутствует черный цвет их оперения. в 
итоге орел (в некоторых сказаниях великан) по-
гибает в единоборстве с героем нартовских ска-
заний батрадзом. 

общим у П.-Паскунджи-симурга является 
могучая сила, наличие крыльев, мощь, позволя-
ющая уносить людей, то, что он живет на высо-
ком дереве или вершине горы. у П. есть чудес-
ные предметы: волшебная шкура, на которой 
можно уложить все богатства мира, его волшеб
ная веревка, которая придает легкость всем ве-
щам; он обладает чудесным мечом, живет рядом 
с молочным озером, имеющим свойство омола-
живать человека. наконец, целительными свой-
ствами обладает перо самого П. 

образ огромного фантастического существа 
П.-Паскунджи-симурга предстает не только в 
легендах, но и прикладном искусстве ирана и 
кавказа: на бронзовых поясах, поясных пряж-
ках, серебряных блюдах и др. в виде огромной 
птицы или дракона. см. Кандзаргас. 

Лит.: сн. 2000. с. 46, 406, 410; м и л л е р. оЭ. I. с. 126, 
прим. 96; нк. иаЭ. 5. с. 719. д з а д з и е в а. б., д з у - 
ц е в х. в., к а р а е в с. м. Этнография и мифология осетин: 

краткий словарь. вл., 1994. с. 190; м и л л е р в. ф. Экс-
курсы в область русского народного эпоса. м., 1892. с. 89; 
снЭнк; ч а ч а в а м. к. Паскунджи // мс. м., 1991. с. 423; 
в и р с а л а д з е е. б. грузинский охотничий миф и поэзия. 
м., 1976. с. 82; т р е в е р к. в. сэнмурв — Паскудж, собака-
птица. л., 1937. с. 129–134. с. 39; б е р т е л ь с а. е. худо-
жественный образ в искусстве ирана IX–XV веков (слово, 
изображение). м., 1997. с. 10; л е л е к о в л. а. симург // 
мс. м., 1991. с. 501; т е х о в б. в. графическое искусство 
населения центрального кавказа в конце II и в пер. пол. 
I тыс. до н. э. (по бронзовым поясам из тли). вл.-цх., 2001; 
в о л ь н а я г. н., с о к а е в а д. в. об истоках образа кры-
латого хищника в археологических и фольклорных источ-
никах кавказа // Первая абхазская международная археоло-
гическая конференция. сухуми, 2006. с. 129–134; в о л ь - 
н а я г. н. к вопросу об иранских влияниях на центральном 
и северо-восточном кавказе (на примере бронзовых птице-
видных пряжек «типа исти-су»). 

г. н. вольная 

ПАЛИЦА ЖеЛеЗНАя [ÆФСÆН КЪУ-
ЛÆГ] — редко упоминаемое в эпосе железное 
оружие ударно-раздробляющего действия. об-
ладателем его является родоначальник нартов 
Сауасса. вооружившись П. ж. и укрепившись в 
боевой башне, он сошелся в смертельной схват-
ке с великанами. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 79, 83. 
а. б. 

ПАЛКА [ЛӔДЗӔГ]. см. Волшебная палка. 

ПАМятНый КУРГАН [МыСÆН ОБАУ] — 
название Черной горы, на которой не держится 
снег. упоминается П. к. в известном кадаге о 
Безымянном сыне Урызмага. отпросившись у 
повелителя Страны мертвых Барастыра, сын 
урызмага прибывает в Селение Нартов, в квар-
тал, где проживал род Ахсартаггата. к малень-
кому всаднику вышла Шатáна, которой он ска-
зал: «ищу урызмага. не отправится ли он со 
мной в поход? скажи ему, что буду ждать его на 
Памятном кургане». 

Лит.: сн. 1978. с. 82–83. 
л. ч. 

ПАНтеОН — небожители, небесные покро-
вители, упомянутые в осетинском эпосе. 

верховный бог П. — хуыцау, хуыцæутты 
хуыцау (Бог, Бог богов), он лишен каких-либо 

Пакундза. худ. м. джикаев



29

ПАНтеОН

индивидуальных черт и малоактивен, действуя, 
как правило, не лично, а через окружающих его 
ангелов (зӕдтӕ ӕмӕ дауджытӕ), птиц (в. Аба
ев). «до принятия ислама и христианства осети-
ны верили и верят в существование одного вер-
ховного невидимого бога, пребывающего где-то 
на небе и управляющего миром» (вс. Миллер). 
бог нечасто принимает участие в жизни и дея-
ниях мифических и эпических героев, но ино-
гда сам проверяет силу Батрадза, положив на 
дороге тяжелые хурджины или шапку с силой 
земли, он же после смерти мятежного героя де-
лает ради него три шага и роняет три слезы, ко-
торые становятся тремя важными осетинскими 
святилищами. 

в нартовских кадагах бог живет на небе, и к 
нему направляются туда, в его двор. нет описа-
ния его внешности, за исключением роскошных 
длинных усов, которым стремится подражать 
Дзылымалик (ср. пышные длинные усы скиф-
ских идолов). с ним стремятся породниться. в 
эпосе известен, например, племянник бога Елой 
елуаты, его племянница — жена нарта Бора, 
сватов которого принял бог. Племянником бога 
себя иногда именует батрадз. бог всегда считал-
ся с нартами. именем бога клянутся нарты, к 
его помощи часто прибегает Шатáна, прося 
бога то напустить холод среди лета, то, наобо-
рот, вызвать таяния вечных снегов и т. д. к соз-
дателю Шатáна обращалась с молитвой: «бог 
богов, мой бог, если ты для чего-то меня создал, 
то прошу тебя, окажи мне милость. Пошли се-
годня ночью на землю все те снега и дожди, ко-
торые предназначены тобою на будущие семь 
лет. Подними вихри и ураганы!». со схожими 
просьбами обращаются Урызмаг, Саууай и не-
которые другие нарты. когда нарты подняли ко-
сяки своих дверей по совету Сырдона (чтобы 
бог не подумал, что нарты ему поклоняются 
при выходе из дома), бог долго уговаривает их, 
чтобы они одумались. нарты оказались непре-
клонны в своем противостоянии, и тогда созда-
тель карает их. и нарты гибнут от голода, кото-
рый наслал на них бог. 

кроме верховного бога, все остальные не-
божители отчетливо антропоморфны, их внеш-
ний облик, оружие, средства передвижения, жи-
лища описаны по образу и подобию нартов. По 
замечанию вс. миллера, они занимают в рели-
гиозных представлениях осетина «такое же ме-

сто, как боги у древних греков, германцев или 
славян». 

действительно, в эпосе Уастырджи тоже 
обращается с молитвой к богу богов. небожи-
тели обращаются к богу за справедливостью и 
помощью, жалуясь ему на нартов. и наоборот, 
бог упрекает уастырджи за то, что тот оказыва-
ет покровительство ворам и разбойникам. и 
когда нарты похищают сестру трех любимых 
богом братьев, а в придачу угоняют еще и их 
скот, он отказывает уастырджи в его просьбе 
помочь угонщикам. Позже бог идет навстречу 
просьбе с одним условием, что уастырджи 
устроит все так, чтобы восторжествовала спра-
ведливость. 

кроме основных, небожители наделены еще 
и побочными функциями. к примеру, основная 
функция Курдалагона — небесный кузнец, а по-
бочная — врачеватель, который ставит медную 
заплату на череп урызмага и т. д. 

в П. входят небесные покровители:
хуыцæутты хуыцау — создатель, верхов-

ный властитель над миром и судьбами людей;
уастырджи — покровитель мужчин, путни-

ков, воинов, отец Шатáны, дядя Насраналда
ра;

Уацилла (Елиа) — громовержец с ярко выра-
женными аграрными функциями, от которого 
зависит урожай злаков, дядя Бурхорали и матери 
батрадза Быценон;

курдалагон — небесный кузнец, покрови-
тель ремесел, дядя быценон; 

Сафа — покровитель домашнего очага и 
над очажной цепи, семейного благополучия, его 
сыновья Закусса и Тапсико; 

Афсати — покровитель благородных зверей;
Тутыр — патрон волков;
Фалвара — патрон мелкого скота, имеет 

сына, подарившего Сослану коня;
Мыкалгабыр — патрон крупного скота, свя-

тилище которого возникает после смерти бат-
радза;

Галагон — владыка ветров;
ХорАлдар — владыка хлебных злаков. его 

сына бурхорали убил батрадз;
Донбеттыр — владыка вод и морей, прао-

тец Дзерассы и Шатáны, воспитатель ряда нар-
товских героев;

Гатаг — покровитель рек и озер, отец сыр-
дона;
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Аларды — патрон эпидемиологических за-
болеваний;

Рыны бардуаг (ныры бардуаг) — патрон бо-
лезней, родившийся из слезы бога по поводу 
смерти батрадза;

Барастыр — владыка Страны мертвых, на 
дочери которого в одном из кадагов женится 
сослан;

КафтысарХуандоналдар — глава и покро-
витель рыб, правитель приморского царства, впо-
следствии один из властителей страны мертвых. 

Помимо указанных небесных покровителей в 
П. входят многочисленные духи-небожители — 
зӕдтӕ, дауджытӕ, покровители огня и Солнца, а 
также их родня, описываемая своеобразными 
классами существ, — уациллата, фалварата, 
уастырджита, «чистые» мыкалгабырта, сафа-
та (соответственно: из рода уацилла, фалвара, 
уастырджи, мыкалгабыра, сафа). все они при-
нимают активное участие в судьбе нартов, по-
могают им либо враждуют с ними. в нартов-
ском эпосе представлена примордиальная тра-
диция, в которой возможно свободное общение 
смертных и небожителей. П. нартовского эпоса 
соответствует в целом покровителям осетин-
ской религиозно-мифологической традиции и 
имеет древнеиранское, а отчасти и индоиран-
ское происхождение. см. Мифология Нартов
ского эпоса. Мифология и история в эпосе. 

Лит.: м и л л е р. оЭ. II. с. 239; нк. иаЭ. 3. с. 170, 661; 
д ж а н а е в а. некоторые. с. 59–60, 108–109. 

р. П. кулумбегов

ПАРРАГУыН [ПÆРРÆГЪУыН] — персо-
наж эпоса, нарт, отец Цопана из кадага «сын  
нарта Паррагуна цопан» («нарты Пæррæгъуыны 
фырт цопан»). в других кадагах упоминается 
под именем Баргун. своими мужественными по-
ступками в эпосе более известен его сын цопан. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 577–578, 720. 
и. б. 

ПАСтУХ [ФыййАУ]. выбору П. нарты при-
давали исключительно большое значение. на 
каждый выпасной сезон П. избирался на Ныха
се, в честь такого события устраивался пир:

«Засел там, в засаде, уаиг Пестробородый,
он нартовскому стаду не давал проходу,
надобно всем нартам на пиру собраться. 
изберем на пиру для стада пастуха». 

стать П. решился старый Урызмаг, которо-
му преподнесли три пирога с начинкой из сыра 
и ляжкой быка. нартовские гуыппырсары не от-
казывались идти в П. Первым, кто отважился 
стать П., был Батрадз (кадаг «батрадз и Пе-
стробородый уаиг»). 

должность П. была очень почетной, но тя-
желой и опасной. П. должен был быть не только 
порядочным, но и отважным, находчивым и 
сильным человеком. Жизнь в тревожное время 
требовала от П. не только заботу о корме, но и 
защиты стад в условиях постоянной опасности 
от хищных зверей, и главным образом от все-
возможных врагов. П. охранял не только соб-
ственное стадо, но и добычу, взятую прежде за 
пределами страны. При этом среди охраняемых 
домашних животных были лошади, без которых 
нарты не мыслили свою жизнь. 

в кадаге «нартовский пастух» («нарты 
хъомгæс») П. — безымянный нарт. исполняя 
желание отца, он приносит чудесное яблоко, 
старую шубу Бога, кресло и женится на девуш-
ке-колдунье. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 578–581, 721; онс. 1949. с. 265–
267; а б а е в а. характер. 

л. ч. 

ПеДАГОГИЧеСКИе ИДеАЛы ЭПОСА. в 
мифах о нартах отчетливо представлено убеж-
дение, что огромным жизненным свершением, 
своего рода сверхценностью народа является 
воспитание достойных младших. успех на этом 
поприще рассматривался как одно из самых вы-
соких жизненных достижений мужчины, вплоть 
до того, что юноша, соответствующий всем тре-
бованиям морального кодекса нартов, мог зна-
чимо повысить общественный статус и личный 
авторитет своего родителя, как это передано в 
кадаге «три золотых кубка созырыко»: «когда 
старший уархаг приходит к вам на ныхас, каж-
дый из вас должен снимать шапку и класть ему 
под ноги. у уархага такой доблестный сын». 
Забота о потомстве является важнейшим фоном 
и глубинным смыслом всех событий, развора-
чивающихся в эпических сюжетах. вместе с 
тем, конкретные методы, способы и приемы на-
родной педагогики отражены в эпосе достаточ-
но скупо, целенаправленных описаний ком-
плексной педагогической деятельности нет. 
однако посредством анализа самых разных 
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эпических сюжетов возможно воссоздание ос-
новных педагогических идеалов и навыков, а 
также компонентов, форм и учреждений воспи-
тания. 

успешное и, более того, триумфальное пре-
одоление трудностей является основной фабу-
лой нартовского эпоса. Поэтому не удивитель-
но, что педагогические идеалы и конкретные 
приемы воспитания наиболее ярко представлены 
в сюжетах, связанных с установлением личного 
первенства, в которых юношам предлагается ис-
полнить задания, связанные с моральными и фи-
зическими испытаниями, либо участвовать в 
играх и соревнованиях. Жизнь, наполненная 
битвами и охотой, утверждала качества воин-
ской доблести и мастерства, скромности, вы-
носливости и высокого физического развития. 
Поэтому более всего в нартовском обществе це-
нятся качества храбрости и стоицизма, прояв-
ленные в физических и психологических испы-
таниях, а в основе доминантных принципов 
воспитания эпических героев лежат методы 
приобщения юношей к воинским этико-идеоло-
гическим канонам. с помощью постоянных 
тренировок вырабатываются выносливость, 
сила, меткость, всадническая выправка, вклю-
чая ее идеологические и эстетические свойства 
и характеристики. 

древнейшие пласты эпоса, с учетом разных 
влияний, воссоздают идеологию, мировоззре-
ние и ценности его самых ранних создателей и 
фактических прототипов — носителей скифо-
аланского культурного единства. если с персо-
нажей нартовского эпоса снять их мифический 
покров, то они предстанут со своими человече-
скими заботами, устремлениями, переживания-
ми, слабостями и недостатками. современному 
читателю может показаться, что они излишне 
идеализируют свое «право сильного», или у них 
чрезмерно развито чувство «чужака», беспо-
щадно следуют «закону мести». вместе с тем, 
стихийное проявление качеств воинственных 
завоевателей строго ограничено у них много-
численными строгими нравственными норма-
ми. так, запрещено добивать раненых, атако-
вать противника со спины, нападать на мирные 
поселения. нельзя вовлекать в сражение тех, 
кто по полу, возрасту, прочим данным не может 
быть причислен к воинам. в кодекс нартовской 
чести также входило обязательство предупре-

дить противника об атаке и планирующемся за-
хвате его имущества. существование многих 
моральных табу служит доказательством того, 
что в недрах воинского мировоззрения выстраи-
вался облик воина-рыцаря, образ, методы и дей-
ствия которого не соответствуют неконтролиру-
емой варварской агрессии. 

несмотря на то, что нарты высоко ценят от-
вагу и бесстрашие, отнюдь не любой случай ге-
роизма будет принят и позитивно оценен в их 
обществе, и это во многом разъясняет суть педа-
гогических идеалов нартов — амбиции, лич-
ностное самоутверждение получают одобрение 
только при условии их общественной пользы и 
правовой приемлемости. добрую славу можно 
снискать исключительно через социально цен-
ные действия, единственной мотивацией подви-
га должно быть коллективное благо, а не личная 
спесь и нажива эпических персонажей. так, бу-
дучи уже старцем, Урызмаг, желая восстано-
вить былую богатырскую славу, предпринял 
свой последний героический поход во имя все-
общего блага. соответствие статуса и личного 
авторитета героя его социально одобренным по-
ступкам зафиксировано в кадагах «урызмаг и 
циклоп», «батрадз и чаша нартов «уацамон-
га»», «Женитьба батрадза», «собрание нартов, 
или кто из нартов самый лучший». в них, как и 
в ряде других сказаний, формулируется пере-
чень тех нравственных норм и качеств, воспита-
ние которых составляет смысл главных педаго-
гических усилий нартов. в первую очередь — это 
бесстрашие победителя, умение обходиться ма-
лым, сдержанность в проявлении эмоций, ува-
жение к старшим, почтительность в отношении 
женщин, внутреннее политическое согласие в 
обществе. Подобный порядок стал залогом вы-
сокого авторитета славных героев — урызмага, 
Сослана, Батрадза и др. 

однако в случае поступка, по народным 
представлениям, недостойного, провинивший-
ся герой может быть наказан без оглядки на все 
его прежние заслуги. но какую кару можно на-
ложить на воина, не ведающего страха смерти? 
самой тяжелой расплатой для эпического 
смельчака станет публичное осмеяние, которо-
му за похвальбу был подвергнут храбрый сос-
лан. именно такая форма общественного пори-
цания влечет у нартов если не полную утрату 
прежнего статуса, то уж точно — его ощутимое 
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понижение. Поэтому высмеивание становится 
самой драматичной, а также и самой действен-
ной мерой корректировки поведения нартов-
ских героев. Гуыппырсары урызмаг, Хамыц и 
сослан просят победившего их героя убить их, 
но не выставлять на посмешище. более всего в 
комичное положение эпического героя ставит 
расхождение его целей, поступков и действий с 
интересами общества. 

идеалы служения общим интересам ничуть 
не обезличивают эпических героев. каждый из 
них ярко индивидуален, самобытен и наделен 
собственными личностными характеристика-
ми. руководители нартовского сообщества 
урызмаг и Шатáна умны и щедры. урызмаг — 
военачальник, образец мудрости и красноречия. 
осуждение лжи, обмана, любой другой нече-
стивости является одной из основных заповедей 
нравственности нартов. так, сослан — храб-
рый, сильный, мужественный, но неугомон-
ный и немного взбалмошный, в своем неисто-
вом стремлении победить он не гнушается и 
обмана: в сказании «сослан и тотрадз» он не-
праведно победил юного героя и скомпромети-
ровал себя. батрадз — само воплощение основ-
ных понятий непобедимой отваги, чести и 
благородства, Ацамаз — эстет, он творчески 
одарен и ярко эмоционален. хамыца характери-
зуют «легкость и вертлявость», Сырдон, по мет-
кой характеристике самих же нартов, «ковар-
ство неба и хитрость земли»; в поздних 
сказаниях, знающих социальное расслоение, он 
обладает смекалкой простолюдина. с помощью 
хитрости и лукавства он не раз вызволяет из 
опасных ситуаций своих надменных господ, 
именитых нар тов. более того, именно с этим 
персонажем связаны столь высоко ценимые 
нар тами сатира, острый юмор и шутки. сырдо-
на нартовские мужи признают не из-за типич-
ных для них качеств военной доблести и герои-
ческого духа, а за то, что он умен, ловок, его 
лукавство не раз вызволяло богатырей из беды. 
у каждого нарта есть своя характеристика, но 
всем им, без исключения, присущи яркое осоз-
нание собственной личности, желание быть во 
всем первыми, стремление к постоянному со-
вершенствованию, высоко развитое чувство до-
стоинства. снискание славы и признания со-
ставляет основной смысл их жизни. Постулат 
«чем бесславная долгая жизнь, лучше гибель со 

славой» можно считать важнейшей жизненной 
концепцией нартов. 

среди самых авторитетных нартовских пер-
сонажей присутствует наставница нартов 
Шатáна. острый ум этой матери нартов не раз 
разрешает сложнейшие критические ситуации. 
в целом нартовские женщины самостоятельны, 
свободны, часто обучены воинским навыкам и 
могут за себя постоять. их полномочия не 
ограничены бытовыми рамками, женщины-
участницы социальной жизни, красавицы 
Акола и Агунда вправе устраивать своеобраз-
ные турниры-испытания среди претендентов на 
свою руку. уважительное отношение к женщи-
не в высшей степени присуще воинской / муж-
ской чести, и нарушение подобного порядка на-
казуемо. нарт батрадз, к примеру, освободив 
сослана из плена кадзи, куда он попал именно 
из-за позорного неуважения к женщине, укоряет 
его: из-за своего поступка ты заслужил заклю-
чения, освобождаю же я тебя из-за жалости к 
твоему товарищу — сыну бедняка. 

нартовские персонажи — это герои актив-
ного познавательного поиска. важнейшим ком-
понентом их воспитания было направление на 
развитие умственных и творческих способно-
стей, логики и сообразительности, умения бы-
стро принимать решения в сложных и опасных 
ситуациях и пр. Желание не просто созерцать 
явления, а вникать в их самую суть отражается 
в кадагах «сослан в стране мертвых», «сослан 
и гумский человек», «Последний поход урыз-
мага», «ахсартаггата и бората — кровники», 
«как сырдон обманул великанов» и др. в борь-
бе с неприятелем нарты нередко прибегают и к 
хитрости, предпочитая ум грубой физической 
силе. сослан, одержав победу над Мукара с по-
мощью разных приемов военной смекалки, го-
ворит: «конечно, сильнее тебя никого нет на 
свете, и я намного слабее тебя, но сила моя в 
уме». основной смысл своей военной мудрости 
нарты выразили устами батрадза: «если хо-
чешь победить врага — разъедини его, унич-
тожь его сплоченность и добьешься над ним 
победы». Приветствуемым качеством нарта 
считается красноречие. в кадаге «ахсартагга-
та и бората — кровники» именно оно выступа-
ет предметом состязаний. наряду с педагогиче-
скими идеалами в эпосе присутствуют и 
педагогические приоритеты. 
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Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 462; г у р и е в. к проблеме. 
с. 169; д ы н н и к. сюжетика; х а д и к о в х. х. очерки 
этнической психологии осетин. вл., 2015. с. 98–115. 

По х. х. хадикову
подг. а. х. хадикова 

ПеРВый НАРт [ФыЦЦАГ НАРт] — в  
нартовских кадагах, описывающих начальные 
времена, первый земной человек, противостоя-
щий великанам, карликам и другим существам, 
сотворенным Богом задолго до появления чело-
века. П. н. родился из «лона природы» («æрдзы 
фарнæй»), оплодотворенного божественным 
дыханием («хуыцауы комы тæфæй»). данный 
сюжет является репликой хорошо известного в 
мировом фольклоре мифа о рождении первого 
земного человека от союза отца-неба и матери-
земли, представленного и в мифологии древних 
скифов. вариант этого мифа известен и в сюже-
те о рождении нарта Сослана из камня, опло-
дотворенного небожителем Уастырджи (в ва-
риантах — пастухом). Этот же миф представлен 
и в сказании о рождении первой земной женщи-
ны (матери нартов Шатáны), первого земного 
коня (Арфан) и первого земного пса (Силам) от 
союза дочери хозяина подводного царства Дзе
рассы и небожителя уастырджи. еще одна реа-
лизация рассматриваемого мифа обнаруживает-
ся в сказании о П. н., женившемся на дочери 
некоего Сайнагалдара. 

в различных кадагах П. н. носит следующие 
имена: Куырыс (хъуырыс), Сауасса, Басты
сарытых, Дзылымалик, Хуро. в некоторых 
сказаниях герой сослан также наделен черта-
ми первого земного человека (рождение из 
камня / скалы; возведение четырехугольного 
замка на берегу моря — символа освоенного 
пространства; получение в дар от небожите-
лей первых злаков и других предметов, необ-
ходимых для занятий земледелием, и т. п. ). в 
ряде кадагов в роли прародителя рода людско-
го выступают нарт Уархтанаг или нарт Бура
фарныг, которые, согласно большинству сказа-
ний, являются героями соответственно третьего 
и второго поколений. 

о деяниях П. н. известно следующее. он 
жил в эпоху золотого века на склоне мировой 
горы, не зная забот ни о хлебопашестве, ни о 
разведении скота. гора, на которой он жил, 
отождествляемая с земной сушей в целом, воз-

вышалась посреди водного объекта. но со вре-
менем произошли глобальные природно-клима-
тические изменения (вода отступила к своим 
нынешним берегам, на склонах горы исчезла 
растительность), вынудившие П. н. спуститься 
на освободившуюся от воды равнину, где ему 
пришлось строить замки (галуан), а также зани-
маться земледелием. боги помогали ему во всех 
его начинаниях: подарили соху и посевные се-
мена, оберегали нивы от града и ветра и т. п. вско-
ре потомство П. н. заняло всю землю, а рядом с 
ними поселились некие «чынтæ» (чинты) — дру-
жественное нартам племя. вместе они просуще-
ствовали вплоть до завершения эпохи нартов. 

Лит.: иас. т. I. с. 7, 27, 29; нартæ. 1975. с. 3–5; нк. 
иаЭ. 1. с. 69; нк. иаЭ. 2. с. 5; нк. иаЭ. 7. с. 7, 17; хиф. 
1936. с. 78; нк. 1989. с. 281; а б а е в. ояф. с. 242;  
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 162, 182; а л б о р о в  б. а. термин 
«нарт» (к вопросу о происхождении нартовского эпоса). 
вл., 1930. с. 282. 

Ю. а. дзиццойты

ПеРеВАЛ УАЗА [УАЗАйы ÆФЦÆГ]. см. 
Уаза. 

ПеРеВАЛ ХыЗыНА [ХыЗыНы ÆФ- 
ЦÆГ] — мифический топоним из кадага «как 
женился нарт созырыко на красавице ахсар-
таггата бедухе» («нарты созырыхъо куыд 
æрхаста Æхсæртæггаты рæсугъд бедухайы»). 
однажды Созырыко случайно услышал, как  
нартовская молодежь умаляет его достоинства. 
чтобы доказать свою силу и мощь нартовским 
юношам, он решил собрать их против войска 
Уарби. созырыко сказал им: «Завтра войска 
уарби будут переправляться через перевал хы-
зына, давайте вместе отберем у них все богат-
ство!». 

место расположения перевала неизвестно. 
Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 46–49, 796. 

л. ч. 

ПеРЛАМУтРОВАя КОМНАтА [ÆРГЪÆУ 
УАт] — комната в подводном дворце Донбет
тыров из кадага «красавица дзерасса» 
(«дзерасса-рæсугъд»). упоминается и в других 
кадагах. 

Лит.: нартӕ. 1975. с. 28; нк. 1995. с. 26, 525; снб. 
1960. с. 14–20. 

х. ц. 
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ПеСеННый ЭПОС. Эпическая песенная тра-
диция всегда поддерживалась и развивалась 
наиболее одаренными людьми — носителями 
эпического сознания и эпической памяти. ис-
полнителей эпоса в осетинской традиции назы-
вали «кадæггæнæг», то есть «исполняющий ка-
даги» — эпические сказания. сказительство 
было исключительно привилегией мужчин. в 
старину кадаги исполнялись в сопровождении 
струнно-щипкового инструмента, двенадцати
струнного фандыра (дыууадæстæнон фæндыр) 
либо в сопровождении струнно-смычкового ин-
струмента типа скрипки (хъисын фæндыр). «в 
старину на народные празднества, — писал со-
биратель осетинского фольклора, народный ху-
дожник соасср м. Туганов, — стекались луч-
шие силы со всех концов осетии, устраивалась 
настоящая (говоря современным языком) олим-
пиада. лучшие сказители, представители разных 
ущелий, рассаживались на игорном поле и один 
за другим состязались в содержательных, луч-
ших напевах и пересказах нартовских сказаний». 

Эпические песни можно было услышать на 
общесельских собраниях, во время пиров и 
празднеств, причем сказания подбирались соот-
ветственно случаю. например, в контексте сва-
дебного обряда исполнялись лишь те эпические 
сюжеты, где шло повествование о бракосочета-
нии героев нартовского эпоса: Ацамаза и Агун
ды, татаркана и Азаухан, гудзуна и фатумы. 
большая часть сюжетов этой группы завершает-
ся устойчивыми поэтическими мотивами упо-
добления реальной свадьбы бракосочетанию 
мифологических персон: «пусть божья благо-
дать той невесты снизойдет на эту невесту»; 
«пусть эта девушка в счастье уподобится той, о 
которой сложены песни и сказания» и т. д. 

малочисленность имеющегося музыкально-
го материала нартовских сказаний объясняется 
тем, что чаще всего записывались исключитель-
но тексты без музыкального сопровождения. 
однако собиратели отмечали, что наибольшее 
впечатление производит сказание, сопровожда-
емое именно пением и игрой на музыкальном 
инструменте (Хаханов). 

напевы осетинских нартовских кадагов, со-
хранившиеся до настоящего времени, представ-
ляют собой яркие образцы древнейших пластов 
народной музыкальной культуры. они исполня-
ются спокойно, сдержанно, в неторопливом 

темпе, в характере напевной декламации. мело-
диям сказаний свойственна малораспевная ме-
лодекламация, где на один слог словесного тек-
ста приходится, как правило, один звук. 
исполнительская трактовка во многом зависит 
от индивидуальности самого исполнителя, осо-
бенностей его голоса, манеры пения. 

обычно хороший сказитель имел в реперту-
аре несколько напевов, на которые исполнял 
сказания, независимо от их содержания. 

музыкально-типологические особенности ска-
заний весьма разнообразны, однако условно их 
можно разделить на два типа: к первому относятся 
так называемые одностиховые напевы, где мелоди-
ческая фраза соответствует одной стиховой строке 
и при дальнейшем повторении практически не под-
вергается вариационному развитию; ко второму 
типу относятся напевы с тирадной композицией, 
характеризующейся наличием двух или трех по-
стоянно варьируемых мелодических оборотов. 

ладово-гармонические особенности связа-
ны с натуральными ладами минорного наклоне-
ния. наиболее распространенными являются 
дорийский и фригийские лады. 

осетинские эпические кадаги составляют наи-
более древний и характерный слой осетинской 
песенно-инструментальной традиции. Представ-
ленные во множестве сюжетов в напевах разных 
индивидуальных стилей, видов и разновидностей, 
они наиболее полно характеризуют особенности 
осетинского П. э., связанные с этнической памя-
тью и отражающие морально-этические ценности 
традиционного сообщества. 

в настоящее время пласт эпических песен 
оказывается не востребован и практически от-
сутствует в традиции. исключение составляют 
лишь представители молодежных фольклорных 
движений, осваивающие навыки исполнения 
эпических песен по архивным аудиоматериалам 
и нотным расшифровкам. 

Лит.: ц х у р б а е в а к. г. о напевах осетинских нартов-
ских сказаний // снЭнк. 1969. с. 3–16; х а х а н о в д. с. 
нартовские сказания: эпические песни и нартовские ин-
струментальные наигрыши // вопросы осетинского искус-
ства. 1983. с. 19–38. 

дз. м. дзлиева

ПеСНя УОНАй [УОНАйИ ЗАР (диг.)] — 
трудовая песня, которая исполнялась группой 
женщин во время валяния бурок. 
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«ой, уонай, уонай, уонай! 
нартова нартовская Шатана 
из ста рун урызмагу бурку готовила. 
из каждой фамилии по девице она 

пригласила, 
девяноста девяти девицам по одному

 руну дала». 

«уонай» — припев песни; значение неясно. 
возможно, обращение к св. иоанну как соляр-
ному символу (Абаев). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 176–177, 540; нарты. огЭ. кн. 2. 
с. 44–45; аб а е в. иЭсоя. II. с. 228. 

л. ч. 

ПеСтРОБОРОДый ВеЛИКАН [ХЪУЛОН-
ЗАЧЪе УÆйыГ] — персонаж эпоса, разбой-
ник, недруг нартов из кадага «нарт батрадз и 
Пестробородый великан» («нарт батрадз æмæ 
хъулонзачъе уæйыг»). П. в. жил на горе близ Се
ления Нартов, и из-за страха перед ним нарты 
перестали пасти скотину на прилегающих к 
горе пастбищах. никто не соглашался идти в 
пастухи, пока на третий сход нартов не привели 
маленького Батрадза, который отважился охра-
нять нартовский табун. на следующий день во 
время пастьбы скота батрадз встретился с вели
каном, отрубил ему голову и, насадив ее на кол, 
принес к нартам. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 87–89, 615. 
л. ч. 

ПеЩеРА [ЛÆГÆт] — часто упоминается в 
нартовских кадагах, мифах, сказках и легендах. 

в «нартиаде» П. обычно локализуется под 
горами и под скалой. вход в П. строго охраняет-
ся, имеет железные или каменные ворота. вла-
детелями П. могли быть отдельные нарты. в 
частности, в кадаге «бора у донбеттыров» 
(«борæ донбеттыртæм») такая П. принадлежит 
нарту Бора (борæйы лæгæт). 

иногда П. представляет собой неприступ-
ную крепость, нередко становится ареной со-
вершения преступления и наказания. в древно-
сти П. использовалась и в качестве хлева. 
Плененный Кривым великаном Урызмаг был 
помещен вместе со скотом в П. под горой. 

в кадагах П. ведет в подземное царство, в 
страшный мир чудовищ, драконов и гигантских 

змей. судьбу героя-человека, попавшего в этот 
мир, решают два барана — черный и белый, ко-
торые олицетворяют рок, извечную борьбу 
тьмы и света: белый подбрасывает человека в 
мир света и Солнца, черный низвергает его в 
седьмое подземелье. 

некоторые П. связывали надземный мир с 
подземным. таковой является Пещера Сеча 
(вход в мир далимонов). согласно сказанию 
«меч ахсара» («Æхсары кард»), для племени 
Быцента П. открывается по субботам и слу-
жит выходом в свет с целью похищения чело-
века, иначе из их племени кто-то умирает. П. 
— это вход в низшие сферы мироздания, 
дверь в иной мир, арена борьбы света и тьмы, 
жизни и смерти. П. — микромир, окутанный 
мраком и тайной. П. ведет в царство зла и на-
силия («крепость буртага»). 

бездонное озеро, которое находится в П., со-
единяется с мировым океаном, владением Дон
беттыра. 

создатели эпоса помещают в П. великанов и 
циклопов, а его героям (Сослану, Батрадзу) 
приходится вести борьбу против них за осво-
бождение пленных людей. 

в кадаге «урызмаг и кривой великан» гово-
рится: «только улеглись овцы, как в пещеру, по-
свистывая, вошел одноглазый кривой вели-
кан… Пока мясо варилось, великан растянулся 
у огня и уснул, наполнив храпом пещеру». Од
ноглазый великан похищает Шатáну в П., кото-
рая являлась его жилищем. 

борьба нартов с обитателями П. — велика-
нами — проходит через весь эпос. как правило, 
герои эпоса всегда выходят победителями. в 
борьбе с великанами часто их успеху способ-
ствуют советы черепа (жертвы людоеда), этот 
мотив говорит о связи П. с хтоническим миром, 
с культом мертвых. в частности, известны сю-
жеты о борьбе нарта урызмага с великаном в 
горной П. 

П. обладают сакральными, сверхъесте-
ственными свойствами. Пещера Бери имела 
особенность: если проходящий через нее пут-
ник оглянется назад, то она закрывалась. Про-
пуская стада через П., сослан невольно огля-
нулся, и скотина, которая не успела выйти из 
П., пропала. в П. алдзан живет мифический 
олень, который способен превращаться в де-
вушку или змею. 
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нередко владычицей П. бывает женщина не-
обычайной красоты: ее тело излучает свет. в 
скифской легенде Геракл в поисках пропавших 
коней оказался в П., которой владела женщина-
змея. от их связи появились на свет три брата. 
младший из них, скиф, стал родоначальником 
скифских царей. будучи в походе, урызмаг оста-
новился переночевать у входа в Пещеру Тарфа. 
вдруг из П. выходит ее покровительница, 
стройная и красивая девушка. ссылаясь на обет, 
данный жене, он отказался разделять с ней ложе. 
За это волшебница проклинает нарта, направля-
ет его мужскую силу на камень, из которого рож-
дается великий герой сослан. в данном случае 
П. — лоно земли, ипостась детородного места. 

Значительное место в осетинских мифах и 
легендах занимают мотивы богоборчества. к 
стене П. в горах осетии прикован Амран, титан, 
давший страждущему человечеству небесный 
огонь надежды. 

П., расположенные в долине уаллагком (ди-
горское ущелье) под тремя громадными скала-
ми, считаются жилищем нартов (к. ф. ган). а 
П. за поляной Мацута — это следы, оставлен-
ные сосланом во время богатырских игрищ (в. 
в. латышев). 

на территории северной и Южной осетии 
расположено множество П., большей частью 
они связаны с культом местных покровителей 
(морги лæгæт близ сел. Задалеск). в основном 
же П. — воплощение мира тьмы, зла и колдов-
ства. черная П. в алагирском ущелье является 
обиталищем Черного Всадника (сау барæг), по-
кровителя абречества, патрона разного рода 
преступников. известные П. в горной осетии: 
группа П. за поляной мацута, пещерная кре-
пость давида-сослана близ сел. нузал, урсдон-
ские П.-крепости, П. и пещерные крепости в 
куртатинском ущелье (гули, андиатыкау, бу-
гултыкау), в тагаурском ущелье, в Южной осе-
тии (кударо, бубы хох) и др. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 333–347; нк. иаЭ. 6. с. 85, 123–
135, 469, 458, 466; нк. иаЭ. 7. с. 134, 537; онс. 1948.  
с. 55; нарты. огЭ. кн. 2. с. 78; нк. 1989. с. 174; г е р о - 
д о т. история. IV. с. 8–10; г а н  к. ф. По долинам чорока, 
уруха и ардона // смомПк. т. ххV. тифлис, 1898.  
с. 1–48; д ж ы к к а й т ы Ш. лæгæт // оЭЭ. с. 328; л а - 
т ы ш е в в. в. известия древних писателей о скифии и 
кавказе // вди. 1947. №№ 3, 4. с. 283. 

  л. а. чибиров

ПеЩеРА БеРИ [БеРИйы ЛÆГÆт]. в «нар-
тиаде» сохранились представления о пещере 
(склепе), из которой выходят бесконечные стада 
(в вариантах — бесчисленное войско). 

в кадаге «сослан и гумский гумир» («со-
слан æмæ гуымты гуымир») П. б. имела осо-
бенность: если проходящий через нее путник 
оглянется назад, то она закрывается. так, Со
слан вместе с сыном гумского гумира возвра-
щался к нартам через П. б. гумский гумир за-
ранее предупредил сослана, чтобы тот не 
оглядывался, пока не доберется до границы. со-
слан не выдержал, и когда он оглянулся, вмиг 
поднялось густое облако пыли, а скот, который 
не успел выйти из пещеры, остался в ней. 

Происхождение названия П. б. неизвестно. 
Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 121–135, 537. 

л. ч. 

ПеЩеРА БОРА [БОРÆйы ЛÆГÆт] — на-
звание пещеры в кадаге «смерть бора» 
(«борæйы мæлæт»), где Бора излечивал свои 
раны. 

«в то время, когда войска уаигов сражались, 
малики добрались до берега моря, 
где находилась пещера бора…». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 85–86, 469. 
л. ч. 

ПеЩеРА ОДИНОКОГО [ИУНÆДЖы ЛÆ-
ГÆт] — пещера, которая находится в горах 
тарка (тархъы хæхты), там подрастали два же-
ребенка: один из них был рожден от легендар-
ного афсурга Уастырджи, другой — от коня 
Алузджаз. 

согласно кадагу «как нарты узнали ацама-
за» («нартæ куыд базыдтой ацæмæзы»), когда 
Ацамазу на охоте сообщили о вторжении чин
тов и гунтов в отсутствие гуыппырсаров в Се
ление Нартов, ацамаз бросился в П. о., выехал 
оттуда на коне и помчался домой спасать сопле-
менников. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 333–347, 506. 
л. ч. 

ПеЩеРА СеЧА [СеЧЪы ЛÆГÆт] — ми-
фическая пещера, которая расположена между 
надземным и подземным мирами, — вход в мир 
далимонов. в кадаге «смерть бора» («борæйы 
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мæлæт»), когда завязался бой между войском 
приятеля нартов Барталага и великанами, из  
П. с. до барталага донеслись слова поддержки: 

«не бойся! мы тоже здесь,
мы затопчем их насмерть ногами!»

(«тæрсгæ нын ма кæн! мах дæр ам ыстæм,
нӕ къӕхты бын сӕ мах ныссӕнддзыстӕм!»). 

П. с. упоминается и в кадагах, посвященных 
подвигам Ахсара и Ахсартага в борьбе с дали-
монами: «ахсар и ахсартаг у далимонов» 
(«Æхсар æмæ Æхсæртæг дæлимонтæм») и «вой-
на далимонов» («дæлимонты хæст»). 

По уверению одного из информантов из  
сел. Згубир, П. с. находится в Южной осетии у 
сел. Шавлоховых (саулохты-хъæу). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. 85, 123–135, 469, 479; д з и ц ц о й - 
т ы. нарты. с. 222. 

л. ч. 

ПеЩеРА тАРФА [тАРФы ЛÆГÆт] — пе
щера, которая принадлежит стройной и краси-
вой девушке. однажды в походе Урызмаг оста-
новился переночевать у входа в П. т., из которой 
вышла прекрасная девушка. урызмаг отказался 
разделять с ней ложе, сославшись на обет, дан-
ный жене. такой отказ оскорбил хозяйку пеще-
ры, и она прокляла нарта. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 223–228, 496. 
л. ч. 

ПеЩеРА ЦАРДДЗУ [ЦÆРДДЗУйы ЛÆ-
ГÆт] — ад, место для мучений. ее хозяин — 
царь далимонов. согласно кадагу «битва хамы-
ца» («хæмыцы хæст»), в П. ц. далимоны 
являются полноправными хозяевами, воору-
женными и сильными; истязают своих пленни-
ков непосильным трудом. среди пленников в  
П. ц. был и нарт Бора. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 39–42, 459; нк. иаЭ. 7. с. 551; 
нк. иаЭ. 7. с. 230–232, 551. 

и. б. 

ПеЩеРА ЧыР [ЧыРы ЛÆГÆт] — мифи-
ческая пещера из кадага «батрадз и одноглазый 
великан» («батырадз æмæ иудзæстон уæйыг»). 
Одноглазый великан подкрался к Шатáне, кото-
рая купалась в реке, и похитил ее. нарт Батрадз 
спас Шатáну, а найти пещеру ему помог Сыр

дон. П. ч. является связующим звеном между 
двумя мирами. см. Одноглазый великан. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 261–267, 458. 
л. ч. 

ПИВО [БÆГÆНы] — хмельной напиток; не-
отъемлемый атрибут торжеств и традиционных 
застолий осетин. в нартовском эпосе появле-
ние П., а также все основные действия по его 
приготовлению связаны с главной героиней — 
Шатáной. в кадаге «как появилось пиво» по-
вествуется о том, как опустилась птичка на хме-
левую лозу, сорвала зеленую шишечку хмеля и 
три зернышка выклевала из нее. весело вспорх-
нула и полетела туда, где сушился на солнце 
сладкий солод. клюнула она зернышко сладкого 
солода, — и свалилась пташка на землю. хочет 
вспорхнуть, а крылья точно подрезаны. увидел 
ее нарт Урызмаг, поднял с земли и принес до-
мой своей жене Шатáне; она бережно взяла 
птичку в руки и положила ее на кучу пшенич-
ных зерен. и птичка скоро очнулась, вспорхну-
ла, защебетала и улетела. 

рассказал урызмаг Шатáне все, что на глазах 
у него приключилось с птичкой, а об остальном 
мудрая Шатáна сама догадалась. «смолола она 
солода, сварила его, процедила варево и поло-
жила в него крепкую закваску из хмеля. Заши-
пело, заискрилось варево и покрылось белой 
пеной. Пили нарты, и дивились они такому на-
питку. из чего варится пиво? из солода ячмен-
ного, из солода пшеничного, а закваску возьми с 
хмеля, что вьется по орешнику». 

упоминание об этом легендарном напитке 
имеется также в фольклорной песне о Шатáне 
«нартовская хозяйка» («нæртон фысым»): 

«ой, наша любимая хозяйка Шатáна, 
ой, богатой жизни Шатáна!
ой, ведь мы тебе поем,
ой, тебе, наша хозяйка Шатáна! 
ой, если обильна твоя кладовая,
ой, изобилие в твоих руках,
ой, неси-ка нам черного пива,
ой, черного пива и золотистого шашлыка,
ой, черного пива пенящегося. 
ой, золотистого шашлыка шипящего. 
ой, наша любимая хозяйка Шатáна!»

и по сей день в осетии поют: «вынеси, 
Шатáна, нам черного пива, | Произнеси здравицу, 
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нартов урызмаг» («рахæсс-ма, сатана, сау 
бæгæны, | уырызмæг, ды та кувгæ ракæн»). в осе-
тинском фольклоре существуют и другие вариан-
ты этой песни («как появилось пиво», «Песнь о 
сотворении пива», «Песнь о пиве» и др. ). 

Первоначально П. изготовляли и употребля-
ли без хмеля. Первое применение хмелевых ши-
шек (мæцкъортæ) для варки напитка в сознании 
носителей эпоса связано с именем Шатáны. как 
отмечено в. с. Уарзиати, подобного сюжета о 
появлении хмеля нет в национальных версиях 
нартовских сказаний других народов кавказа. 
По своей сути, он «является пережитком этно-
логического мифа, а нартовская героиня — 
культурным деятелем… тем самым, подчерки-
вается как хронологическая древность 
знакомства алан-осетин и их предков с культу-
рой хмеля, так и ее значимость в ритуально-
культовой практике». Это подтверждается тем, 
что осетинское название «хуымæллæг» (хмель) 
восходит к древнеиранскому — «hauma aryaka», 
которое восходит к арийскому «хаума», и полу-
чило распространение среди многих народов 
евразии в языке славян, германцев, романцев, 
финно-угорских народов, тюрков, кавказцев. 
номинации, связанные с культурой П., в той 
или иной степени «восходят, в конечном счете, к 

скифскому (сакскому), сарматскому, аланскому 
названию хмеля» (Абаев). 

в мировой фольклористике Шатáна не един-
ственная героиня, подарившая нартам чудес-
ный напиток. в. и. абаев писал: «изобретение 
пива послужило сюжетом эпической песни не 
только у осетин, но и у финнов. дочь калевы, 
родоначальника финских героев “калевалы”, 
также является первой женщиной, сварившей 
пиво из ячменя и солода с примесью меда, и эти 
два образа — нартовской сатаны и финской 
капо, идут, несомненно, из одного источника — 
из древнейших мифов о происхождении стихий, 
богов и людей». 

в нартовском эпосе приготовить вкусное П. 
было под силу только Шатáне, не все нарты 
были умелыми пивоварами. в одном из сказа-
ний Сырдон, справляя поминки по своим покой-
никам, «собрал с избытком все, что нужно было 
для поминок: напитки и кушанья. над очагом 
поставил котел и заварил пиво. но, чтобы сва-
рить пиво, сырдон положил в котел вместо 
двадцати мер солода одну меру, и пиво не полу-
чилось». 

доставка пива на святилище. худ. м. туганов

Процесс приготовления пива. худ. у. кануков
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у нартов П. считалось божественным напит-
ком. в сказании «чем небожители одарили сос-
лана» говорится: «в светлых чертогах сафа на-
крыты столы. небожители сидят за столами, 
пьют из турьих рогов сладкое черное пиво, а 
молодой нарт сослан прислуживает им… 
большой турий рог поднял за здоровье сосла-
на повелитель громов уацилла. и сослан, по 
обычаю нартов, поблагодарил его… тут небес-
ный кузнец курдалагон поднял турий рог за 
здоровье сослана. и сам сафа, хозяин небес, 
обратился к нему и попросил у него подарка 
для сослана… Поблагодарил его (курдалаго-
на) сослан и сказал: “о, курдалагон, небесный 
кузнец, каждую весну будем мы варить слад-
кое пиво и на пашнях своих будем прославлять 
твое имя!”». 

в другом сказании «две жены уастырджи» 
Маргудз велел привести своего коня, оседлать 
его, и они с Уастырджи поехали вместе. мно-
гие дни они проездили, наконец приехали к од-
ному табуну лошадей. «давай, угоним этих ло-
шадей, — сказал уастырджи. — Эти лошади 
мои. а вот татары и турки, данники мои, еже-
годно ко дню взимания дани запасаются для 
меня настоенным пивом, которое хранится у 
них в пивоваренном котле, скованном из сереб-
ра: этот-то котел я и ухвачу у них для тебя». 
скоро они приехали к татарам и туркам, доста-
ли наваренное П. и выпили его <…> 

из вышеизложенного видно, что нартов-
ский эпос является одним из ценнейших источ-
ников по изучению культуры П. у осетин. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 647; сн. 1981. с. 78–79, 88–89, 
221; Пнто. 1992. с. 96, 252; на соигси, ф. фольклор,  
№ 174, п. 38, л. 4, 5; на соигси, ф. фольклор, № 251,  
п. 13, л. 6; на соигси, ф. фольклор, № 251, п. 13, л. 7, 8, 
9, 10; а б а е в. иЭсоя. IV. с. 261–262; его же: ит 1990.  
с. 169; у а р з и а т и в. с. культура пива в ритуальной прак-
тике алан-осетин // ит. с. 302, 338; его же: из истории ски-
фо-сакского наследия // дарьял. 1995. № 4. с. 163. 

и. а. бедоева

ПИЛтХОР — чудовищный и жадный великан, 
насильник, враг нартов из кадага «битва кара, 
карафа и уархтанага» («кар, кæрæф æмæ 
уæрхтæнæджы хæст»). П. питается верхним 
слоем земли и черноземом, уничтожает пло-
дородную почву. его сожгли уголь и Пепел. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 115–118, 476. 
и. б. 

«ПИР НАРтОВ» [«НАРты КУыВД»] — кар-
тина выдающегося осетинского художника  
м. с. Туганова. венцом всех действий силового 
характера были коллективные пиршества, про-
водившиеся в Общем доме нартов. сюда соби-
рались представители всех трех сообществ. 
Этой теме посвящена самая известная из картин  
м. с. туганова, созданная по сюжетам осетинских 

Пир нартов. худ. м. туганов
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нартовских сказаний — «П. н.». над мону-
ментальным полотном он работал два десяти-
летия. в картине, как точно отмечено в. и. Абае
вым, м. туганов «…с тонким знанием реалии и 
блестящей интуиции передал, как должны были 
пировать нарты, эти фламандцы железного века. 
По силе проникновения в дух изображаемой 
среды и эпохи эту картину можно сравнить с ре-
пинскими «Запорожцами». 

тему сравнения картины «П. н.» и «Запо-
рожцы» продолжил искусствовед в. москви-
нов, который провел сравнительный анализ 
творчества двух выдающихся мастеров кисти. 
восторгаясь, как на редкость артистично ото-
бражена в тугановской картине сила отважных, 
несгибаемых богатырей, их бурное веселье, 
искусствовед отмечал: «та же тема, что и репи-
на, но насколько здесь больше буйства той са-
мой силищи народной, которой никому не 
унять, никому не осилить. особенно удивляет 
центральная фигура богатыря, который танцует 
на острие чаши, да еще на носках <…> мы ни-
сколько не хотим сказать, что в целом это про-
изведение выше или ниже репинского. они 
несравнимы. Это вообще разные художники, 
представители разных народов, переживших 
разные истории. туганов вообще чувствует и 
берет тему по-другому, чем его северный учи-
тель». 

 сюжетом для картины послужило состяза-
ние между двумя выдающимися нартами (Сос
ланом и Челахсартагом) в искусстве танца. в 
случае победы челахсартага сослан должен был 
отдать свое оружие, а при первенстве сослана 
герой получает руку и сердце дочери челахсар-
тага, красавицы Агунды. в картине воспроизве-
ден кульминационный момент танца — безу-
пречная победа сослана, и, согласно традиции, 
Шатáна готова преподнести наполненный рон
гом почетный кубок победителю. на переднем 
плане изображена и группа музыкантов, под-
держивающая чествование героя застольной 
песней: «Прими (чашу), испей (из нее) все до 
последней капли!». художник отобразил драма-
тизм чувств потерпевшего поражение челахсар-
тага, разместив его справа от сослана, опираю-
щимся на посох и с поникшей головой. как 
полагает исследователь т. Салбиев, «сюжет кар-
тины фактически основан на мифологии свя-
щенного брака». 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 227; м о с к в и н о в в. 
мухарбек туганов и илья репин // мухарбек туганов. к 
105-летию со дня рождения. цх., 1986. с. 49–50; с а л б и - 
е в т. к. священный брак. мифология и традиционная хоре-
ография осетин. вл., 2017. 

л. а. чибиров

ПИЩА НАРтОВ [НАРты ХÆРИНÆГтÆ]. 
тексты нартовских кадагов позволяют говорить 
о генетической неоднородности П. н., наличии 
нескольких исторических пластов в ее форми-
ровании. Представления о пище в Стране Нар
тов экологически обусловлены комплексным 
натуральным хозяйством с преобладанием про-
дуктов охоты, скотоводства, земледелия и отчас-
ти собирательства. «мы едим хлеб и мясо диких 
зверей», — так определил Сослан нартовский 
рацион. 

в осетинском эпосе немного упоминаний о 
пище, что вполне соответствует традиционной 
экономике, основанной на натуральном хозяй-
стве, строгом регламенте использования при-
родных ресурсов и потребностей. ментальные 
представления о достоинстве нарта включали 
воздержанность в еде: «слава о нартах только 
до тех пор разносилась по всему миру, пока воз-
держаны были нарты в еде и знали меру в питье 
ронга». Это качество становилось и видом ис-
пытания воина-нарта: «целую неделю пирова-
ли нарты. батрадза посадили так, что ни до од-
ного кушанья и ни до одного напитка не смог он 
дотянуться. всю неделю сидел на пиру батрадз, 
и ни кусочка еды и ни глотка ронга не попало в 
рот его, но пел он веселее всех и плясал лучше 
всех. так выдержал батрадз второе испытание». 

когда четверо гостей увидели перед собой 
три тоненькие лепешки, испеченные хозяйкой 
Шатáной, они недоуменно посмотрели друг на 
друга, сказав: «что нам из этих трех лепешек 
самим съесть, а что после себя оставить?». гос-
ти съели только полторы лепешки, а полторы 
оставили. По нартовскому и современному осе-
тинскому этикету гостям не подобает съедать 
все, что подано на стол. 

нарты предпочитали еду, которую «легко 
нести и вкусно есть» («хæссынæн æнцон, 
хæрынæн адджын»). в текстах сказаний все 
упоминания о застольях, пиршествах и угоще-
ниях ограничиваются характеристиками, свя-
занными с изобилием и богатством, но не со-
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держат детального описания продуктов и блюд, 
что подтверждает указанное выше отношение 
носителей эпоса к потреблению пищи. 

кадаги позволяют выделить ритуальную, 
престижно-знаковую и повседневную П. н. к 
раннему виду сакральной пищи относятся ме
довые лепешки. когда Шатáна хотела обратить-
ся к высшим силам, она пекла три круглых ме-
довых пирога (мыдамæстытæ). в нартовских 
сказаниях Шатáна в тяжелые времена готовит 
медовые пироги, поднимается на вершину горы 
Уаза или семиярусную башню и молится Богу, 
своему отцу Уастырджи, и они исполняют ее 
просьбы. 

тесто для медовых пирогов готовили из про-
са или пшеничной муки, начинку — из меда. 
мед у многих народов считался первозданно 
чистым священным продуктом и служил прино-
шением высшим божествам. символ бессмертия 
и возрождения, мед был сакральным продуктом 
у всех индоевропейских народов, которые счита-
ли, что в загробном (небесном) мире существуют 
медовые реки. опьяняющий медовый напиток 
они связывали с представлениями о медовом 
дож де, который проливается на землю из небес-
ной реки. в. и. Абаев связывал мед, его название 
и культуру потребления с иранским миром. о на-
личии пчеловодства у скифов писал клавдий 
Элиан; значимость пчеловодства у алан и осе-
тин подтверждается наличием в традиционном 
религиозном пантеоне покровителя пчеловод-
ства и пчеловодов анигола. 

в более позднее время медовые пироги усту-
пили место пирогам с сырной начинкой. но мед 
в особых случаях использовался вместо масла 
для смазывания готовых пирогов. в современ-
ной ритуальной практике осетин мыдамæстытæ 
встречаются крайне редко. 

к ритуальной пище относится куваггаг — 
ритуальный комплекс. три положенных один на 
другой пирога и часть жертвенного животного 
(голова, шея, лопатка или курдюк) символизиро-
вали три зоны мифологического пространства: 
верхний, средний и нижний миры, а пиво — 
хмельной напиток, соединяющий в себе плоды 
земли и солнца, выступало в качестве верхней и 
нижней космической сфер, являло собой боже-
ственный напиток. «Помолился старый урызмаг 
<...>, подняв куваггаг — священное приношение, 
три пирога с начинкой из сыра и ляжку быка». 

Престижная П. н. связана в основном с обще-
ственными трапезами — пирами (куывд). Знат-
ные нарты Урызмаг, сослан и Батрадз часто 
устраивали щедрые и обильные застолья. в го-
лодный год урызмаг с помощью запасов Шатáны 
пять дней угощал нартов. в кладовых Шатáны 
обнаружились пироги, мясо и напитки — почет-
ные доли, которые по обычаю присылали ей с 
нартовских пиров. в описании пиршества, на 
котором определяли общественного пастуха, 
указано, что решившийся взять на себя эту по-
четную у нартов обязанность получал на пиру 
специальное подношение: «три пирога с начин-
кой из сыра и ляжку быка». другой вариант ку-
ваггаг описан в кадаге «ацамаз и красавица 
агунда»: «целую неделю от одного сегодня до 
другого сегодня угощал сайнаг-алдар гостей 
своих. столы на серебряных ножках поставил 
он перед небожителями и нартами. три боль-
ших пирога и железный вертел с нанизанным на 
него æхсырфæмбал — шашлыком из печенки, 
обернутым нутряным салом, внесли младшие 
сайнага проворно и ловко стали они обносить 
гостей. Подносили они гостям рога, наполнен-
ные ронгом, и расставили по столам большие 
двуухие кувшины, в которых пенилось, как алу-
тон, пиво. Поднялся седоголовый татартуп, 
снял он шапку и произнес молитву. удалой аца-
маз, маленький сын аца, первым отведал куваг-
гаг — жертвенного пирога и мяса. и тут начался 
пир. обильнее воды лились напитки, крепкий 
ронг и черное, как алутон, пиво. вдвое больше 
того, чем могли съесть гости, было кушаний на 
этом пиру». 

нарты были удачливыми охотниками. среди 
дичи упоминаются серна, олень, перепелка, фа
зан, горная индейка, кабан, косуля, заяц, лиса, 
горный козел, волк, медведь, тур, лань, дрофа, 
аист. охотничья культура включала специаль-
ный ритуал, определенный самим Афсати: 
«Пусть охотник, собираясь на охоту, захватит с 
собою из дома три лепешки, на перевале пусть 
он ими помянет меня. а потом, когда на черной 
горе будет ему удача и убьет он зверя, пусть пра-
вую лодыжку побережет он и отдаст тому, кого 
первого встретит». 

в эпосе часто упоминаются продукты охо-
ты. «не пожалел афсарон хлеба-соли для гос-
тей. Под тяжестью кушаний, приготовленных 
из мяса диких зверей, до земли гнулись фынги». 
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Шашлык (см. Физонаг) из мяса оленя — часто 
употребляемая нартами еда. на пирах в боль-
шом количестве подавали мясо, часто оленье. 
на пиру, устроенном Уархагом в честь рожде-
ния Ахсара и Ахсартага, гостей потчевали ди-
чиной; сослан убивает в лесу оленя и приносит 
его тушу, спасая от голода нартов. «сырдон ос-
вежевал оленя, которого добыли нартские юно-
ши, приготовил шашлыки и вкусно угостил сам 
себя. Почки с жиром он зажарил отдельно». в 
кадаге «сослан и гумский человек» упоминает-
ся шашлык из печени зайца, приготовленный 
сосланом. Жареное мясо (физонæг) — древней-
шее из блюд, восходящих к эпохе присваиваю-
щего хозяйства, а шашлык из субпродуктов 
(æхсырфæмбал) — один из видов ритуального 
шашлыка осетинской кухни. 

наряду с охотой в кадагах отражены пред-
ставления о производящем хозяйстве, в частно-
сти скотоводстве. когда нарт Бурафарныг ре-
шил устроить большой пир, «стадо быков 
пригнали из одного ущелья, стадо мелкого ско-
та пригнали из другого, и зарезали весь этот 
скот, чтобы хорошо угостить нартов». 

молочная пища представлена в основном 
сыром. сослан в Стране мертвых видит: «тру-
дится... женщина, сбивает она сыр в большой 
деревянной кадке. молоком полна эта кадка». 
часто нарты выражали свое пренебрежение к 
мечу неприятеля, сравнивая его с ножом, «кото-
рым нартовские женщины режут сыр», что 
можно считать свидетельством его широкого 
распространения. Шатáна купала в парном мо-
локе птенцов ласточки. есть упоминание о том, 
что молоко подливали в похлебку. 

в эпических текстах много упоминаний о 
таком древнем продукте, как зерно — важный 
ингредиент значительной части блюд и напит-
ков. нарты получили за свои доблести и добро-
детели в дар от богов меч, коня, семена злаков и 
орудия труда. из хлебных злаков им были извест-
ны ячмень и просо. батрадз просит Шатáну угос-
тить его зернами, поджаренными на плите, и она 
«быстро поставила... на огонь сковороду и нажари-
ла зерен». в. с. Уарзиати также указывает, что «у 
осетин зерно в поджаренном виде употреблялось 
в пищу в качестве детской забавы». 

хлеб, пироги и лепешки представлены как в 
ритуальном качестве, так и в виде повседневной 
пищи. Представления о чудесных свойствах 

муки неоднократно отмечались исследователя-
ми и находят подтверждение в эпосе. в кадаге 
«как сослан женился на бедохе» испекла жена 
пастуха хлеб: «в длину и в ширину равен был 
этот хлеб росту мальчика. мальчик тут же съел 
весь хлеб и на глазах у отца и матери вырос он 
вдвое». 

в числе хозяйственных занятий нартов не 
распространено птицеводство, равно как и его 
продукты в нартовской пище. однако в кадаге 
«как сослан спас Шатáну из озера ада» упоми-
нается бесчисленное множество кур у Шатáны, 
а также сорока, утащившая куриное яйцо из ее 
курятника. 

редки упоминания и о таком продукте, как 
рыба. в одних случаях это может быть отраже-
нием среды обитания предков: для Бедзенаг
алдара рыбаки ловили белую рыбу; в других 
прослеживаются торговые контакты: Хамыц 
покупал сушеную рыбу в ахар-калаке. рыба 
(кæф), как известно, была ритуальным блю-
дом в некоторых осетинских обрядовых засто-
льях. 

в эпосе редко, но встречаются сведения о 
наличии собирательства. в зарослях орешника, 
обвитых хмелем, догнал сослан колесо (Балса
га. — З. к. ) и схватил его. и тут орешнику и 
хмелю принес благодарность сослан: «отныне, 
орешник, люди будут издалека приходить к тебе 
за вкусными твоими плодами, а тебя, хмель, 
пусть в пору веселья благословлять будут люди 
за хмельной напиток». упомянуто такое заня-
тие, как собирание земляники, которым занима-
лась ногайская молодежь. 

в стране нартов особенно почитали один 
плод — яблоко. на знаменитой нартовской 
Яблоне вырастали три золотых яблока, которые 
обладали чудодейственными свойствами: воз-
вращали к жизни умирающих. росла чудесная 
яблоня в саду нартов, огороженном высоким 
забором из рогов оленей. впрочем, в эпосе есть 
упоминание и о более доступном плоде. Шатáна 
предлагает Арахдзау: «освежись тогда плодами 
вон той, среди улицы растущей яблони, можешь 
наполнить ими карманы свои». 

сохранившиеся в нартовских кадагах осе-
тин представления о пище отражают природ-
ную среду обитания, определявшую культуру 
первичного производства и жизнеобеспечения, 
экологическую философию, мировоззренче-
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скую картину, сакральные представления и 
ментальность носителей и хранителей эпоса. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1945; у а р з и а т и в. с. Этноло-
гия. культурология. семиотика. вл., 2018; оЭЭ; м а м и - 
е в а. сатана. с. 114. 

З. в. канукова

ПЛАеВА Зарина казбековна [ПЛАты хъазы-
беджы чызг Зæринæ (1987)] — м. н. с. отдела 
фольклора и литературы соигси внц ран. 

круг научных интересов 
П. — нартоведение, тра-
диционные религиозно-
мифологические пред-
ставления осетин, компа- 
ративи стика, текстоло-
гия. 

в области нартоведе-
ния для П. главный объ-
ект изучения — цикл ка
дагов о нарте Ацамазе. 
ею подробно проанали-

зированы рукописные и опубликованные тек-
сты об этом герое, история их записи и публика-
ции, состав цикла. 

большое внимание в исследованиях П. уде-
лено мифологическим мотивам в образе ацама-
за. При сопоставлении осетинской версии нар-
товского эпоса с инонациональными версиями, 
автором проанализированы мотивы героическо-
го детства нарта, его мести за кровь отца. среди 
прочего, П. обнаружен ногайский вариант ска-
зания о герое. 

При рассмотрении образов великанов — эпи-
ческих врагов ацамаза — П. прослежена их эво-
люция в эпосе до правителей-алдаров, мотиви-
рованная тем, что, в соответствии с архаичным 
миропониманием, великаны являлись автохтона-
ми и «хозяевами места», поэтому великаны — 
землевладельцы, феодалы, властелины, а нарты, 
«новый народ», выступали по отношению к ним 
назойливыми пришельцами, завоевателями, ко-
торые сражались против них и включали отво-
еванные территории в окультуренное, цивили-
зованное пространство. беря себе в супруги 
жену, сестру, дочь или племянницу великана, 
нарты и герои осетинских волшебных сказок 
приобретали таким образом права на их земли. 
П. проведены аналогии с ирландским и валлий-
ским эпосами. 

П. подробно рассмотрена история появления 
у ацамаза волшебной свирели. с привлечением 
скифо-сарматских данных ею показано, что это-
му музыкальному инструменту приписывалось 
сверхъестественное происхождение, а его обла-
датель в нартовском эпосе осетин являлся по-
средником между людьми и иным миром. от-
дельно П. рассмотрен образ покровителя диких 
животных Афсати, который в эпосе выступал 
дарителем свирели. сведения о нем, помимо 
«нартиады», присутствуют в осетинских сказ-
ках, преданиях, охотничьих песнях, художе-
ственной литературе. П. отмечена древность 
культа этого небожителя, указано на параллели 
его элементов в иранском мире, в том числе у 
горных таджиков, и на глубинные связи образов 
афсати и ацамаза. 

Соч.: основные сюжеты цикла сказаний об ацамазе в 
осетинском нартовском эпосе // новые российские гумани-
тарные исследования. 2013. № 8. с. 37; цикл ацамаза в осе-
тинском нартовском эпосе (в сопоставлении с другими на-
циональными версиями нартиады) // вмч. вл., 2014. вып. 
IV. с. 28–35; анализ рукописных и опубликованных текстов 
цикла ацамаза в осетинском эпосе о нартах // влф. 2014.  
№ 7–2. с. 134–144; история записи и публикации текстов 
цикла об ацамазе в осетинской «нартиаде» // традицион-
ная культура. 2015. № 1 (57). с. 109–116; уаиги — враги 
ацамаза: от хтонической архаики до борьбы с феодалами // 
исоигси. 2015. № 18 (57). с. 87–95; нарты ацӕмӕз // 
мд. 2015. № 2. с. 68–75; музыкальные инструменты в на-
ртовском эпосе осетин: свирель ацамаза // традиционная 
культура. 2016. № 4 (64). с. 67–78; нарты ацæмæз. кад-
джыты сæйраг сюжеттæ ирон эпосы // исоигси. Шму. 
2016. № 15. с. 171–178; небожитель афсати — первона-
чальный владелец свирели ацамаза // вмч. вл., 2016. вып. 
5. с. 47–57; охотничьи божества и обычаи кавказа: парал-
лели с осетинами // Nartamongӕ. аои. 2017. т. хII. № 1.  
с. 189–204. 

Лит.: ф и д а р о в а р. я. у истоков осетинского литера-
туроведения // осетиноведение — от прошлого к будущему. 
вл., 2011. с. 71. 

 л. к. гостиева

ПЛАтОК [КÆЛМÆРЗÆН, КЪУХМӔР-
ЗӔН (ир. ) / КЪОХМӔРЗӔН (диг. )] — вол-
шебный предмет, в эпосе он обычно бывает 
шелковым. в кадаге «нарт гаджи и челахсар-
таг» («нарт гаджи æмæ челӕхсӕртæг») сестра 
Челахсартага Пакундза с помощью своего вол-
шебного шелкового П. (зӕлдаг кӕлмӕрзӕн) 

З. к. Плаева 
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оживила покойников. Шелковым П. обладает и 
Агунда. когда Ацамаз разбил свою свирель, 
«агунда-красавица выбежала | и обломки сви-
рели | Завернула в свой шелковый платок» 
(«агундӕ-рӕсугъд рауадӕй ӕма хӕтӕли 
сӕстдзӕгтӕ | Ӕ дари къохмӕрзӕни ӕрбатухта»). 
в другом варианте этого кадага она потерла 
осколки свирели шелковым П., и свирель стала 
как новая («…зӕлдаг кӕлмӕрзӕнӕй сӕ асӕрфта, 
ӕмӕ уадындз дзыхъхъыннӕуӕг фестади»). 
агунда бросает в окно ацамазу шелковый П. в 
знак согласия выйти за него замуж. 

Небожитель Сафа владеет волшебным П., ко-
торый накормит своего хозяина в любое время и в 
любом месте: «тогда (сафа. — л. ч., З. П. ) достал 
платок… и положил его на стол, который покрыл-
ся всевозможными блюдами и напитками». 

согласно кадагу «Появление сырдона среди 
нартов» («сырдоны фæзынд нарты æхсæн»), 
братья Кайтар и кайтарбег, собравшиеся поки-
нуть Селение Нартов, говорят старому Урызма
гу: «не беспокойся! вот тебе платок. в любое 
время ты помаши этим платком, и мы в тот же 
час будем возле тебя» («ма тӕрс, мӕнӕ дын 
кӕлмӕрзӕн, ӕмӕ цы сахат бахъӕуӕм, уыцы 
сахат-иу ӕй батил, ӕмӕ мах дӕ уӕлхъус 
уыдзыстӕм»). так братья спасли урызмага от 
смерти на нартовском пиру. в данном сюжете П. 
связан с сигналом о помощи. см. Шелковый 
платок.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 143–145; нк. иаЭ. 4. с. 17–19, 
346, 351, 359, 381; 457; нк. иаЭ. 5. с. 571–575, 719; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 341. 

л. ч. 
З. П. 

ПЛеМяННИК БОГА [ХУыЦАУы ХÆ-
РÆФыРт]. в отдельных кадагах П. б. считает-
ся Батрадз. Широко известно его гордое и пол-
ное сознательной ответственности восклицание: 
«я — племянник бога!» («Æз дæн хуыцауы 
хæрæфырт!»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 628. 
и. б. 

ПЛетЬ. см. Войлочная плеть. 

ПЛеШИВый МАЛИК [ЦÆГÆРСÆР МÆ-
ЛИКК] — эпический персонаж, разбойник, 
враг нартов из кадага «Плешивый малик» 

(«цæгæрсæр мæликк»). он жил за семью гора-
ми на вершине скалы в медной башне. П. м. за-
дался целью разделить постель с матерью бра-
тьев Уархага и Уархтанага. осуществить 
задуманное ему удалось во время отсутствия 
братьев. через некоторое время у него родился 
сын авзар. узнав про своего брата, уархаг и 
уархтанаг решили отомстить обидчику своей 
матери. они нашли П. м. в медной башне и, раз-
бив его войска, сбросили со скалы. 

в других кадагах этот персонаж не встреча-
ется. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 580. 
л. ч. 

ПЛИеВ абе наурузович [ПЛИты науырызы 
фырт абе] — сказитель, уроженец сел. гуджа-
рет боржомского р-на грузии. 

от П. в октябре 1940 г. и. Плиевым записаны 
кадаги «батрадз и котел» («батрадз æмæ аг»), 
«батрадз и красавица саха» («батрадз æмæ 
сахы-рæсугъд»), «батрадз в походе» («батрадз 
балцы»), «Золотой зуб хамыца» («хæ мыцы 
сыгъзæрин дæндаг»), «как нарты убили хамы-
ца» («нарт хæмыцы куыд амардтой»), «нарт и 
священник» («нарт æмæ сауджын»), «нарт 
сырдон» («нарты сырдон»), «нарт урызмаг и 
хамыц» («нарты уырызмæг æмæ хæмыц»), 
«рождение сырдона» («сырдоны райгуырд»), 
«как созырыко отправился свататься» («созы-
рыхъо усгур куыд ацыдис»), «как созырыко от-
правился за невестой» («созырыхъо чызг 
хæссынмæ куыд ацыд»), «как сослан пошел в 
пастухи» («сослан хъомгæс куыд ацыди»), 
«урызмаг и его сестра» («уырызмæг æмæ йæ 
хо»), «урызмаг и косой великан» («уырызмæг 
æмæ сохъхъыр уæиг»), «как пропал урыз маг» 
(«уырызмæг куыд фесæфти»), «как сбежал 
обиженный урызмаг» («уырызмæг тæргай 
куыд алыгъди») и в 1960 г. д. Бегизовым — 
«как ацамаз женил своего отца аца» 
(«ацæмæз йæ фыд ацæйæн ус куыд 
æрхаста»), «Подвиг ацамаза» («ацæмæзы 
фесгуыхт»), «сырдон и его гости» («сырдон 
æмæ йæ уазджытæ»), «Поход сырдона и на-
ртов» («сырдон æмæ нарты балц») и «как 
сырдон выиграл корову» («сырдон хъуг 
куыд рамбылдта»). 

Лит.: архив Юонии, п. 4, арх. 21, оп. 1, л. 1–2; арх. 23, 
оп. 1, л. 63–92; № 277; на соигси, ф. фольклор, п. 61,  
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д. 177, л. 61–62, 73–74, 81, 89–90; п. 142, д. 365 (б), тетр. 2, 
л. 111, 115, 118, 129. 

Опубл.: нтх. с. 67–68, 127–128, 131–133, 191–192. 
и. б. 

ПЛИеВ александр [ПЛИты алыксандр] — 
сказитель, уроженец сел. бирагзанг рсо-а. от 
него в 1941 г. м. цагараевым, м. гапповым и  
к. Бесоловым записаны кадаги «как умер нарт 
сослан» («нарты сослан куыд амарди»), «как 
проклял цыфыддар нартов и даредзанов» 
(«цыфыддæр куыд ралгъыста нарт æмæ даре-
дзанты»), «о том, как нарты и даредзаны ока-
зывали друг другу родственное внимание» 
(«нарт æмæ даредзантæ æрвадиуæг куыд код-
той»), «нарт созырыко» («нарты созырыхъо»), 
«сырдон опять обманул нартов» («сырдон та 
нарты асайдта») и б. агнаевым — «как сыр-
дон обманул пастуха» («сырдон фыййауы куыд 
асай дта»). 

Лит.: иас. т. I. C. 183–184; на соигси, ф. фольклор, 
п. 23, д. 56 (V), л. 1–4, 24, 27–30; п. 23, д. 56 (VI), л. 32–35. 

и. б. 

ПЛИеВ грис дзамболатович [ПЛИты дзам-
болаты фырт грис (1913–1999)] — классик осе-

тинской литературы 
(поэт, драматург, пере-
водчик). кроме выдаю-
щихся заслуг в развитии 
осетинской литерату-
ры, следует отметить, 
что в 40-х гг. прошлого 
столетия П. был в  
числе передовой наци-
ональной интеллиген-
ции, осознавшей необ-
ходимость усиления 
работы по сбору и си-

стематизации материалов устного народного 
творчества. 

совместно с коллегой по писательскому 
цеху а. коцоевым в республиканской газете им 
было опубликовано обращение к осетинской 
интеллигенции с призывом усилить работу по 
сбору и публикации фольклорного материала. 
обращение нашло живой отклик в народе и во 
многом способствовало оживлению работы в 
этом направлении, несмотря на вскоре начавшу-
юся войну с германией. 

По окончании войны писатель-фронтовик с 
тем же энтузиазмом участвовал в работе над 
произведениями народного творчества. П. был 
одним из редакторов поэтического варианта  
нартовских кадагов, увидевшего свет в 1949 г. 
см. Соколов. 

Соч.: к о ц о е в а. обращение к осетинской интелли-
генции // со. 1940. 24 июня; нк. 1949; фыстæджытæ. дз., 
2013. с. 79–81. 

л. ч. 

ПЛИеВ илья константинович [ПЛИты кон-
стантины фырт илья (1913–1994)] — поэт, про-
заик, переводчик, публицист, засл. работник 
культуры Южной осетии. родился в сел. дзау 
Южной осетии. окончил в 1930 г. тбилисскую 
104-ю осетинскую трудовую школу. работал за-
ведующим дзимырской начальной школы ле-
нингорского р-на, поступил в тбилисский осе-
тинский педагогический техникум и окончил 
его в 1935 г. После техникума работал заведую-
щим ахкалафинской начальной школы тетриц-
каройского р-на грузии. в 1937 г. П. поступил в 
Юго-осетинский двухгодичный учительский 
ин-т. в 1940 г. начал работать собкором област-
ной газеты «коммунист». с 1941 по 1946 гг. 
работал в школах Южной осетии, сначала за-
ведующим начальной школы сел. чирцина, по-
том — директором белотской восьмилетней 
школы цхинвальского р-на. 

с 1946 по 1950 гг. П. был редактором газеты 
«социалистическое животноводство» дзауско-
го р-на. с 1950 по 1954 гг. — редактор журнала 
«фидиуæг». 

в 1953 г. П. заочно окончил отделение осе-
тинского языка и литературы сталинирского 
педагогического ин-та. с 1954 г. до выхода на 
пенсию работал редактором книжного изда-
тельства Южной осетии. 

из числа писателей Юга осетии П. внес 
наиболее весомый вклад в собирание и запись 
нартовских кадагов. в течение 1940–1941 гг. он 
объездил почти все села Южной осетии и осе-
тинские селения р-нов (боржомский, хашур-
ский, душетский, лагодехский, ахметский) 
грузии. 

Перечень населенных пунктов, в которых он 
собирал кадаги, довольно внушителен: баджин, 
брытат, буркул, сба, накрепа, теделет, джала-
бет, квриа, гудис, сатикар, сатиуе, елтура, 

г. дз. Плиев
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махис, гужарет, махи и др. П. записывал када-
ги от информаторов: с. Алборова, г. Бестаева, 
а. Гобозова, а. Демеева, л. Джатиева,  
б. Джуссоева, м. Джуссоева, г. Дзебисова,  
м. Догузова, г. Дудаева, г. Кабулова, д. Кабу
лова, к. Кабулова, а. Наниева, а. Плиева,  
П. Секинаева, б. Тигиева, р. Шавлохова, н. Ху
биаевой и др. 

Лит.: г а ф е з. Плиты илья // Плиты и. сæуæхсид. ст., 
1941; г а г л о й т ы вл. Плиты илья // хуссар ирыстоны 
фысджытæ. цх., 1967. ф. 213–215; м æ р г ъ и т ы къ. 
дæуæн кæнын мæ зарджытæ // хурзæрин. 1998. № 86;  
х а ц ы р т ы с. дуг фылдæр домы // хурзæрин. 1998. № 86; 
г о б о з т ы в. Æгъдауджын, æмгаруарзаг // хурзæрин. 1998. 
№ 86; к ъ æ б ы с т ы З. ирыстон — йæ сомыгæнæн зæхх // 
хурзæрин. 2008. 26 мартъи. ф. 6; антология осетинской по-
эзии. ордж., 1960. с. 380. 

л. а. чибиров

ПЛИеВ сачино бедзеевич [ПЛИты бедзейы 
фырт сачино] — сказитель, уроженец сел. дзо-
маг джавского р-на рЮо. от него записан ка
даг «о том, как исчез род нартов» («нарты мыг-
гаджы сæфты таурæгъ»). 

Опубл.: иас. т. I. C. 322–327; Пнто. 1992.  
с. 142–147. 

и. б. 

ПЛИеВ харитон давидович [ПЛИты давиды 
фырт харитон / хадо (1908–1966)] — осетин-

ский поэт, переводчик, 
собиратель фольклора. 
родился в сел. рук 
Южной осетии. учил-
ся в сельской школе. в 
1930 г. окончил стали-
нирский педагогиче-
ский техникум и два 
года проработал учите-
лем в школе. в 1932 г. 
поступил на литератур-
ный ф-тет московского 
пединститута, через 
два года перевелся на 

соответствующий ф-тет московского ин-та фи-
лософии, литературы и истории. не окончив уче-
бу, в 1936 г. П. приехал в орджоникидзе и стал 
работать в радиокомитете редактором детского 
вещания, затем завотделом литературы газеты 
«рæстдзинад». 

 в 1937 г. П. избран председателем правле-
ния союза писателей Южной осетии. в 1940–
1942 гг. работал в Юонии и в сталинирском 
пединституте. в 1942 г. его призвали в армию. 
демобилизовался в 1944 г. Переехав в орджо-
никидзе, П. работал в книжном издательстве 
«ир», в редакциях журнала «мах дуг» и газеты 
«молодой коммунист». 

П. — автор многочисленных сборников сти-
хотворений, в том числе и поэмы «салимат». 
одно из наиболее значительных его произведе-
ний — «Поэма о победе», написанная по моти-
вам осетинского народного творчества. П. пере-
водил стихи а. с. Пушкина, м. Ю. лермонтова, 
т. г. Шевченко, н. а. некрасова, а. церетели, 
Ш. руставели и др. 

П. — собиратель осетинского фольклора. в 
1939–1940 гг. он вместе с поэтом д. г. Дарчие
вым записал в селениях северной осетии боль-
шое количество героических и бытовых песен, 
часть которых опубликована в различных изда-
ниях. 

работая в 1941–1942 гг. в Юонии, П. при-
нял активное участие в фольклорной экспеди-
ции по Южной осетии, которая записывала 
нар товские кадаги. в 1942 г. в сталинире (ныне 
г. цхинвал) была издана книга «нарты. осетин-
ский героический эпос» (иллюстрации м. Туга
нова), которая вышла в стихотворной форме на 
осетинском языке (в грузинской графике). П. 
участвовал в литературной обработке части тек-
стов нартовских кадагов. 

П. был одним из составителей книги «нарты 
кадджытæ» (дз., 1949) — поэтического изложе-
ния нартовского эпоса на осетинском языке. 

Соч.: уӕлахизы кадӕг. дз., 1950; уацмыстӕ. ордж., 
1959; фыды уӕзӕг. ордж., 1967; нартæ. иаЭ; нк. 1949 
(один из сост. ). 

Лит.: нафи. Зынгӕ ирон поэт // фидиуӕг. 1958. № 9;  
б а л а е в т. харитон Плиев. очерк жизни и творчества. 
ордж., 1960; к а л о е в г. З., а р д а с е н о в х. н., г и - 
р е е в д. а. Писатели северной осетии. ордж., 1973.  
с. 109–111. 

 л. к. гостиева

ПЛИеВА елена борисовна [ПЛИты барисы 
чызг еленæ] — языковед, к. филол. н. в 2006 г. 
П. защитила канд. дисс. на тему «сравнительно-
типологическая и сопоставительная сущность 
языка перевода: на материале осетинского эпо-

х. д. Плиев
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са “нарты” и его переводов на русский и фран-
цузский языки». 

в исследовании П. рассмотрены синтакси-
ческие и лексические художественные средства 
осетинского эпоса «нарты» в аспекте межъязы-
кового сопоставительного анализа с целью 
определить особенности трансформации худо-
жественно-образных средств, проследить, на-
сколько сохранен национально-культурный ко-
лорит фольклорного произведения и каковы 
особенности его передачи. 

П. сделан вывод о том, что поэтике героиче-
ских эпических произведений присущи сюжет-
ность и повествовательность, единообразие ком-
позиционных принципов и образов. автором 
отмечено, что национальный колорит является 
неотъемлемой частью оригинального произведе-
ния, представляет совокупность художествен-
ных элементов разных уровней — идейной, ху-
дожественной, речевой. По мнению П., 
элементы национальной специфики подлинни-
ка не всегда передаются изоморфно и в полной 
мере — в этом случае переводчиком предлага-
ется аналогия, не вызывающая расхождений с 
текстом оригинала. Попытки сохранить нацио-
нальное своеобразие оригинала во многих слу-
чаях приводят к образованию смысловых иска-
жений, которые вызваны влиянием переводящей 
культуры и стремлением адаптировать к ней 
элементы другой культуры. 

П. впервые исследованы постоянные эпите-
ты осетинского нартовского эпоса как художе-
ственно-образные средства осетинского языка в 
аспекте сопоставления и сравнения его перево-
дов на русский и французский языки. ею выяв-
лена коннотативная окрашенность эпитетов, 
что составляет специфику языка «нартиады». 
сохранение национально-культурного колори-
та в процессе перевода рассмотрено П. с точ-
ки зрения проблемы перевода постоянных 
эпитетов. 

Соч.: некоторые вопросы ономастики и способы пере-
вода имен собственных эпоса «нарты» с осетинского языка 
на русский // Перевод и переводоведение. 2004. с. 34–44; 
Перевод фольклорных произведений // Перевод и переводо-
ведение. 2004. с. 26–27; языковые средства экспрессии в 
русском переводе осетинского эпоса «нарты» // иПгПу. 
научные и учебно-методические вопросы. Пенза, 2006.  
№ 2. с. 204–215. 

 л. к. гостиева

ПЛИеВА маргарита георгиевна [ПЛИты ге-
оргийы чызг маргаритæ (1955)] — искусство-
вед, к. иск., член ас-социации искусство- 
ведов. 

П. окончила аспирантуру на каф. русского 
искусства гаисЖа им. и. е. репина, в 2008 г. 

защитила канд. дисс. в 
ргПу им. а. и. герце-
на на тему: «становле-
ние и развитие осетин-
ского изобразительного 
искусства республики 
северная осетия-ала-
ния в 1920–1990 гг.». 

в своих исследова-
ниях по истории осе-
тинского изобразитель-
ного искусства П. 
проанализированы со-

циально-культурные и художественно-эстетиче-
ские предпосылки формирования осетинской 
профессиональной художественной школы, вы-
явлены главные этапы ее развития, обоснованы 
основные художественные влияния, сформиро-
вавшие ее эстетические принципы. 

При рассмотрении творчества ведущих жи-
вописцев, графиков, скульпторов и мастеров 
прикладного искусства осетии П. особое вни-
мание обращено на работы, созданные по мо-
тивам осетинского нартовского эпоса. иссле-
дователем проведен искусствоведческий анализ 
произведений м. с. Туганова, а. в. Джанаева,  
а. З. Хохова, Ю. а. Дзантиева, м. ф. Джикаева,  
г. с. Котаева, посвященных нартовской тематике. 

Соч.: к вопросу об этнической специфике современно-
го осетинского искусства // вопросы гуманитарных наук. 
м., 2003. № 5. с. 139–141; Преемственность традиций в ис-
кусстве // вопросы гуманитарных наук. 2003. № 5. с. 142–
143; о национальном начале в современном осетинском ис-
кусстве // архитектура, строительство, дизайн. м., 2006.  
№ 3. с. 84–87; м. с. туганов — осетинский художник рубе-
жа хIх–хх веков // 1150-летие россии: от истоков до со-
временности. вл., 2012; григорий котаев — жемчужина 
изобразительного искусства алании // григорий котаев. на-
следие (к 90-летию со дня рождения художника). каталог. 
цх., 2017. с. 3–28; василий кокоев. Жизнь и творчество. 
вл., 2021.

Лит.: ч и б и р о в л. а. григорий котаев. Жизнь во 
благо народа. цх., 2017. с. 3. 

 л. к. гостиева 

м. г. Плиева
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ПЛОЩАДЬ ДеЛеЖА [УАРÆН ФÆЗ (ир.) / 
ИУАРÆН ФÆЗÆ (диг.)] — специальное место 
для распределения добычи после очередного 
похода. часто упоминается в кадагах. см. Во
енное дело в эпосе. 

л. ч. 

ПЛОЩАДЬ ИГР. см. Игры Нартов. Зилахар.

ПОБРАтИМСтВО [ÆРДХОРДДЗИНАД] — 
своего рода социальный институт, который сы-
грал большую роль в гуманизации межчеловече-
ских отношений и родового коллектива в целом. 

корни обряда П. у носителей осетинской 
«нартиады» восходят к скифской эпохе. извест-
на золотая бляшка из кургана куль-оба с изоб-
ражением двух скифов, пьющих из одного рога 
(ритона), а также пластина с изображением сто-
ящих спинами друг к другу скифов, стреляю-
щих из луков в разные стороны. 

у скифов существовало несколько способов 
совершения обряда П. два скифа, совершая об-
ряд П., в чаше с вином смешивали собственную 
кровь, в нее погружали меч, стрелы, секиру, ко
пье и выпивали. существовал и другой вариант 
обряда П. в напиток, налитый в чашу, друзья 
путем надреза на пальцах капали кровь, смеши-
вали ее и, обнажив мечи, выпивали. После этого 
они становились неразлучны. и, наконец, тре-
тья форма обряда: братающиеся наполняли бо-
кал напитком и бросали в него серебряные мо-
неты, каждый из них трижды отпивал из бокала, 
клянясь в верности. человеческая кровь облада-
ла мистической силой, укрепляла глубочайшие 
узы братства. традиция скифов, получившая 
продолжение у осетин, совершалась по обоюд-
ному согласию и имела несколько разновидно-
стей: питье алкогольного напитка из одной 
чаши, в которую предварительно опускалась 
монета; торжественная клятва у домашнего 
очага и др. одной из разновидностей обряда П. 
был старинный военный обычай братания, со-
вершавшийся в святилище Реком. Путеше-
ственник в. с. толстой пишет: «…два воина от-
правлялись в реком, из каждого колчана 
вынимали по стреле, перемешивали их, одну 
переламывали пополам, и оба куска оставляли в 
стенах рекома. Это обязывало с самоотвержени-
ем оборонять друг друга в бою, а в случае гибе-
ли побратима, другой должен был вынести его 

тело из сражения и похоронить его». Побрати-
мы обязаны были оказывать взаимную матери-
альную поддержку. в семьях друг друга они 
принимались как самые близкие люди. союз, 
аналогичный П., заключался и между женщина-
ми, принадлежавшими к разным родам. 

в нартовском эпосе встречаются сюжеты, 
связанные с обычаем П. отец Ацамаза Аца погиб 
в поединке с похитителем жены своего побрати-
ма Насраналдара. Присяжными братьями были 
нарт Урызмаг и небожитель Уарпалдар. исто-
рии их взаимоотношений и злоключений посвя-
щено сказание, записанное дж. Шанаевым. 
между назваными братьями разыгралась насто-
ящая трагикомедия, ключевые моменты кото-
рой — любовные отношения супруги уарп-ал-
дара и урызмага, выдержка, проявленная 
уарп-алдаром, изгнание им супруги, казнь, ко-
торой подверг ее урызмаг, женитьба уарп-алда-
ра на Агунде и продолжение побратимских от-
ношений между героями. 

Параллели уводят и к тюрко-монгольским 
племенам. исполняя обычай П., кипчаки напол-
няли медный котел или железный сосуд в фор-
ме человеческого лица и пили из него. чаще 
прибегали к другому варианту обычая: один из 

обычай побратимства. скифское золото
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братающихся прокалывает иглой свой палец и 
дает высосать выступающую кровь другому. в 
этом важном обычае кровь, согласно традици-
онному мировоззрению, играла роль связующей 
субстанции, именно она была воплощением 
родственных отношений. 

институт П. служил укреплению не только 
внутриродовых связей. благодаря ему предста-
вители различных родов выходят за пределы 
узких границ родоплеменных отношений. чело-

век начинает цениться не по 
принадлежности к какому-ли-
бо племени или фамилии, а по 
объективным личностным ка-
чествам, как представитель 
человеческого рода (Алборов). 
к примеру, в кадаге «о сосла-
не и гумском человеке» на-
сколько высокомерным и гру-
бым был тон нарта Сослана в 
споре с иноземцем, настолько 
спокойным и миролюбивым 
оказался ответ Гумского чело
века: «нартовский человек, 
бог дал этого оленя нам обо-
им. Подойди, и мы снимем с 
него шкуру». После кровавой 
схватки герои становятся по-
братимами. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 3–15; Ш а н 
а е в г. о нарте урузмаге и владетеле уарп // сскг. 1876. Iх. 
с. 22–34; г е р о д о т. история. IV. с. 70; у а р з и а т и в. с., 
г а л и е в а. а. символы и знаки великой степи (история 
культуры древних номадов). алматы, 2006. с. 35; а л б о - 
р о в т. м. нравственные аспекты осетинских нартских ска-
заний // на соигси, ф. фольклор, оп. 2, д. 584, п. 174,  
л. 15–17 и др. 

л. а. чибиров

ПОГРеБАЛЬНые ОБРяДы И РИтУАЛы 
[МАРД Ны ГÆ НыНы ÆГЪДÆУттÆ].  
П. о. нартов ничем существенно не отличаются 
от П. о. творцов и носителей эпоса от скифов до 
осетин. 

в кадаге «смерть сослана» повествуется о 
том, как нарты оплакивали умирающего Сосла
на: мужчины царапали щеки, а женщины рвали 
на себе волосы. Жена сослана так рвала волосы 
и расцарапала себе щеки, что пошел кровавый 
дождь, летели пряди волос в воздухе. Эта карти-
на — один из примеров осетино-скифских па-
раллелей в похоронных обрядах, на которую 
первым обратил внимание в. ф. Миллер. Геро
дот писал: «они отрезают кусок своего уха, об-
стригают в кружок волосы на голове, делают 
кругом надрез на руке, расцарапывают лоб и 
нос и прокалывают левую руку стрелами». 

По старинному осетинскому обычаю, жен-
щины толпой шли в дом покойника, еще издали 
начинали горько причитать, бить себя по голове 

обряд побратимства в святилище реком. худ. а. джанаев

За коней! (из цикла «великая степь»). худ. н. василенко

* 4
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и коленям и царапать лицо. то же самое имеет 
место у нартов:

«над телом братьев рыдает дзерасса,
себя по коленям тяжко ударяет». 

когда Шатáна услышала из рассказа Урыз
мага, что убитым оказался ее безымянный сын, 
она «схватила себя за волосы и в горе расцара-
пала щеки свои. и стала она причитать...». од-
нако в оплакивании покойного принимали уча-
стие и нарты-мужчины. узнав о гибели отца, 
Сидамон так зарыдал, что «от его плача в домах 
с потолков копоть посыпалась, и покривились 
стены, незрячие дети прозрели, а у стариков из 
глаз искры посыпались. у грудных детей зубы 
прорезались. Пернатые попадали сквозь облака 
на землю, а звери забились в свои логовища». 

Загробная жизнь скифам представлялась как 
продолжение земной. Поэтому, отправляя умер-
шего в последнее путешествие, они снабжали 
его всем необходимым. скифы, как и иранцы, 
клали с покойником его оружие, предметы быта. 
многие из скифских обычаев сохранились в по-
гребальных традициях осетин и их мифических 
предков — нартов. 

нартовский П. о. отражен в сюжете о похо-
ронах доблестных Ахсара и Ахсартага: родона-
чальники племени хоронят их в яме, над моги-
лой насыпают высокий курган (аналогия знаме- 
нитых скифских курганов), на кургане сажают 
Яблоню и ставят памятник или галуан с оградой. 

гробу, одежде, в которой хоронили покой-
ника, нарты придают большое значение. в пред-
смертный час мимо сослана проскакал его 
злейший враг Сырдон и крикнул: «о несчаст-
ный сослан, еще один позор ждет тебя в доме 
твоих родителей. из кожи змеи приготовлен 
тебе гроб, а погребальные одежды сшиты из 
кожи лягушки». Позже сослан обратился к на-
ртам: «горькое слово сказал мне сырдон, и не 
успокоюсь я, пока не увижу гроб свой и свою 
погребальную одежду». вынесли тогда нарты 
погребальные одежды, которые были сотканы 
из драгоценного шелка, и показали ему гроб из 
червонного золота. тогда сослан велел, чтобы 
его одели в погребальные одежды и живым по-
ложили в гроб. 

При этом нарты, как правило, не кладут по-
койника в склеп (могилу) в доспехах и в полном 
вооружении: только лук и стрелы могут слу-

жить ему защитой и подмогой на пути в загроб-
ный мир. в некоторых кадагах нарты хоронят 
своих покойников в шубе. они верят, что без 
шубы его не примут в Страну мертвых. 

Знатных нартов хоронили отдельно и строи-
ли для них курганы. когда скончался Батрадз, 
его положили в склеп, одев в золото. вокруг 
склепа воздвигли курган. в кадаге «ацамаз и 
алдар мысыра» описывается устройство моги-
лы для нарта Ацамаза на четырех столбах из 
осины, которое было сделано алдаром Мысыра, 
что говорит о его чуждости для нартов. в от-
дельных случаях делались исключения. Погиб-
шего от руки сослана (Созырыко) мальчика 
Алыбега из рода Ацата нарты решили похоро-
нить на кладбище вместе со славными и почет-
ными старшими. скифы вместе с бальзамиро-
ванным трупом царя объезжали все подвластные 
территории на траурной колеснице, затем труп 
хоронили и над его могилой насыпали высокий 
курган. остальных умерших скифов, уложив на 
повозки, также возили по друзьям и родствен-
никам в течение 40 дней, а затем погребали. 

когда Хамыц убил сыновей сырдона, то 
младших — до трех лет — похоронили отдель-
но под домом. согласно осетинским обычаям, 
ребенок до трех лет считался как бы не до конца 
рожденным и тесно связанным с матерью; не 
носил еще и обычной одежды. обычай также 
восходит к скифам и сарматам; археологи обна-
ружили у них детские захоронения (Туаллагов), 
обычно расположенные под полом в доме, у 
входа в жилище, у очага, в огороде. 

в эпосе отражен и обряд посвящения коня. в 
нем не раз говорится о захоронении коня с по-

тризна. худ. в, Шендель
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быран хъил. худ. в. Пухаев
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койником. герой эпоса сослан, смертельно ра-
ненный Балсаговым Колесом, тщетно старался 
спуститься в подземное царство. коварный 
сырдон говорит ему: «чтобы поправить дело, 
ступай и отыщи в большом табуне лошадей са-
мую лучшую, зарежь и очисть кишки от всяких 
нечистот». 

согласно сказанию «сослан в стране мерт-
вых», черти, по наущению сырдона, поражают 
коня сослана в копыто. герой, чтобы выйти из 
страны мертвых, быстро и осторожно снял 
шкуру со своего коня, набил ее соломой, поло-

жил седло на спину 
чучела, сел верхом 
и поскакал в Селе
ние Нартов. 

Приключения 
сослана в подзем-
ном мире дают воз-
можность провести 
сравнительный ана-
лиз. археологи рас-
копали целые кон-
ские погребения 
рядом с покоями 
скифских царей. в 
боковых ямах кур-
гана чертомлыка 
ученые обнаружи-
ли 11 лошадей с уз-
дечками. По геро-
доту, вокруг могилы 
скифского царя рас-
ставлялись трупы 
коней, предназна-

ченных сопровождать его в загробный мир. 
их душат, потрошат, чистят нутро и, набив 
мякиной, зашивают: потом их водружают на 
колья. отголоски этого ритуала сохранились в 
адыгских версиях нартовских сказаний. По-
сле гибели коня герой делает из него чучело и 
ставит у себя во дворе (дударев). 

Проводя скифо-осетинскую параллель каса-
тельно траурных коней, в. и. Абаев писал: 
«нельзя отделить этих «траурных коней» ски-
фов, на которых царь въезжал в загробный мир, 
от «траурного коня» сослана, на котором он 
возвращался из загробного мира». скифские 
чучела коней следует рассматривать как выра-
жение стремления воскресить животных, ими-
тировать их воскресение. 

очевидны и параллели в поминальных об-
рядах и ритуалах. Поминки у осетин продол-
жаются в течение года и завершаются через 
год заключительными поминками — афæдзы 
хист. соответственно, по погибшему Тотрад
зу поминки справлялись в течение целого 
года. 

осетины устраивали скачки в честь покой-
ника. группу участников соревнования возглав-
лял знаменосец. Бората устроили поминки в 
честь предков: «между белым морем и черным 
морем находится остров, оттуда начнутся скач-
ки, а на Площади игр в селении нартов будет 
развеваться знамя. тот, кто первым к этому зна-
мени прискачет, возьмет себе главную долю по-
бедителя». 

Поминки обычно сопровождались скачка-
ми и стрельбой из лука в мишень — кабак. 
мишенью большей частью служил кусок чер-
ного вой лока, крепко прибиваемый к высоко-
му шесту, а шест прикреплялся к углу боевой 
башни. стрелы должны были не только по-
пасть в мишень, но и сбить ее. Победитель 
получал коня с седлом, быка или какой-либо 
другой приз. 

стоит заметить, что бедность не избавля-
ла осетина от обременительного обычая 
устраивать поминки по покойникам, в про-
тивном случае он навлекал на себя всеобщее 
осуждение. часто бывало так, что семья, ко-
торая должна была устроить поминки, все 
необходимое собирала со всего рода (от 
жертвенного животного до дров). Пример из 
эпоса:
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«как могу я, нарты, поминки устроить?
— а родные на что? — отвечают нарты, –
Пусть поможет тебе каждый понемногу». 

Лит.: сн. 1978. с. 231–233, 243–244; сн. 1981. с. 191–
193; снб. 1960. с. 363; Пнто. 1992. с. 337–338; Пнто. 
1925. с. 41–44; г е р о д о т. история. IV. с. 71, 216;  
а б а е в. нЭо. 1982; м и л л е р. в горах; д у д а р е в с. л. 
взаимоотношения племен северного кавказа с кочевника-
ми юго-восточной европы в предскифскую эпоху. армавир, 
1999. с. 70. 

 л. а. чибиров

ПОЗОРНАя ПеСНя [ХУДИНАДЖы ЗА-
РÆГ]. в «нартиаде» П. п. посвящена гордели-
вому бездельнику Тыхагу, который не пропу-
скал ни одной юбки. из-за него девушки 
перестали ходить на пиршества. 

однажды нарты устроили большой пир, на 
котором присутствовал и тыхаг. во время тан
ца ему приглянулась тетя Сырдона, и он решил 
просить ее руки. сырдон, создав видимость, 
будто содействует женитьбе тыхага, убедил 
его оставаться дома до тех пор, пока не приве-
зут невесту. якобы по обычаю невесту должны 
доставить к нему в дом в сундуке. когда при-
были участники свадебной процессии (чындз-
хӕсджытӕ) и открыли сундук, то из него вы-
прыгнула сука сырдона. таким образом 
сырдон опозорил тыхага, в честь которого на-
рты сочинили П. п.: «Этот тыхаг из селения 
нартов, ой, | По ошибке вместо девушки же-
нился на суке, гей! | Поэтому о нем все вокруг 
говорят, гей, | бедняга ты, живущий на холме, 
гей, | теперь без конца отчаянно бьет себя по го-
лове». 

схожий обычай бытовал у скандинавов. 
Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 225–227, 483. 

л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬ БОЛЬШОй ПеЩеРы 
[СтыР ЛÆГÆты БАРДУАГ]. согласно ка
дагу «сын уаза ацамаз» («уазы фырт 
ацӕмӕз»), чудесные кони небожителей Сафа 
и Уастырджи происходят из табуна коней  
П. б. п., т. е. из богатырской породы авсургов. 
следовательно, здесь кони небожителей явля-
ются дарами П. б. п. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 268, 503. 
З. П. 

ПОКРОВИтеЛЬ ВетРА [УАДы БАР- 
ДУ АГ] — ангел, который управляет вихрем, ме-
телью и ветром. возможно, это Галагон. в када
ге «как батрадз узнал убийцу своего отца»  
(«батрадз йæ фыды марæджы куыд базыдта»)  
П. в. поклоняются и просят о помощи враги на-
ртов — Сайнагалдар, Уангур, Мукара и прави-
тель маликов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 499, 505. 
и. б. 

ПОКРОВИтеЛЬ ГРОМА [ÆРВНÆРДы 
БАР ДУАГ] — повелитель грома и молнии. упо-
минается в кадаге «как батрадз закалил себя» 
(«батрадз йæхи куыд сысæрста»). Юный Бат
радз обратился к Курдалагону с просьбой зака-
лить его. из-за отсутствия достаточного огня 
курдалагон отложил его закаливание на год, что 
расстроило юного героя. По совету мудрой 
Шатáны, он поднялся на небо и попросил у  
П. г. — искры огня, у покровителя ветра — 
струи воздуха, у покровителя огня — угли и 
огонь, у покровителя туч — воды. с ними он 
пошел к курдалагону, и небесный кузнец зака-
лил батрадза. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 247, 264, 498. 
л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬ ЗеМЛИ [ЗÆХХы БАР-
ДУАГ] — бардуаг, от которого зависит плодо-
родие нартовских земель. согласно кадагу 
«нарт», Бог и П. з. сотворили нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 500, 593. 
и. б. 

ПОКРОВИтеЛЬ ЛеЧА [ЛеЧы БАРДУАГ] — 
покровитель склепа Леча из кадага «как нарты 
узнали про ацамаза» («нартæ куыд базыдтой 
ацæмæзы»). П. л. покровительствует чинтам 
и гунтам, увеличивает численность их войск 
во время войны с нартами. но в этой неравной 
борьбе нарты победили благодаря удальству и 
силе сына Аца Ацамаза, которого нарты  
прежде не знали и дивились его несокруши-
мой силе. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 333–347, 507. 
к. р. 

ПОКРОВИтеЛЬ ОГНя [ЗыНДЖы БАР-
ДУАГ] — небожитель, во власти которого на-
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ходится огненная стихия. Бог сотворил Первого 
Нарта Сауасса, а П. о. закалил его в своем пла-
мени и бросил в воду, откуда герой вышел 
стальным («сауасса»). 

согласно кадагу «смерть бора» («борӕйы 
мӕлӕт») нарты собрались похоронить Бора на 
вершине горы. когда тело заносили в склеп, из-
за гор, ярким огнем сверкая, поднялся П. о. со 
словами: «что вы делаете, | где вы его хорони-
те? | Почему не несете его на землю нартов? | 
Почему не похороните на берегу моря? | не 
спросив моего разрешения, | Почему вы соору-
дили склеп возле меня? | я прошу у вас проще-
ния, | но отнесите его обратно!». так бора был 
похоронен на берегу моря. 

во время закалки нарта Батрадза Солнце 
попросило П. о. увеличить пламя в три раза 
(«Зынджы бардуаг, ды та цӕхӕр ӕртывӕр 
фӕкӕн…»). 

у П. о. было два сына — авзалы (Зынгаг) и 
артхутаг (Ӕвзалы ӕмӕ Ӕртхутӕг). братья 
жили с нартами и были их главными помощни-
ками. они спасли нартов от маликов и гумиров. 
см. Огонь. Кар и Караф. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 91, 456–457, 471, 473, 499; нк. 
иаЭ. 7. с. 17–18, 248, 428. 

 З. П. 

ПОКРОВИтеЛЬ ОЗеРА [ЦАДы БАРДУАГ]. 
в кадаге «как сослан вернулся к нартам» («со-
слан нартмæ куыд сыздæхт») нартовская моло-
дежь обратилась к Шатáне, чтобы узнать, как 
им победить мальчика, живущего под водой. 
Шатáна улыбнулась и ответила им, что мальчик 
этот (Сослан) тоже является одним из нартов, но 
с благословления Покровителя пещеры и П. о. 
живет под водой, дорога на сушу для него за-
крыта. 

Происхождение и функции П. о. неизвестны. 
Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 258–264, 501. 

З. П. 

ПОКРОВИтеЛЬ СОЛНЦА [ХУРы БАР-
ДУАГ]. согласно кадагу «божий суд» («хуыца-
уы тæрхон»), после многочисленных жалоб ан-
гелов (зӕдтӕ ӕмӕ дауджытӕ) Бог решил 
уничтожить нартов. он велел П. с. направить 
на землю нартов два солнца, два огня, чтобы 
сжечь пашни, иссушить водные ресурсы, изве-
сти нартов голодом и жаждой. 

о П. с. нет более подробной информации. 
между тем, в осетинской мифологии и эпосе 
само солнце является богом. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 435, 517. 
л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬ тУЧ [МИГЪты БАР - 
ДУАГ] — небожитель, творец туч. в борьбе на-
ртов с небожителями П. т. был на стороне на-
ртов. ему молились земледельцы, чтобы он спа-
сал их поля от града и других стихийных явле-
ний, поливал их по необходимости дождевой 
водой. к П. т. обращается Батрадз при закалке 
у Курдалагона, когда его раскаленное тело 
должно было упасть в море: «в течение недели 
напусти такие дожди, чтобы моря и океаны 
вышли из берегов, чтобы тело мое охладилось 
после закалки». 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 48; оЭЭ. с. 104; нк. иаЭ. 6.  
с. 470. 

л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬ УРОЖАя [ХОРы БАР-
ДУАГ]. в осетинской мифологии П. у. являются 
Хоралдар, его сын Бурхорали и Уацилла (хоры 
уацилла). П. у. упоминается в кадаге «сын уаза 
ацамаз» («уазы фырт ацæмæз»), которого Аца
маз вместе с остальными небожителями при-
глашает на свою свадьбу. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 270, 504. 
л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬ УыРБыНА [УыРБыНы 
БАРДУАГ] — покровитель из кадага «борьба 
хадарага» («хæдарæджы хæст»), у которого в 
плену находится старший из далимонов. П. у. 
превратил его в каменное изваяние. 

Происхождение и функции П. у. неизвестны. 
Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 136, 481. 

к. р. 

ПОКРОВИтеЛЬ ХОЛОДА [УАЗАЛы БАР-
ДУАГ] — покровитель стихийных бедствий, не-
друг нартов из кадага «сослан и дядя сырдона 
карадзу» («сослан æмæ сырдоны фыдыфсымæр 
хъæрæдзу»). После смерти Гатага Покрови-
тель воды попросил П. х. напустить на землю 
такой холод и снег, чтобы вся трава оказалась 
под снегом. П. х. является «хъузоном» (всадни-
ком, допускаемым во время скачек на подмогу к 
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каждой лошади, своего рода толкач) Карадзу. в 
других кадагах карадзу — племянник Сырдона, 
сын тара Мукара, всесильный и богатый вели
кан. см. Карадзау, Карадзу. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 105–107, 533–534. 
л. ч. 

ПОКРОВИтеЛЬНИЦА ПеЩеРы [ЛÆГÆ-
ты БАРДУАГ] — красивая девушка, колдунья, 
хозяйка пещеры. Урызмаг не поддался соблаз-
нам П. п., за что был ею проклят. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 495. 
и. б. 

ПОЛе АЗНА [АЗНы БыДыР] — место, где 
живет правитель, которому нарты платят дань. 
в одном из кадагов хозяином равнины является 
великан Елтаган; нарты часто охотятся на этой 
равнине. судя по некоторым кадагам, имя пра-
вителя этой равнины — Телберд. 

место расположения поля неизвестно. 
Лит.: м и л л е р. оЭ. I. с. 127; д з и ц ц о й т ы. нарты. 

с. 221. иас. т. I. с. 68–69, 72. 
Ю. дз. 

ПОЛе БИтВы [ХÆЦÆН БыДыР] — место, 
куда Бог привел Сослана. в кадаге «о сослане» 
(«сосланы таурæгъ») на П. б., когда сослан ус-
нул, Балсагово Колесо отрезало ему ноги. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 710–711. 
и. б. 

ПОЛе БыЗА [БыЗы БыДыР] — одно из 
владений великана Нокара. 

ПОЛе МАЛКА [МÆЛХЪы БыДыР] — 
эпическая страна, название степи, куда нарты 
совершали походы. упоминается в кадаге 
«как сырдон узнал о краже своего коня» 
(«сырдон йæ бæхы давд куыд базыдта»). см. 
Малка река. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 163–165, 474. 
и. б. 

ПОЛе тАЛыГтА [тÆЛыГты БыДыР] — 
неизвестная эпическая страна из кадага «кадаг 
сырдона о жизни и смерти хамыца, предводи-
теля нартов» («сырдоны нӕртон кадӕг нарты 
фӕтӕг хӕмыцы цардыл ӕмӕ йӕ мӕлӕтыл»), 
где охотится Хамыц. согласно другому сказа-

нию «кадаг сырдона о нарте уархтанаге» 
(«сырдоны кадӕг нарты уӕрхтӕнӕгыл»), на  
П. т. жил нарт Уархтанаг. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25–37; нк. иаЭ. 3. с. 289, 646. 
л. ч. 

ПОЛяНА ИГР [ХЪАЗӔН ФӔЗ]. см. Игры 
нартов. Зилахар. 

ПОЛяНА КАРГАУ [ХЪӔРГЪӔУ ФÆЗ] — 
мифическая поляна, которая расположена неда-
леко от Селения Нартов и принадлежит удиви-
тельной женщине, разбойнице Хадараг из 
кадага «борьба хадараг» («хæдарæджы хæст»). 
она обладает фантастической способностью: в 
военное время по ночам рожает детей самопро-
извольно (без участия мужчины), которые к на-
ступлению дня вырастают и становятся воина-
ми. Поэтому у хадараг не бывает проблем с 
пополнением войска. в ее саду растет Золотая 
яблоня, обладающая чудодейственными исце-
ляющими свойствами. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 135–140, 481. 
и. б. 

ПОЛяНА СИМДА [СИМДы ФӔЗ]. см. Зи
лахар. 

ПОЛяНА СОЛНЦА [ХУРы ФÆЗ] — мифи-
ческое место из кадага «нарты и девушка из 
царциата» («нартæ æмæ царциаты чызг»). Са
рамаг по совету Сырдона пытается поймать 
коня Донбеттыров, и в темную безлунную ночь 
он ждет выхода коня на П. с. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 492, 592. 
л. ч. 

ПОЛяНА СОППАРА [СОППАРИ ÆРДО-
ЗÆ] — мифический топоним, плодородная па-
хотная земля из кадага «о нарте уархаге и его 
сыне» («нарти уæрхæг æма æ фурти 
тауæрæхъ»). в дигорском ущелье имеются ре-
альные топонимы «соппари фæз» («Поляна 
соппара») и «соппари фæтæн» («равнина соп-
пара»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 654. 
и. б. 

ПОЛяНА ХУРУАт [ХУРУАт ФÆЗ] — эпиче-
ское место из кадага «Последний бой бора» 
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(«борæйы фæстаг хæст»). на этой поляне сра-
жаются нарты и великаны. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 468. 
и. б. 

ПОСЛАНеЦ НеБА [АРВы МИНÆВАР]. 
см. Ласточка. 

ПОСЛеДОВАтеЛЬНОСтЬ ФОРМИРОВА-
НИя СИСтеМы ОБРАЗОВ. ни один из цик-
лов нартовских кадагов, как, впрочем, и ни 
одно из событий, изложенных в каждом отдель-
ном сказании, за исключением очень немногих, 
нельзя приурочить к определенной дате и даже 
ко времени, исчисляемому хотя бы столетиями. 
тем не менее, анализируя те или иные моменты, 
возможно установить относительную П. ф. с. о. 
в целом, и напластования разных эпох в каждом 
из образов в частности. 

так, архаика образа Сослана просматривает-
ся через множество деталей. во-первых, логич-
но, что по отношению, например, к Батрадзу в 
ряде сказаний сослан является старшим. краса-
вица Акула в «сказании о симде нартов» отвер-
гает сослана, говоря, что в его волосах «моло-
дая трава смешалась с сеном», имея в виду 
седину, и предпочитает ему молодого батрадза. 
в другом сказании сослан выступает главой 
пира (а им может быть только самый старший). 
он провозглашает тост за того, кто окажется 
лучшим из нартов и будет достоин награды — 
трех золотых кубков. то, что сам он уже не уча-
ствует в этом состязании на звание лучшего 
нар та, тоже говорит о его возрасте. но старость 
героя не обязательно означает древности его об-
раза в эпосе (стар в эпосе Урызмаг, но не в той 
же мере древен). как известно, о древности эпо-
са в целом, и его персонажей в частности, сви-
детельствуют и образы тех сил, с которыми ге-
рои вступают в борьбу. 

так, наличие в эпосе великанов и борьба с 
ними говорит о глубокой древности нартовско-
го эпоса. но характерный для первичной стадии 
развития героического эпического жанра, к при-
меру, такой древнейший сюжет, как борьба с зо-
оморфными чудовищами, в нартовском эпосе 
отсутствует. (известно, как живуч этот сюжет 
вообще, хотя бы потому, что христианская ле-
генда сохранила его в борьбе святого георгия с 
драконом). нартовские уаиги (великаны) уже 

антропоморфны и являются типичными персо-
нажами сказок. так как эпос обладает свойством 
необычайно широко вбирать в себя сказочные 
сюжеты, то считается, что это не изначальная 
эпическая фабула, а позднейшее проникнове-
ние. но как бы то ни было, сама возможность 
существования в эпосе великанов говорит о 
большей древности, ибо в поздних его формах 
подобные сюжеты оказались бы отторгнутыми. 
то, что и сослан, и батрадз вступают в борьбу с 
этими реликтовыми персонажами, делает их 
как будто в равной мере древними. хотя если 
сравнить и эти сюжеты, то можно увидеть, что 
сказания, посвященные борьбе сослана с вели-
канами, более мифологичны. как отмечено  
Ж. Дюмезилем и в. и. Абаевым, эти сюжеты на-
поминают мифы о похищении Солнца: в резуль-
тате состязаний сослана с Мукара, последний 
скован льдом, в чем можно видеть символику 
победы солнца над мраком. в то же время ска-
зания о борьбе батрадза с великанами носят бо-
лее «обыденный» характер; батрадз просто ка-
лечит великана в пляске. 

о древности эпического персонажа гово-
рит и характер его героизма. так, в сюжетах 
борьбы с соперниками-людьми сослан прибе-
гает к такому архаичному методу борьбы, как 
колдовство, что абсолютно неприемлемо для 
батрадза — героя более поздней эпохи, кото-
рый завоевывает звание Первого Нарта толь-
ко благодаря своей силе и благородству. в 
частности, Хыза крепость берется в одних 
случаях сосланом, в других — батрадзом. 
Первый прибегает к уловкам: он притворяет-
ся мертвым, по некоторым вариантам завер-
нувшись в шкуру животного, что уводит этот 
мотив ко временам шаманства. когда защит-
ник крепости Сайнагалдар теряет осторож-
ность и выходит из крепости, то «воскрес-
ший» сослан наносит ему сокрушительный 
удар. в то же время батрадз пробивает кре-
пость своим стальным телом. 

известно, что черты коварства и обращения 
к колдовским силам выступают еще явственнее 
в сюжетах борьбы сослана с младшими героя-
ми эпоса; в первую очередь имеется в виду 
«сказание о гибели маленького тотрадза». в 
нем сослан сзывает бойцов на состязание, при-
чем ставит условие: каждый дом должен выста-
вить ему соперника. в доме Албега только его 
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малый сын Тотрадз лежит в колыбели. сам он 
пал от руки сослана. и тут происходит то, что 
должно произойти в героическом сказании: 
мальчик ломает колыбель, снаряжается, садится 
на коня и едет на единоборство с сосланом. сос-
лан сначала даже не желает драться с соперни-
ком, у которого «еще молоко на губах не обсох-
ло». но тотрадз настаивает, и в первом же 
поединке сослан посрамлен: его, слетевшего с 
коня, маленький тотрадз поднимает на острие 
своего копья и целый день носит в таком виде по 
Селению Нартов. сослан умоляет отпустить его и 
продолжить поединок, на что тотрадз благородно 
соглашается. но на этот раз сослан приходит на 
поединок вооруженный не только мечом, но и ко-
варством с магическим оттенком. он наряжается 
в волчьи шкуры, узнав от Шатáны, что только 
этим можно устрашить коня тотрадза. устроив-
шись в засаде, он пугает коня тотрадза, конь несет 
всадника вперед, сослан пользуется этим и одну 
за другой посылает в спину героя смертоносные 
стрелы. маленький тотрадз гибнет. 

символика этого мотива связана с древней-
шими тотемистическими и магическими пред-
ставлениями. именно в этом смысле надо пони-
мать облачение коня в одних случаях в волчьи 
шкуры, в других — в лоскутья с колокольцами. 
характерно, что совет облачить коня дает со-
слану Шатáна, которая, как известно, слывет 
чародейкой (это ее свойство особенно подчер-
кивают дигорские тексты). мотив колдовства в 
данном сказании уводит в глубь веков. 

другим, наиболее ярким мотивом, говоря-
щим о древности образа сослана, является сказа-
ние о его борьбе с Балсаговым Колесом, вероят-
но, символизирующим солнце. Последняя битва 
сослана вся проходит в атмосфере мифологиче-
ских мотивов. Здесь и олицетворение солнца, и 
одушевление природы: сослан обращается к де-
ревьям с просьбой помочь ему в борьбе. он бла-
гословляет хмель, которому удалось задержать 
балсагово колесо, обвившись вокруг него. сра-
женный балсагом, сослан проклинает зверей, 
отведавших его мяса, и благословляет тех, кто 
отказался от этого. Ласточка сообщает о его ги-
бели нартам, и те хоронят его в склепе. 

если сравнить это сказание со сказанием 
«гибель батрадза», то можно увидеть, что не-
бесные силы, с которыми борется батрадз, уже 

христианизированы. ангелы (зёдтё ёмё дау
джытё), нещадно побиваемые батрадзом, — 
это небесное воинство Бога (хуыцау). батрадз с 
такой легкостью уничтожает их десятками, что 
они представляются довольно субтильными, 
что усугубляет их сходство с ангелами. любо-
пытно, что ангелоподобными изображает зёдтё 
ёмё дауджытё на своем полотне большой ху-
дожник и знаток осетинского фольклора м. Туга
нов, в то время как балсагово колесо изображено 
им как грозное олицетворение солнца, спустив-
шегося на землю и неумолимо надвигающегося 
на сослана. вместе с тем, о. н. барабанов не-
давно доказал, что дауаги представляют собой 
один из древнейших образов религии осетин, 
который является еще доавестийским. 

целый ряд мотивов говорит о «мифической» 
древности образа сослана. Это и его рождение 
из камня, и путешествие в загробный мир, и, на-
конец, выше приводимые сюжеты. но если бы 
из циклов о сослане и батрадзе осталось только 
два сказания о последних подвигах каждого из 
них, то и этого было бы достаточно, чтобы су-
дить о древности того и другого образа. 

Лит.: а б а е в а. характер. с. 76–78; а б а е в. нЭо. 
1945; D u m e z i l G. Legendes sur les nartes, Paris, 1930;  
а б а е в. ит. 1990. с. 326–364; ч о ч и е в. очерки; его же: 
нарты-арии и арийская идеология. м., 1996. кн. 1; б а р а  - 
б а н о в о. н. хуцау и дауаги: два нерешенных вопроса в 
историко-семиотическом анализе дохристианских индоев-
ропейских верований у аланов // Пространство и время. 
2013. № 4 (14). 

З. в. абаева

ПОСОХ [ЛÆДЗÆГ] — трость с загнутым кон-
цом, обладает определенной магической силой; 
атрибут вождя-предводителя, символ силы. П. 
часто бывает железным. когда Бора расправил-
ся с младшим из великанов, старший вскочил с 
места и, схватив свой железный П., бросился на 
бора. в некоторых кадагах П. — одушевлен; 
бросается на врага и, как правило, побеждает. 
П. встречается и в качестве опоры для старика. 
в поисках дороги в страну далимонов ахсартаг 
встретил глубокого старика с дубовым П. см. 
Волшебная палка. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 575–776; нк. иаЭ. 6. с. 64, 131, 
163, 466, 480, 487. 

  л. ч. 
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ПОХОД [БАЛЦ, СтӔР, ХÆтÆН] — неотъ-
емлемая часть жизни нартовских богатырей. 
главным занятием нартов было не земледелие, 
не скотоводство, не ремесла, предполагающие 
привязанность к дому, но охота, набеги и воен-
ные экспедиции, именно П., актуализирующие 
хронотоп дороги, путешествия. 

в эпосе П. — это образ жизни, традиция, спо-
соб испытания того или иного героя (первый вы-
езд воина, своего рода инициация — «фыццаг 
балц»), способ наживы или добывания невесты; 
П. особого рода представляет собой путешествие 
героя между миром живых и Страной мертвых. 

Число героев, отправляющихся в П., в зави-
симости от сюжета, различное: иногда в П. уча-
ствуют все нарты, но чаще — тридцать девять 
или двенадцать (в вариантах — тринадцать) 
всадников. 

По существу, П. были грабительские, глав-
ная цель их заключалась в том, чтобы угнать 
скот, лошадей у соседних алдаров или велика
нов. П. являлись средством обогащения знатных 

нартов и повышением благосостояния всего на-
рода. Урызмаг говорит: «нарты постоянными 
набегами добывают пищу». удачные П. иногда 
завершались пленением целого народа и при-
своением всего его богатства. так, урызмаг, на-
пав на владения КафтысарХуандоналдара, 
взял в плен его самого и весь его народ. 

отказываться от приглашения идти в П. не 
полагалось. маленький Тотрадз говорит Созы
рыко: «Завтра надо идти и пригнать стада дон-
беттыров, — и созырыко явился к условленному 

месту». большое количество кадагов примерно 
так и начинается: «однажды нарты урызмаг, ха-
мыц, сослан и батрадз отправились в балц». 

Хамыц говорил: «Походы — наш обычай». 
отправляясь в П., он молился Богу: «боже, 
устрой так, чтобы я добыл пленника или хоть 
немного скота». 

о грабительской сути П. свидетельствует ти-
пичная для нартовских вожаков озабоченность 
тем, не осталось ли где-нибудь не опустошен-
ной ими земли (æнæхæрд бæстæ), чтобы совер-
шить туда П. При этом они не выказывают из-
лишней жестокости и кровожадности. так, 
урызмаг говорит саркизу: «убить тебя — не в 
наших правилах, но угнать скот — это наш обы-
чай, это у нас в крови» («дæу амарын не ׳гъдауы 
нæй, фæлæ фос фæкæнын ис не ׳гъдауы дæр 
æмæ нæ туджы дæр»). 

Первым признаком возмужания нарты счи-
тали участие в П. сын урызмага и Шатáны, по-
гибший в детстве и отпущенный из загробного 
мира к родителям только на один день, не нахо-
дит лучшего применения для этих драгоценных 
часов, как отправиться с отцом в П. в страну 
ТеркТурк. 

Поход нартов. худ. т. айларов

сослан возвращается с удачного похода. 
худ. а. джанаев
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в эпическом повествовании фиксируется не 
только направление, но и длительность военно-
го П. наиболее часто упоминается годичный П. 
(афæдзы балц): «долгое ли, короткое ли время 
прошло после того, но вот собирается урызмаг 
в дальний поход — год ему быть в отлучке». но 
были и П. от одного года до трех лет: «в те вре-
мена нарты часто уходили в долгие походы: и по 
два, по три года не возвращались». 

По возвращении из П. устраивался пир на 
Площади дележа. 

термин «балц» восходит к древнеиранскому 
слову, означающему «поездка верхом». в бли-
жайшей связи с этим понятием находится слово 
«бал»: так именовалась группа воинов, отправ-
лявшихся на совместное предприятие. каждый 
из участников П. назывался «æмбал» товарищ, 
первоначально — товарищ по П. По составу и 
значению слово близко к русскому «соратник». 
специальный термин существовал и для обо-
значения предводителя П. — «балхон»; его эти-
мологическое значение — созывающий (хон) 
партию или группу (бал) — указывает на то, что 
во главе отряда, как правило, становится иници-
атор. 

Помимо термина «балц» существуют и дру-
гие равноценные наименования военных П. — 
«стæр» и «хæтæн». термин «стæр» семантиче-
ски близок лексеме «балц»; их синоним 
«хæтæн» встречается в устойчивой фольклор-
ной формуле «хæтæны хæтын» («погулять / по-
кочевать / походить в П.»). формы «цæуæн» и 
«цуан» также правомерно ставить в один ряд, 
несмотря на то, что «цæуæн» семантически 
ближе понятию П., и это подтверждается тек-
стами сказаний, а цуан в привычном понимании 
значит охота. тем не менее, «цуан» в значении 
«охота» сохраняет оттенок значения завоева-
тельного П. 

из европейских эпосов только древнейшие 
ирландские саги дают картину, типологически 
близкую к обществу нартов. много общего у 
нартовского эпоса с военно-дружинным бытом 
казачьей вольницы XV–XVIII вв. в украине, на 
юге россии и северного кавказа. 

феномен нартовского П. следует оценивать, 
учитывая быт и психологию людей эпохи воен-
но-иерархического общества. следует помнить 
о военнно-дружинной организации, о беспокой-
ном образе жизни, постоянных межплеменных 

и межродовых войнах и столкновениях, о куль-
те удальства и хищнических «подвигов», чтобы 
отнестись к нему с требуемой объективностью 
и определить его место в истории развития ран-
них общественных форм. см. Одиночные вы
лазки. 

Лит.: сн. 1989; а б а е в. нЭо; его же: иЭсоя. I. 1954. 
с. 233, 234; а б а е в а. характер. с. 72, 73; с к и т с к и й. 
нартский эпос. с. 27; д а р ч и е в а. мифо-поэтический.  
с. 153-172.

ф. х. гутнов

ПОЧетНый БОКАЛ. см. Нуазан. 

ПОЭтИЧеСКИй яЗыК ОСетИНСКОй 
«НАРтИАДы». нартовский эпос, по опреде-
лению в. и. Абаева, это монументальная много-
сюжетная, но цельная эпопея с явственными 
чертами генеалогической циклизации, в кото-
рой основные герои состоят в родственных 
между собой отношениях, образуя четыре по-
следовательных поколения. 

как несомненна мифологичность «нартиа-
ды», так бесспорна ее поэтичность: реализм в 
изображении социальной и бытовой обстанов-
ки, экспрессия в подаче характеров, в мотиви-
ровке поступков. быт и нравы нартовского об-
щества подаются живописно и достаточно 
выпукло, что же касается материальных реалий, 
не связанных с боевыми подвигами, охотой, по
ходами и пирами, то они даны смутно и бегло. 

впечатляют красочность, яркость и богат-
ство изображения в кадагах необузданного до-
суга неукротимых нартов (кадаг «симд нар-
тов»); величайшая интимность, простота и 
близость отношений между миром людей и ми-
ром небожителей, которая подается «в порядке 
вещей... обыденным делом» (кадаг «ацамаз и 
красавица агунда»). нартовские кадаги отлича-
ются живым, могучим потоком истинно народ-
ных поэтических форм, потрясающими карти-
нами борьбы мощных и сильных героев-нартов. 

естественно, язык осетинской «нартиады» 
имеет свои особенности, выделяющие его в 
ряду других национальных версий. По опреде-
лению в. и. абаева, он «сжатый, как бы стяну-
тый, но в то же время богатый, упругий, полно-
весный и меткий». в. и. абаев отмечал, что 
«при большом сюжетном богатстве нартовский 
эпос характеризуется относительной бедностью 
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художественной формы. бедность эта... явление 
не случайное, составляющее особенность тех 
или иных сказителей или народа в целом, — пи-
сал он. — Это — бедность и примитивность той 
общественной формации, которая породила 
эпос. Это — бедность древних охотников и во-
ителей, которые в духовной пище, как и в мате-
риальной, привыкли к здоровой простоте и не-
взыскательности. бедность эта не только не 
снижает художественного впечатления, но, на-
против, дает ей ту цельность и законченность, 
которая создается только полным соответстви-
ем формы и содержания. богатство может быть 
уродливым и безвкусным, а бедность — стиль-
ной и красивой. взгляните на горские боевые 
башни. сложенные из неотесанных глыб, без 
цемента, они не могут быть названы архитек-
турно богатыми сооружениями. но это не лиша-
ет их своей особой красоты и очарования. боль-
ше того, именно этой своей простотой и 
примитивностью, удивительным образом гар-
монирующей с ансамблем аулов и с суровой 
окружающей природой, они и производят неза-
бываемое впечатление. таковы же осетинские 
нартовские сказания. в нартовский эпос вхо-
дишь как в мегалитическую постройку: никако-
го орнамента, никаких украшений, но дыхание 
глубокой древности и особой мощи и силы ох-
ватывает и пленяет человека». 

в той или иной мере к осетинскому эпосу 
«нарты» в целом можно отнести лучшие досто-
инства т. н. андиевских сказаний: композицион-
ная цельность, свободный белый стих, богатая 
технология языка, обилие выразительных арха-
измов, лаконичность и образность в точных 
рамках напевов. 

общая композиция кадагов проста и легко 
обозрима, отсутствуют отступления и запутан-
ные повороты. в нем больше ненормативных и 
некодифицированных единиц и структур, в пла-
не синтаксиса — преобладают простые предло-
жения; отсутствуют сложноподчиненные кон-
струкции; наблюдается смешение прямой и 
косвенной речи, что позволяет сохранить ее жи-
вость; диалог лаконичен; над скупыми описани-
ями и риторикой доминируют действия; дина-
мичность передается обилием глагольных 
конструкций. 

тексты кадагов изобилуют неиссякаемыми 
поэтическими формулами, к примеру, благопо-

желаний (арфæтæ); напр.: «уазæг — хуыцауы 
уазæг, мидæмæ нæм рацæут!» (гость — послан-
ник бога, войдите к нам!»); «уе ’хсæв хорз уæд 
æмæ фарн уæ хæдзары! Æз дæн уæ уазæг, сымах 
та — дунейы сфæлдисæг хуыцауы уазджытӕ!» 
(«ваш вечер пусть будет добрым и мир вашему 
дому! я — ваш гость, вы же — гости создателя 
вселенной!»). 

синтаксис подкупает напевностью и упоря-
доченностью: «йæ цæсгомæй хуртæ касти, йæ 
дæллагхъуырæй — мæйтæ» («от лица ее изли-
вался свет солнц, от шеи — свет месяцев»); пар-
ными эпитетами и разного рода сочетаниями: 
«уарийы ахст, цæргæсы цъæхахст» («крик соко-
ла, клекот орла»); «астæунарæг æмæ гуырви-
дауц» («с тонкой талией и стройным станом»); 
«залты мит æмæ æнусы цъити» («заловский 
снег и вечный ледник»); «зилгæ дымгæ æмæ 
тухгæ уад» («кружащийся ветер и заворачиваю-
щий вихрь»); «къуыпных æмæ цæгæрсæр» («с 
выпуклым лбом и плешивой головой»); «цере-
чы згъæр æмæ бидасы така» («цереков панцирь 
и шлем бидаса»); «хъайтар æмæ битар» («кай-
тар и битар»); «Ӕхсар æмæ Ӕхсæртæг» («ахсар 
и ахсартаг») и др.; выразительными сравнения-
ми и олицетворениями: «тыхы, ныфсы, уды 
бæлæттæ» («силы, веры, надежды и души голу-
би»); «йæ цæстытæ — сасиры чъилты йас» 
(«его глаза величиной с сито»); «йæ бын цъæх 
авг, йæ къул — æргъæу, йæ цар — сæууон стъа-
лы» («Пол — синее стекло, стены — перламутр, 
потолок — утренняя звезда») и др. 

Эпитеты, определяющие нартов, призваны 
подчеркнуть их исключительность, неординар-
ность: «темир» — железный; «булат» — сталь-
ной; «нӕрӕмон» — буйный, неукротимый; 
«нар ты фыдбылыз» — злой гений нартов и др.; 
число метафор и сравнений ограничено, и они 
«не грешат чрезмерной изысканностью», но 
всегда экспрессивны, пластичны и по-своему 
психологически точны: «сæууон æртæх бæхы 
лæхыл куыд фидауы, афтæ фидауыс» («ты вы-
глядишь, как утренняя росинка на конском по-
мете»); «цардæй бухъхъытæ кодтой» («от жиз-
ни (сытой) была у них отрыжка»); «сoй сатана» 
(«изобильная Шатáна») и др. 

в текстах эпоса много реалистически подме-
чаемых элементов, деталей и подробностей; одна-
ко они отступают на задний план ввиду мифиче-
ских и легендарных персонажей, наделяемых 
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сказочно-героическими чертами: «нартæ дау-
джытимæ æмхæрд, æмнозт уыдысты» («нарты 
были сотрапезниками небожителей»); «йæ бæх 
хохы йас, йæхæдæг цъынайы йас» («конь — 
величиной с гору, сам — величиной со стог»); 
географическая, историческая и бытовая кон-
кретика получает развернутое «бытие», поко-
ряет масштабность эпического хронотопа и 
аутентичность эпического нарратива: «хъуы-
мы быдыр» (Кумская степь); «терк-турк» 
(теркские тюрки); «хъандзаргас» (чингиз-
хан) и др. 

в кадагах налицо обилие мифологизмов и  
архаизмов: «гамхуд» — волшебная шапканеви
димка; «æмцег» — воспитатель (к обычаю аталы-
чества); «залиаг калм» — змей, дракон; «арц» — 
копье; «згъæр» — кольчуга и др.; частое 
употребление «непрозрачных» слов, «звуковой 
облик» которых не соотносится у носителя осе-
тинского языка с конкретным содержанием, — та-
ковы, напр., «чынтæ» (название мифического на-
рода); «хæрамы обау» (мифический топоним); 
«онай» (название трудовой песни) и др.; что каса-
ется встречающихся в эпосе заимствований, то 
они отвечают принципам уместности использова-
ния, эстетической ценности и нормативности. 

нартовские сказания сохранили архаичные 
обрядовые тексты и фольклорную символику, а 
также требующие комментирования внелингви-
стические факты, без знания которых устное 
произведение может быть неправильно понято 
или совсем не понятно. нельзя обойти внима-
нием неадекватность значения или структуры 
значений отдельных слов в фольклорном, диа-
лектном и литературном осетинском языке, как, 
например, в случае с семантическим содержа-
нием слова сызгъӕрин («золотой»): «сызгъæрин 
хъæлæсæй фæуас, хорз хабæрттæ хæссæг у!» 
(«Пой золотым голосом, будь вестником добрых 
событий!»). 

лексика формул, заключающая в себе опре-
деленную мифологическую символику, фразео-
логизировалась, что также сказывается на общем 
поэтическом звучании текста «нартиады»: «цæ-
уынхъом чи у — цæугæ ракæнæд, цæуынхъом чи 
нæу — хæсгæ йæ ракæнут» («способные хо-
дить — приходите сами, кто ходить не может, 
того несите»); «дæ цæрæнбонты æгад у 
адæмæн!» («всю жизнь будь презираем людь-

ми!»); «иу абонæй иннæ абонмæ» («от одного 
сегодня до другого сегодня»). 

лексические и синтаксические, малые и 
объемные повторы ритмизируют текст, акцен-
тируют и усиливают смысл. к примеру, второе 
полустишие одного стиха повторяется в первом 
полустишии следующего, при этом порядок по-
вторяемых слов порою меняется на обратный. 
Широко представлена в «нартиаде» и лексиче-
ская репликация: «уырызмæджы хистæр ус æй 
райваз-байваз кæны, æмæ йын ницы коммæ 
кæсы» («старшая жена урызмага ее тянет туда-
сюда, но та никак ее не слушается»); «Æгæр-
æгæр æй куы стыхсын кодта, уæд лæппу фат 
ауагъта æмæ фæдисоны ронбасты бын <…> 
Cхæц-схæц ма хъæлæкк фæкодта, фæлæ йын 
фат змæлын дæр нал бакуымдта» («когда черес-
чур (совсем-совсем) его озаботил (замучил), 
тогда юноша пустил стрелу и гонцу под пояс 
(прямо) <…> еще достать (поднимал-подни-
мал) пытался, конечно, но стрелу его даже не-
возможно было сдвинуть»). 

в. и. абаев, говоря о поэтической форме ка-
дагов, характеризует их пение с музыкальным 
сопровождением, их ритм, и выделяет ряд сти-
хотворных размеров; но и в прозаических запи-
сях сказаний налицо фрагменты или фразы с 
правильным ритмическим членением, в кото-
ром также выражается метрическое своеобра-
зие осетинского кадага и в широком смысле му-
зыкальность осетинской речи. 

в целом традиционность сказаний о нартах 
определяет относительную устойчивость сло-
весного текста, форму его бытования, а его су-
ровый и мощный язык — его образный строй и 
изобразительная палитра — свидетельствует о 
«поэтическом гении создавшего его народа». 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1; а б а е в. иЭсоя. I. с. 142–
342; его же: ояф. с. 48–94; г а г л о й т и Ю. с. к изучению 
терминологии нартского эпоса // иЮонии. вып. хIV. цх., 
1965. C. 88–109; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 238–250;  
ц х у р б а е в а к. г. о напевах осетинских нартовских ска-
заний // снЭнк. с. 3–16; ч и б и р о в. он. с. 313–325. 

е. б. бесолова

ПОяС НеБА [АРВы РОН]. см. Сослани андура. 

ПРАВИтеЛЬ БАЛКАР САИКА [БАЛХЪАР 
САИХЪы ПАДДЗАХ] — персонаж эпоса из 
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кадага «нарт батрадз и балкар-малик» («нарты 
батрадз æмæ балхъар-мæликк»). в стране бал-
кар саик есть необходимое количество руды, 
требуемое Курдалагону для того, чтобы выко-
вать Батрадзу массивную железную палку. ме-
талл, принадлежащий П. б. с., охраняют боль-
шие змеи. Ю. а. Дзиццойты сопоставляет имя 
балкар саик с этнонимом балкарцы (малкъар), 
ср. также племя курдов малкари. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 171, 628; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 35. 

л. ч. 

ПРАЩА [ДУРДЗÆГЪДÆН, СУРДУН] — ста-
ринное оружие, приспособленное для метания 
камней. в кадаге «взятие крепости хыз» 
(«хызы фидары басаст») говорится, что нарты, 
штурмуя Хыза крепость, стреляли по ней из лу
ков и П. см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 70, 327, 467. 
а. б. 

ПРееМСтВеННОСтЬ тРАДИЦИй В ИЗО-
БРАЗИтеЛЬНОМ ИСКУССтВе: НАР- 
ты В ДетСКОМ ХУДОЖеСтВеННОМ 
тВОРЧеСтВе. мотивы и сюжеты «кадагов 
о нартах» являются одной из значимых тем в 
изобразительном искусстве осетии. Пред-
ставляется важным, что современное поколе-
ние юных художников, следуя примеру своих 
выдающихся предшественников, проявляют 
глубокий интерес к эпосу. наиболее ярким 
примером являются традиции, почитаемые во 
владикавказской детской художественной 
школе имени с. д. тавасиева. Школа была 
открыта в 1920 г. и является одной из старей-
ших в стране. дхШ — лауреат премии им. 
м. камбердиева. Знаменательно, что у исто-
ков основания художественной школы во вла-
дикавказе стоял великий махарбек Туганов, в 
чьем творчестве особое место занимают про-
изведения, посвященные осетинскому народ-
ному эпосу «нарты». коллективом школы на-
коплен уникальный опыт работы, который 
несколько десятков лет привлекает внимание 
ученых, педагогов и коллекционеров детского 
рисунка. большая научно-методическая, про-
светительская деятельность снискала школе из-
вестность и авторитет как в стране, так и за ру-
бежом. 

особая творческая атмосфера, царящая в 
учебном заведении, созданная когда-то дирек-
тором николаем васильевичем Жуковым, по 
настоящее время бережно хранится следующи-
ми поколениями педагогов школы. При его 
поддержке и была разработана эксперимен-
тальная система эстетического воспитания, в 
которой непременный акцент ставится на са-
мобытном этнокультурном наследии осетин. 
освещение богатого духовного прошлого ала-
нии в контексте мировой культуры стало не-
отъемлемой частью начального художествен-
ного образования в дхШ. отрадно отметить 
искренний интерес к этим вопросам самих де-
тей. впоследствии, став профессиональными 
художниками, выпускники школы в своем 
творчестве в той или иной степени обращаются 
к эпическим образам. 

в школе ведется работа по подготовке педа-
гогов, задача которых продолжать и развивать 
традиции духовно-нравственного воспитания 
подрастающего поколения. обращения к эпосу 
начинались с изучения текстов о нартах самими 
преподавателями. Первые рисунки на эту тему 
относятся к началу 90-х гг. XX в. с этого време-
ни интерес к нартам в школе не иссякает. если в 
воображении малышей возникают образы геро-
ев эпоса как сказочных богатырей, то дети стар-
шего возраста, погружаясь в мир «нартиады», 
воспринимают уже не отвлеченные мифологи-
ческие образы, а своеобразную летопись этно-
са, повествующую о жизни и борьбе, мечтах и 
стремлениях народных героев-нартов. учащим-
ся рассказывают, как сказители, передавая из 
уст в уста нартовские кадаги, донесли до наших 
дней бесценный дар, составляющий духовную 
сокровищницу осетинского народа. работа над 
образами в детских произведениях о нартах 
представляет собой сотворчество идей препода-
вателей и юных художников. Прежде чем при-
ступить к вдохновившему сюжету и созданию 
композиции, дети начинают углубленную ра-
боту над эскизами, включающую изучение ар-
хеологических материалов из коллекции на-
ционального музея города владикавказа. 
учащиеся знакомятся с монументальной жи-
вописью и видами архитектурных сооружений 
горной алании. в рамках изучения истории и 
культуры родного края детям предлагаются 
первые исследовательские работы по сохранив-
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шимся архитектурным памятникам осетии-
алании: «восстановление рекома», «город 
мертвых», «боевые башни осетии», «Загадка 
нузальской часовни» и «культовые сооружения 
осетии». для создания оригинальных компози-
ций необходимо и обращение к наследию осе-
тинских художников, посвятивших свое творче-
ство нартовскому эпосу. непременно учащимся 
предлагаются темы о творчестве м. с. тугано-
ва, а. З. Хохова, а. в. Джанаева, с. м. едзиева, 
а также династии хетагуровых, дзантиевых, 
дзиовых, Ш. е. Бедоева, м. и. Келехсаева. 

Посредством познания смыслового содер-
жания эпических сюжетов юные художники от-
крывают для себя сакральные коды народных 
традиций, в значительной степени сохранив-
шихся до настоящего времени. Подобные па-
раллели создают у детей сопричастность и ощу-
щение обладания духовным даром предков. 

когда-то вдохновившись книжкой «дети ри-
суют калевалу», в 1998 г. на международном 
пленере в стране наследников «калевалы» — 
финляндии учащиеся дхШ им. тавасиева 
представили выставку «нарты», которая вызва-
ла живой интерес у представителей разных 
стран мира. совместная выставка «3000 лет  
нартовскому эпосу» экспонировалась художе-
ственными школами владикавказа и нальчика в 
2003 г. выставки детских рисунков были пред-
ставлены на конференциях соигси, посвя-
щенных нартовскому эпосу в 2018–20 гг. об-
щественным деятелем, ясом бела ковачем 
была издана книга «осетинские сказки» на 
венгерском языке (2016 г.). иллюстрирована 
она была рисунками по мотивам осетинской 
«нартиады» учащихся дхШ им. с. д. таваси-
ева. в настоящее время у молодого поколения 
возрос интерес к изучению родного языка, яв-
ляющегося «ключом» к культурным кодам осе-
тинского этноса, к неиссякаемой сокровищни-
це нартовского эпоса, которая несомненно 
будет вдохновлять и все последующие поколе-
ния художников. 

  а. в. быдтаева

ПРИЗНАКИ КЛАССИФИКАЦИИ ЭПО-
СОВ. общей классификации мировых народно-
эпических памятников пока не существует. в 
основу такой классификации можно положить 

ряд признаков, каждый из которых имеет само-
стоятельный интерес и значение. 

1. Признак хронологический — время соз-
дания. 

2. Признак социально-типологический — 
определение общественного уклада, отраженно-
го в эпосе (родовое общество или феодализм); 
если родовое общество, то с преобладанием ма-
тринского или отцовского права; если феода-
лизм, то ранний или законченный, с наличием 
государства как устоявшегося института, в по-
следнем случае встает также вопрос, чья идео-
логия отражена в сказаниях — феодальной вер-
хушки или народных масс.

3. Признак содержания — какие элементы 
преобладают в эпосе: исторические, мифологи-
ческие, обрядово-песенные или сказочные, про-
исхождение основных сюжетов, мотивов и об-
разов. 

4. Признак структуры эпоса в целом, а имен-
но — степень циклизации; имеются ли разроз-
ненные сказания, состоит ли он из нескольких 
крупных циклов, либо это единая эпопея. 

5. Признак художественный: сюжетное бо-
гатство и разнообразие, преобладание динами-
ческого или описательного и риторического 
элемента; реалистическая или условная манера 
в разработке сюжетов и обрисовке типов и ха-
рактеров; композиционные особенности сказа-
ний; особенности стиля и художественно-изо-
бразительных средств и т. д. 

6. Признак внешней формы — прозаиче-
ская или песенная форма, особенности метри-
ки и пр. 

охарактеризовать тот или иной национальный 
эпос со всех перечисленных точек зрения — зна-
чит определить его место в мировой народно-
эпической сокровищнице. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1945. с. 105. 
По в. и. абаеву

подг. л. а. чибиров

ПРИМАК [МИДÆГМОй] — вступление в 
брак с поселением в доме родителей супруги. 
явление считалось постыдным для уважающе-
го себя осетина, соответственно, и нарта. когда 
Дзерасса вышла замуж за своего исцелителя 
ахсартага, молодые пожили в доме у тестя пер-
вые дни, но вскоре поторопились покинуть дом 
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Донбеттыра и вернулись к нартам. «Позорно 
нарту жить в доме тестя. на весь род падает этот 
позор», — говорит герой в одном кадаге. 

у потомков царских скифов — раджпутов 
только совершенно исключительные обстоя-
тельства заставляли мужа поселиться во владе-
ниях родственников жены в качестве П. в сред-
невековый период довольно часто таким 
образом сохраняли свои владения те или иные 
кланы; но позже, когда все же случайностей в 
жизни стало меньше, эта возможность не счита-
лась для раджпута приемлемой. надо сказать, 
что приемные зятья навсегда сохраняли в своих 
именах «титул» П. 

Лит.: онс. м., 1949. с. 18, 421; снб. 1960. с. 55–56;  
у с п е н с к а я е. н. раджпуты: рыцари средневековой ин-
дии. сПб., 2000. с. 204. 

л. ч. 

ПРИНЦИП ОБЪеКтИВНОСтИ. ценность 
героического эпоса для реконструкции про-
шлых нравов необычайно высока, что опреде-
ляется одним из его художественных принци-
пов — П. о. изображения действительности, 
когда сказитель, повествующий об историче-
ских событиях, происшедших в жизни того или 
иного народа, не выражает своего личностного 
отношения к изображаемым им же самим собы-
тиям. Подобное отношение сказителя к воспро-
изводимым событиям определяется, с одной 
стороны, тем, что творцы эпоса — народные 
певцы и сказители — люди своего времени, 
принадлежат к определенным родоплеменным 
коллективам, следовательно, их индивидуаль-
ное сознание вплетено в сознание рода или пле-
мени, когда еще самой личности в строгом 
смысле этого слова нет. он опирается на тради-
ционное сознание, которое стремится быть не-
противоречивым, согласующимся с общими 
установками родовой организации общества. с 
другой стороны, сказитель выступает как своео-
бразный, условно говоря, «хроникер», задача 
которого состоит в изображении того, что про-
изошло в жизни рода или племени на самом 
деле. 

для нартовского общества П. о. как харак-
терная черта эпоса проявляется в том, что твор-
цы эпоса не стремятся преувеличивать или пре-
уменьшать личные качества как главных героев, 
так и всего нартовского эпоса. П. о. в изображе-

нии действительности исключает голого мора-
лизирования, мелочных поступков и всей линии 
поведения героев. сам же П. о. возникает в спо-
ре об исторической ограниченности субъектив-
ного мира человека. но что является недостат-
ком в одном отношении, является достоинством 
осетинского эпоса о нартах в другом. именно 
этот П. о. дает возможность исследователю про-
следить реальное становление и историческое 
развитие человека. 

Лит.: нравственные аспекты осетинского нартского 
эпоса // на соигси, ф. фольклор, оп. 2, д. 484, п. 174,  
л. 17–19. 

т. а. 

ПРИНЦИП РАВеНСтВА — один из важней-
ших принципов нравственности родоплеменно-
го общества, отождествляемого со справедли-
востью. любая попытка к его нарушению 
вызывает бурю нравственно-психологических 
чувств и может привести к кровопролитию. 
П. р. распространяется на все сферы обще-
ственной жизни нартовского общества, будь 
то дележ добычи после набега или дичи во вре-
мя охоты.

являясь главным действующим лицом всех 
походов (кадаг «урызмаг и кривой уаиг» и др.), 
Урызмаг никогда не требует себе лишней доли. 
молодые нарты, не выдержав условия похода, 
наделяются добычей. часть добычи достается и 
старухе Кармагон, которая, как женщина, не 
имеет права на долю. своим поступком урыз-
маг как бы «выходит» за пределы узкого пони-
мания П. р., возмещая ту обиду, которую ей на-
несли молодые нарты. П. р. подчиняется 
урызмаг и в других кадагах. Пригнав много ско-
та со своим безымянным сыном из страны Терк
Турк, урызмаг зарезал белого быка на поминки 
по сыну, а весь остальной скот, добытый им, 
раздал нартовским беднякам. По существу, бед-
няки получили преимущество перед остальны-
ми: общество в своем социально-экономиче-
ском развитии двинулось вперед, но в моральном 
отношении оно регулируется П. р. когда одрях-
левший урызмаг совершил свой последний по-
ход, то скот и добро, доставшиеся нартам, он 
разделил между тремя нартовскими родами, и 
ни один человек не был обижен. 

несмотря на неукротимость и неугомон-
ность, Сослану не удается обойти П. р. устраивая 
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поход против войск врага нартов Уарби, моло-
дые нарты испугались, а он один одолел врага, 
завладел имуществом и сокровищем уарби и 
доставил его в Селение Нартов. П. р. подчиня-
ется сослан, когда одолевает двух могучих ве
ликанов Мукара и Бибыца, а имущество раздает 
между тремя нартовскими родами (кадаг «со-
слан и сыновья тара»). 

П. р. подчиняется и Хамыц. когда для нар-
тов настало лютое время, то «нарт хамыц стал 
с равнины приносить нартовским людям ко-
суль. но на этом не успокоился хамыц: в хуса-
даге бил он молодых оленей и тоже нес их на-
ртам. и на этом не успокоился он: черноперых 
горных индеек приносил он с вершины черной 
горы (кадаг «как хамыц женился»). и Ба
традз, лучший из нартов, нигде не подчерки-
вает свое превосходство над остальными нар-
тами. 

в нартовском эпосе немало проявлений П. р., 
которые характеризуют межличностные взаи-
моотношения индивида и коллектива. наряду с 
организацией походов в чужие страны, сферой 
П. р. является охота на диких зверей. если нар-
товский человек оставался обделенным на охо-
те, то этот факт он воспринимал как личный по-
зор, да такой позор, который не позволяет ему 
показаться перед нартами. разделка туши оленя, 
например, Гумским человеком становится ис-
точником глубоких сомнений в душе сослана: 
«одна часть будет моя, другая его, — в тревоге 
думает сослан. — третью часть он тоже, конеч-
но, хочет взять себе, но если ему достанется 
больше, чем мне, такой позор для меня будет 
хуже смерти» (кадаг «сослан и гумский чело-
век»). П. р., как здесь видно, настолько присущ 
родовому коллективу, что сослан распространя-
ет его и на представителя другого племени, оце-
нивая его поступок с точки зрения П. р. а гум-
ский человек, на поверку, оказывается выше 
этого простого П. р., выделяя сослану две доли 
дичи, а себе одну. он в сослане видит не только 
напарника на охоте, но и человека из далекой 
страны, которому необходимо дать сверх его 
доли. «наученный гумским человеком», сос-
лан сам уже в другом месте выходит за рамки 
простого П. р. 

аналогичный случай имел место у хамыца 
с человеком из рода Быцента. Последний также 
поделил добычу на три части; вовсе не думая 

забрать лишнее, он приносит его хамыцу, исхо-
дя из уважения к старшему: «Подойди ближе, 
хамыц, выбери долю, которая, по обычаю, по-
ложена тебе как старшему». «и взял хамыц 
долю старшего». 

в обоих случаях выход за пределы простого 
П. р. является одновременно и выходом за узкие 
рамки родоплеменной морали как со стороны 
гумского человека или человека из рода быцен-
та, так и со стороны сослана и хамыца, пред-
ставителей доблестных нартов.  

Лит.: нравственные аспекты осетинского нартского 
эпоса // на соигси, ф. фольклор, оп. 2, д. 584, п. 174,  
л. 7–15. 

т. м. алборов

ПРИОРИтеты НРАВСтВеННОГО ВОС-
ПИтАНИя. нарты — носители строгой нрав-
ственности, в своей общественной и частной 
жизни они стараются соответствовать требова-
ниям морального кодекса нартов. в качестве 
основы воспитания он прослеживается в тех 
сюжетах, которые требуют демонстрации 
специфических воинственных понятий чести и 
соответствующих им правил приличия, обще-
ния и поведения. в кадагах отчетливо пред-
ставлена норма, согласно которой нарушение 
принятого поведенческого канона ставит нарта 
вне общества, отступление от моральных цен-
ностей всего сообщества нартов грозит в пер-
спективе глобальным крахом. так, эпический 
Батрадз — наставник молодых нартов, узрев у 
них поступки, не соответствующие строгой  
нартовской морали, проклинает свой народ и 
предрекает его скорый распад. 

вместе с тем, в понятие рыцарского воспи-
тания, помимо вырабатывания исключительно 
воинственных навыков, было включено и фор-
мирование эстетических вкусов и предпочтений. 
Песни, народная хореография, игра на музыкаль
ных инструментах составляли существенный 
компонент нартовской жизни. им они отдава-
лись так же самозабвенно, как битвам и сраже-
ниям. от бурных танцев нартов гудела и дрожа-
ла земля, содрогались горы, а их игра на 
фандыре пробуждала не только живую, но и не-
живую природу. художественная одаренность 
причислялась к важным достоинствам челове-
ка. в одном из состязаний нартов Сослан одер-
жал победу, поразив народ своими виртуозными 
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танцами. можно привести и другой эпизод — 
много доблестных нартов сватались к краса-
вице Агунде, но она предпочла Ацамаза за его 
чарующую игру на свирели. в разных сюже-
тах на двенадцатиструнном фандыре музи-
цируют сослан, батрадз и Саууай. у нартов 
также присутствуют развитые представления 
о личном имидже, красоте, моде, ухоженно-
сти и т. д. Тотрадз, вооружившись и взобрав-
шись на коня, обращается к матери: «взгляни-
ка, нана, хорош ли я на коне? — спросил 
тотрадз. — если я не хорош на коне, не выеду я 
со двора». 

относительно форм и учреждений воспита-
ния: в нартовском обществе воспитание не было 
обособлено как самостоятельный вид деятель-
ности, поэтому и главными учреждениями вос-
питания выступают институты общественной 
жизни — Ныхас, игровые площадки, родовые 
общинные дома и пр. важнейшим фактором со-
циализации было и то, что подрастающие поко-
ления принимали непосредственное участие в 
социальных и культовых событиях, в разных 
видах общественно значимой деятельности, где 
каждый был одновременно объектом и субъек-
том системы воспитания. строгое разграниче-
ние возрастных полномочий является важной 
особенностью нартовского воспитания. народ-
ная педагогика построена на подчинении стар-
шим по принципу: воспитываешься старшими, 
воспитываешь младших. всякие попытки нар-
товской молодежи ослушаться старших конча-
ются ее моральным поражением: старшие пре-
подносят ей наглядный урок возрастного 
превосходства («урызмаг и кривой уаиг», «как 
сослан женился на косер» и др.). личный при-
мер воспитателей, то есть старших — одна из 
главных форм педагогического воздействия на 
подрастающее поколение. такой порядок требу-
ет жесткого самоконтроля, поскольку всеми 
своими поступками старшие обязаны являть со-
бою образец для подражания. 

важнейшими из традиционных учреждений 
народной педагогики были ныхас и игровые 
площадки. оба этих традиционных института 
несли серьезную воспитательную функцию, 
кроме того, они были территорией активного 
формирования общественного мнения. социа-
лизирующее значение народных собраний отра-
жено в кадаге «собрание нартов, или кто из 

нар тов самый лучший». По сюжету старейши-
ны обеспокоены общим падением нравов, рас-
пущенностью и пристрастием к хмельным на
питкам. осуждая эти и другие пороки, они в 
то же время возносят качества, составляющие 
общественные и педагогические идеалы на-
ртов, их представления о нравственности и 
чести. в таких сюжетах зафиксирован огром-
ный педагогический потенциал общественно-
го мнения, на которое влияли и регулярные 
состязания, проводимые на специально отве-
денных площадках — Поляна игр (см. Игры 
нартов. Зилахар). в программу соревнований 
входили самые разные испытания: военно-
спортивные (борьба, поднятие и толкание тя-
жестей, стрельба, скачки) и зрелищно-эстети-
ческие конкурсы (ораторское искусство, пение, 
танцы). Победителей чествовали самые автори-
тетные старшие и весь народ, поэтому состяза-
ния можно считать важной школой нартовского 
воспитания. 

общественное мнение — одобрение или по-
рицание — вообще является в эпосе наиболее 
адекватной оценкой качеств формирующейся 
личности, как и самым действенным стимулом 
воспитания и самосовершенствования. в реша-
ющей мере характер поступков нартовских ге-
роев определяется либо их жаждой доброй сла-
вы и народного одобрения, либо страхом 
общественного порицания / осмеяния. меры 
воздействия на молодежь носят преимуще-
ственно психологический характер, физические 
наказания упоминаются крайне редко, практи-
чески только два раза, и оба они связаны с бат-
радзом. с ним же соотносятся убеждения о вы-
сокой действенной силе и эффективности 
самовоспитания личности. в кадаге «собрание 
нартов» нарты, убедившись, что батрадз пре-
восходит всех своей сдержанностью и самооб-
ладанием, умеренностью в физических потреб-
ностях и военной смекалкой, попросили его 
рассказать, как ему удалось воспитать в себе эти 
качества. в своем ответе герой раскрывает ос-
новные аспекты самовоспитания — это подра-
жание положительному примеру, самоубежде-
ние и регулярные тренировки. 

Педагогика, выраженная в эпосе, характери-
зуется преобладанием групповых форм социа-
лизации. из мер индивидуального педагогиче-
ского воздействия более всего встречаются 

* 5
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такие, как поощрение и побуждение к подвигам 
и добрым славным делам, либо угроза прокля-
тием. Побуждает к подвигам чаще всего нартов-
ская мать Шатáна. Примером же проклятия на 
случай неудачи в исполнении поручения может 
служить то, как Кулбадагус напутствует свою 
дочь к действию: «да пойдет тебе мое молоко 
впрок и пусть тебе передастся мое острословие. 
но если не сумеешь ему достойно ответить, — 
чтоб тебе перевернуться». аналогичное напут-
ствие находится в кадагах «как урызмаг и ха-
мыц отыскали деда своего уархага» и «Женитьба 
батрадза». 

в нартовском эпосе отражены отдельные 
педагогические взгляды и идеи, формы, сред-
ства и учреждения воспитания, присущие раз-
ным этапам социально-экономического разви-
тия общества. отражением древнейшего из них 
является воспитание детей в доме матери — это 
аллюзии материнского рода. Эпизоды, указыва-
ющие на воспитание детей в роду матери, встре-
чаются в эпосе не единожды: Сырдон входит в 
нартовское общество по матрилокальному при-
знаку, сослан и батрадз именуются приемными 
сыновьями Шатáны, а не ее мужа Урызмага. в 
кадаге «как батрадза выманили из моря» имя 
ребенку дают сородичи матери, да и забрали нар-
ты к себе батрадза, сына Хамыца, из рода его 
матери Быценон, где он родился и до определен-
ной поры жил. Присутствуют в эпосе и мотивы, 
отражающие право матери или общей «матери 
нартов» Шатáны на безраздельное распоряже-
ние судьбой ребенка. отец может и не подозре-
вать, что у него имеются дети, как в кадагах 
«сын Шатаны» и «бедзенагов сын удалой 
арахдзау». в роду матери воспитываются мно-
гие нартовские гуыппырсары, наиболее отчет-
ливо этот принцип отражен в кадаге «безымян-
ный сын урызмага». в нем встреча с отцом 
вообще оборачивается гибелью для ребенка; на 
мифологическом уровне это отражает и фикси-
рует права материнского рода. в кадаге «сау-
уай» за Шатáной остается последнее слово в 
решении вопроса замужества девушки. 

Процессы, отражающие переход к отцовско-
му роду, также присутствуют в эпосе и более 
всего — в кадаге «рождение урызмага и хамы-
ца»: «кто не родится на земле нартов и кого они 
не примут из чрева матери в свои руки, того они 
никогда своим не признают». урызмаг и хамыц, 

отыскав своего деда Уархага, без всяких оби-
няков заявляют: «мы твои сыновья и отныне 
будем жить с тобой». молодая жена нарта Сы
балца также говорит знаковые в этом смысле 
слова: «лучше бедно жить у мужа в доме, чем 
богато в отцовском доме». Патриархальность 
стала устоявшимся содержанием воспитания 
нартов. 

нашел свое отражение и обычай передачи 
ребенка на воспитание в другую семью до со-
вершеннолетия — аталычество, а также другой 
архаический институт воспитания, свойствен-
ный общинно-родовому строю, — инициация. 
существенной особенностью инициации явля-
ется правовое содержание возрастных полномо-
чий. к ее фактическим отзвукам можно причис-
лить и эпизоды наречения младенцев именем не 
сразу же после рождения, как это бывало обыч-
но, а только после прохождения мальчиком 
определенных испытаний, направленных на 
раскрытие его физических и духовных качеств. 
сын Бедзенага удалой Арахдзау заслужил свое 
имя удалью и мужеством; только после победы 
саууая на нартовских состязаниях прославлен-
ный Кандз удостоил его чести называться своим 
сыном. 

в эпосе описывается рождение почти всех 
именитых нартов, но родильные обряды в по-
токе мифических обстоятельств представлены 
не конкретно. некоторые сведения о них содер-
жатся в кадаге «рождение урызмага и хамыца». 
Дзерасса, ожидающая рождения своих близне-
цов, отклоняет предложение родственников 
мужа занять престижные верхние ярусы башни 
и рожает сыновей в темном хлеву. Здесь нетруд-
но проследить этнографические подробности 
обряда очищения после родов. есть в эпосе и 
сведения о колыбели. ребенка пеленали, укла-
дывали в нее, перевязывали, потом качали и ба-
юкали колыбельной песней. наиболее полные 
сведения об этом обряде содержатся в кадаге 
«ацамаз и алдар мысыра». в этом же тексте на-
ряду с матерью ребенка упоминается кормили-
ца-няня; предполагается, что это сравнительно 
поздний вариант. воспитанием детей, особенно 
в раннем периоде их развития, уходом за ними 
занимались женщины — мать, родственницы 
рода матери или аталыка. 

в целом отчетливее всего в эпосе представ-
лены содержание и средства военно-физическо-
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го воспитания — это разнообразные игры, сило-
вые и спортивные упражнения. чаще всего 
упоминается поднятие и толкание тяжестей, вер-
ховая езда и джигитовка, стрельба из лука в цель и 
вдаль, фехтование и т. д. вообще в эпосе военно-
физическая подготовка занимает ведущее место. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 462; х а д и к о в х. х. 
очерки этнической психологии осетин. вл., 2015. с. 98–115. 

По х. х. хадикову
подг. а. х. хадикова

ПРИСяЖНОе БРАтСтВО. см. Клятва. 

ПРОИСХОЖДеНИе НАРтОВ [НАРты РАВ- 
ЗӔРД]. см. Первый Нарт. Сотворение мира. 

ПРОКЛятИе НАРтОВ [НАРты ӔЛ-
ГЪыСт] — по представлению носителей эпо-
са, проклятия, произнесенные нартами, имеют 
свойство сбываться. от проклятия дочь Бура
фарныга беременеет без мужчины, Хамыц про-
клял матьчертовку, которая после этого забе-
ременела и родила Сырдона, по проклятию 
появляется бораевский серый осел. 

в эпосе встречается проклятие «сехы гоп-
пыл фӕхау», буквальное значение которого не-
известно. согласно кадагу «созырыко и гум-
ский человек», когда Созырыко на охоте напал 
на след оленя необыкновенной красоты, он ска-
зал себе: «да пропади ты, созырыко, если вы-
стрелишь в этого оленя прежде, чем насмо-
тришься на него» («сехы гоппыл фӕхау, 
созырыхъо, ацы сагмӕ цалынмӕ кӕсынӕй 
бафсӕдай, уалынмӕ йӕ куы фехсай»). 

в другом кадаге «урызмаг, хамыц и Шатáна» 
хамыц пустил стрелу и разбил кувшин дочери 
Кулбадагус, а также изорвал ее платье. тогда 
колдунья дала девочке новый кувшин и сказала: 
«иди, и, если ты будешь обладать хоть частью 
моего острословия, молоко, которым [я] тебя 
вскормила, будет тебе впрок. а нет, так будь ты 
неладна» («ацу ӕмӕ дын кӕд мӕ дзыхӕй хай 
уыдзӕни, уӕд дын цы дзидзи фӕдардтон, уый 
дын хӕлар уӕд. кӕннод сехы гоппыл фӕхау»). 

б. а. Алборов объясняет это выражение как: 
«трястись тебе в сехи» (по-груз. «сехи», или 
«чехи», — «седло осла»). существует также 
толкование: «Пусть весь век будешь скитаться 
по сехы гоппу!». 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 23, 100; а л б о р о в б. а. 
осетинские нартские сказания о созрыко и гумском чело-
веке // уЗ согПи. т. 23. вып. III. с. 100; ц г о е в. словарь. 
с. 258–259. 

З. П. 

ПРОРОК [ПеХУыМПАР]. в эпосе П. облада-
ют более высоким социальным статусом, чем 
нарты. в кадаге «уастырджи и маргудз» небо
житель Уастырджи недоумевает: «удивитель-
но, откуда у него (Маргудза. — л. ч. ) столько 
сил? даже пророки не могут похвастаться такой 
силой». 

согласно двум кадагам, П. является магоме-
том — основателем исламской религии. в када-
ге «нартовская уацамонга и смерть сына хамы-
ца батрадза» («нарты уацамонгæ æмæ хæмыцы 
фырт батрадзы мæлæт») после гибели Батрадза 
поместили в Софийский склеп, где он превратил-
ся в П. в другом кадаге «как сражался созырыко 
с Пророком» («созырыхъо Пехуымпаримæ куыд 
хæцыди») Созырыко представлен как племян-
ник П. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 537–544; нк. иаЭ. 5. с. 20, 520–
523, 710. 

л. ч. 

ПРУт ИЗ БеРеЗы [БÆРЗ УИС] — одно из 
сокровищ нарта Аца. старый аца перед смер-
тью завещал трем своим сыновьям три сокрови-
ща: совок, П. и. б. и свирель. нартовские старей-
шины распределили их следующим образом: 
старшему сыну достался совок, среднему —  
П. и. б., а младшему Ацамазу — свирель. вол-
шебный П. и. б. обладал способностью приум-
ножить скот. береза — сакральное дерево, из 
нее изготовляли амулеты и талисманы. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 375–386, 513; ч и б и р о в. тдко. 
с. 148–149. 

л. ч. 

ПУХАеВ вадим енверович [ПУХАты енве-
ры фырт вадим (1970)] — осетинский худ., 
засл. худ. рсо-а (2009), член схр (с 1998), 
главный редактор журнала сх рсо-а. «наци-
ональный колорит», создатель сайта «арт-
арв». 

П. окончил отделение живописи цхинвальско-
го художественного училища им. м. с. Туганова 
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(1989), отделение изобразительного искусства 
ф-тета искусств (мастерская Ш. Бедоева) согу 
им. к. л. Хетагурова (1994). 

Значителен вклад П. в деле популяриза-
ции осетинского искусства в россии и за рубе-

жом. им осуществлены 
многочисленные худо-
жественные проекты  
в бельгии, голландии, 
венгрии, франции, ита- 
лии, турции, а также 
во владикавказе. 

основное место в 
профессиональной де-
ятельности П. занима-
ет станковая живопись. 
художник обладает 

своеобразным живописным почерком, полным 
символизма и философских откровений. По 
мнению зав. отделом русского музея (санк-
Петербург) а. боровского, П. «заявил о себе как 
живописец-фигуративист с хорошим изобрази-
тельным драйвом: умеет строить многофигур-
ные композиции, убедительно «держит ритм» 
<…> Пухаев успел отработать формы притчи и 
жанровой сцены, адаптировав их к местной по-
чве (в буквальном, этнографическом и этно-
культурном, смысле). он ищет разные жанро-
вые формы, не чужд стилизации в национальном 
духе». 

важное место в творчестве П. занимает тема 
нартовского эпоса. в разные годы художником 

созданы картины: «сослан в царстве барасты-
ра» (1994), «вызов богам (1995), «Песнь сыр-
дона (фрагмент)» (1997), «уастырджи» (2018) 
и др. 

Соч.: факультет искусств: Живопись. графика. дизайн. 
вл., 2004. с. 24–25; Энциклопедия живописцев: начало 
XXI века. м., 2008. с. 218–219; союз художников рсо-
алания. 70 лет: 1939–2009: живопись, скульптура, графика, 
декоративно-прикладное искусство. вл.-р-на-д., 2009.  
с. 92–93, 204; окрыленный всадник: альбом. м., 2013.  
с. 10, 78–87; региональное отделение втоо «союз худож-
ников россии». вл.-р-на-д., 2014. с. 158–161, 374–375. 

Лит.: а б а е в а а. Задушевный разговор // растдзинад. 
2001. 11 декабря; ее же: Произведения художников //  
растдзинад. 2011. 17 июня. 

 л. к. гостиева 

ПУХОВ темболат [ПУХАты темболат] — 
сказитель, уроженец сел. фарн рсо-а. от него 
в 1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан 
кадаг «нарт батрадз» («нарты батрадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (бр. III),  
л. 3–6. 

и. б. 

ПУШКА БОРАтА [БОРАты САРМА- 
ДЗАН] — большая нартовская пушка, в ее дуло 
может войти стоя вооруженный человек. в эпо-
се Созырыко поместил Батрадза в П. б. и на-
правил ее прямо к крепости Хыз. из пушки 
вместе с выстрелом батрадз выскочил с распро-
стертыми руками и разбил стены крепости. ра-
зогнав всех ангелов, он вынес из крепости жену 
созырыко. 

По преданиям, эта пушка находится в г. ама-
сее в турции, близ городов тулхара и самсона. 

Лит.: нарты. огЭ. 3. с. 71. 
З. П. 

ПФАФ (ПФАФФ) вальдемар богданович (Эм-
мануилович) [PFAFF Waldemar (1834 — после 
1874)] — доктор права, известный исследова-
тель древней истории, этнологии и народного 
права осетин. 

П. — выпускник лейпцигского ун-та. в  
1869 г. начал работать учителем истории влади-
кавказского реального училища и увлекся исто-
рией и культурой осетинского народа. труды 
П. содержат ценнейшую информацию о древ-
ней истории, этнографии, народном праве 

в. е. Пухаев

Песнь сырдона (фрагмент). худ. в. Пухаев
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осетин, хотя содержат немало и ошибочных по-
ложений. 

наряду с Ю. Клапротом, П. был одним из 
первых, кто обнаружил в живом быту осетин 
эпические сказания (названные им «историче-
скими сказками»). он совершил экспедиции по 
всем горным ущельям северной и Южной осе-
тии (в 1869–1871 гг.). Помимо других материа-
лов историко-культурного характера, в курта-
тинском ущелье П. были записаны и первые 
образцы нартовских кадагов о Батрадзе, 
Шатáне и Сырдоне от талантливого сказителя, 
прекрасного знатока старины елбыздыко Жан
тиева. из них наиболее содержательным являет-
ся сказание о батрадзе. «батраз у осетин бог, — 
писал П., — и подлинную песню о нартах 
осетины слушают до сих пор с таким же благо-
говением, как мы евангелие». однако, как от-
мечено исследователями, записи П. страдают от 
одного существенного недостатка. они даются 
в вольном, кратком пересказе, не отличаются 
полнотой и законченностью. При этом каждое 
сказание представляет собой соединение не-
скольких сюжетов из жизни того или иного ге-
роя под общим заглавием. так, три эпизода о 
подвиге батрадза объединены под названием 
«Эпопея батрадза», несколько эпизодов из жиз-
ни Шатáны названы «сатана — исторический 
тип осетинской женщины». 

П. ощутил великую любовь народа к фоль-
клору, для которого он являлся неотъемлемой 
частицей духовного кредо, духовной составля-
ющей, не скрытой где-то в глубине, а лежащей на 
самой поверхности жизни. «всякий осетин, — 
писал он, — знает наизусть кое-какие места из 
этой эпопеи, но лишь отрывками, не понимая, 
конечно, ни связи между этими рассказами, 
ни их глубокого значения для истории челове-
чества. редкий старец или даровитый юноша 
не помнит целиком два-три, и если много, де-
сять рапсодий этого обширного творения на-
родной осетинской литературы». он же пи-
сал: «у осетин каждая сколько-нибудь 
выдающаяся личность древности обозначает-
ся почетным названием нарт». все это писа-
лось два столетия назад иноземцем, никакими 
родственными узами не связанным ни с кавка-
зом, ни с осетинами. 

П. ошибочно связывал нартов с реальным 
племенем, переселившимся из южного побере-

жья каспийского моря и составившим часть 
истории осетинского народа. 

тем не менее, роль П. в опубликовании  
нартовских сказаний велика. будучи одним из 
первых, кто познакомился с нартовскими када-
гами осетин, он же стал одним из первых уче-
ных, который распознал их подлинную научную 
ценность. обращаясь к современникам, П. на-
стоятельно просил взяться за их изучение. «для 
многих других вопросов и исследований по 
описанию кавказа время терпит… но по вопро-
су о собирании кавказских исторических сказок 
и преданий — решительно — periculum in mora» 
(«промедление опасно». — л. ч.). более того, он 
советовал будущим исследователям заняться их 
сравнением с древнеиранскими и греческими 
мифологическими сказаниями. вот что ответил 
П. Жантиев на просьбу пропеть ему нартовские 
песни: «я многое уже забыл, вообще мы учимся 
теперь от русских и скоро забудем совсем наши 
песни и предания». таким образом, П. оказался 
первым, кто призывал к изучению ареальных 
связей эпоса. Призыв, безусловно, оказался 
очень своевременным. 

Соч.: Путешествие по ущельям северной осетии: Эт-
нологические исследования об осетинах; народное право 
осетин. материалы по древней истории осетин // ППкоо. 
кн. 7. вл., 2013. с. 15–348. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 13, 331, 340–345, 421. 
л. а. чибиров

ПЧеЛИНА еВГеНИя ГеОРГИеВНА (1895– 
1972) — известный исследователь истории, эт-

нографии и археологии 
осетии. вклад ее в 
историографию исто-
рии осетии довольно 
значительный. 

в круг научных ин-
тересов П. входили 
также вопросы нарто-
ведения. в частности, 
она критически вос-
приняла утверждение 
е. и. Крупнова о том, 
что нартовский эпос 

не отразил исторические события. П. стреми-
лась раскрыть особенности материальной и ду-
ховной культуры осетин не только периода 
средневековья, но и более ранних эпох. П. была 

е. г. Пчелина
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первым археологом, попытавшимся связать та-
кие артефакты, как мифологические сюжеты из 
бронзовых ажурных пряжек и бронзовые фигур-
ки коней VI–VII вв. с персонажами осетинского 
нартовского эпоса. наметки таких увязок мож-
но найти в ее статьях об «отголосках» нартов-
ского эпоса в памятниках осетинских могильни-
ков из Рекома, сохта и др. ею было положено 
начало «комплексного изучения эпоса и его от-
ражения в обширных археологических материа-
лах, точнее говоря, — проблеме историзма нарт-
ского эпоса» (Кузнецов). 

специальная работа о нартовском эпосе у 
П. одна — доклад, представленный в Эрмитаже. 
во время раскопок в северной и Южной осе-
тии П. обнаружила четырехугольные литые 
ажурные бронзовые пряжки с изображениями 
фантастических животных, в том числе коней с 
рыбьим хвостом. ученый разъяснила при помо-
щи нартовского эпоса их смысловое значение: 
конь с рыбьим хвостом — порода коней, при-
надлежащих покровителю солнечного света. на 
этих конях совершают свои подвиги нартовские 
богатыри — персонажи солярного цикла. изо-
браженная на пряжках сцена нападения собаки-
волка и птиц на оленя-коня (быка-коня) — ото-
бражение космологических представлений, 
присутствующих и в нартовском эпосе осетин. 

в трудах П. предпринята попытка доказа-
тельства того, что эпос унаследовал многие 
черты скифского времени и имеет большое 
значение для ранней истории осетинского на-
рода. По ее мнению, нартовский эпос имеет 
более глубокие корни, нежели аналогичные 
эпические произведения многих современных 
народов, потому получил такое широкое рас-
пространение. 

согласно исследованию П., осетинский 
исторический эпос — повествование, обросшее 
сказочными напластованиями, в некоторой сво-
ей части дающими возможность частично вос-
становить картины общественной жизни в про-
шлом, а также уточнить имена и даты событий. 
а когда эти песни, по убеждению П., дополняют 
и иллюстрируют археологические данные, то 
они дают основание и для некоторых историче-
ских выводов. 

из предметов, найденных в сохта и урс  
дзуар (Южная осетия), П. проводит параллели 
с нартовским эпосом. особенно интересны 

бронзовые прямоугольные ажурные поясные 
пряжки с мифологическими сюжетами, отража-
ющими космогонические и религиозные пред-
ставления кавказских горцев, известных читате-
лю из нартовского эпоса и погребального 
ритуала посвящения коня умершему. 

во время погребального обряда позади но-
силок с покойником вели коня, посвящаемого 
умершему. При этом еще в нач. хх в. в наибо-
лее глухих ущельях осетии впереди носилок 
катили круглый плоский хлеб диаметром до по-
луметра, называемый «соти» и символизиро-
вавший Солнце мертвых (мæрдты хур). 

в 1936 г. в известном святилище реком П. 
была найдена медная бляшка с изображением 
коня, передние ноги которого в виде столбика 
разделены внизу на два копытца; вместо задних 
ног у него — толстый спирально закрученный 
хвост. между тем, трехногий конь представлен 
в осетинском фольклоре вообще, в нартовском 
эпосе в частности. см. Трехногий конь Уастыр
джи. 

в исследовании, посвященном истории, этно-
графии, религии и культуре осетии, хранящемся 
в личном фонде ученого санкт-Петербургского 
филиала архива ран, нартовским кадагам осе-
тин выделен специальный подраздел, основу ко-
торого составляют материалы: о происхождении 
эпоса, этнониме «нарты», сказаниях и приключе-
ниях выдающихся героев эпоса, анализе суще-
ствующей литературы об эпосе и др. остается 
сожалеть, что значительный по объему архив-
ный материал ученого нуждается в приведении 
в порядок и анализе. 

П. интересовалась и даредзановскими ска-
заниями, которые получили преимущественное 
распространение среди южных осетин. 

Этнографические работы П. (о гостеприим
стве, родильные обряды и др.) сопровождаются 
подтверждающими иллюстрациями (паралле-
лями) из нартовского эпоса. 

Соч.: нартский эпос в памятниках северо-осетинских 
могильников // сообщения гос. Эрмитажа вып. III. л., 1945. 
с. 10–11; обряд гостеприимства у осетин // сЭ. 1932. № 56; 
родильные обычаи у осетин // сЭ. 1932. № 4; Погребальные 
комплексы из сохта, урсдзуар и рук Юго-осетии // Ossetica. 
избр. труды по истории, этнографии и археологии осетин-
ского народа. вл., 2013; там же: Æртыкъахыг — осетинский 
мифологический конь; там же: урсдонское ущелье в север-
ной осетии. 



ПятНИЦА

Лит.: л ю б и н в. П. е. г. Пчелина — кавказовед от 
бога // Ossetica: избранные труды по истории, этнографии и 
археологии осетинского народа. 2013. с. 8–11; там же:  
к у з н е ц о в в. а. Предисловие. C. 6–7; ч и б и р о в л. а. 
труды е. г. Пчелиной как образец междисциплинарных ис-
следований // исоигси. 2016. № 19 (58); З а с т о р о ж - 
н о в а е. г. обозрение личного фонда е. г. Пчелиной  
(№ 1017) в сПбф аран // сборник статей по материалам 
научных чтений. 17–18 октября 2019 г. сПб., 2019. с. 64–69. 

л. а. чибиров

ПятНИЦА [МАйРÆМБОН] — знаменатель-
ный день недели у нартов. в П. нарты собира-
лись на Памятном кургане, где формировалось 
войско для предстоящего похода. на П. нартов-
ские гуыппырсары назначали состязания и пое-
динки. Великан Мукара велит передать нарту 
Чеху: «если он нарт, то скажи ему, что у нартов 
день поединка в пятницу, и я буду готов к этому 
дню». Созырыко предлагает Сайнагалдару сра-
зиться «через неделю, в пятницу». в сказании 
«сын албега маленький тотрадз» Сослан гово-
рит Тотрадзу: «сегодня пятница, в следующую 
у нас встреча на вершине уарппа». 

в другой раз сослан дает указание глаша
таю: «Пройди повсюду и прокричи громко  
нартам: “сегодня пятница, а в следующую пят-
ницу идем мы на крепость хыза”. и тот дом, 
который не вышлет нам воина, навсегда отдаст 
мне юношу». 

П. была днем игр. о них извещали за неделю 
раньше, и явка мужчин была строго обязательна. 

По П. нарты устраивали семейные торжества. 
азынат-малик говорит сослану: «сегодня пят-
ница. Приезжай ровно через неделю на праздник 
в честь годовалого сына; приезжай с гостями». 

П. была днем веселья. «вся нартовская мо-
лодежь в полном снаряжении собралась в пят-
ницу к дому уархтанага. сам уархтанаг расста-
вил всех по порядку: сначала шли музыканты, 
за ними плясуны, потом певцов отдельно поста-
вил он и тех, кто будет джигитовать на конях». 

когда нартовская молодежь настояла на же-
нитьбе Уархтанага, он дал согласие и сказал: 
«в пятницу будьте наготове! я скажу вам, к 
кому надо идти свататься». 

в П. нарты совершали и казни. в известном 
сказании об избавлении от Шатáны нарты до-
вели до осужденной свой вердикт: «сегодня 
пятница, а жить тебе осталось до следующей 
пятницы. Потому торопись, замаливай за эту 
неделю все свои грехи — в следующую пятницу 
мы бросим тебя живьем в озеро ада». как пра-
вило, приговоры выносили неделей раньше. 
При этом днем вынесения приговора и его ис-
полнения бывала П. см. Игры нартов. Зилахар. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 135; сн. 1978. с. 418; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 386; д ы н н и к. сюжетика; д а р ч и е в а. 
хронотоп. с. 44 и сл. ; а б а е в а. характер. 

л. ч.
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бочим в художественном отделе государствен-
ного исторического музея. окончив ун-т, рабо-
тал в массовом (экскурсионном) отделе гим. 

в 1968–1971 гг. учился в аспирантуре при 
каф. археологии мгу. в 1971 г. защитил канд. 
дисс. «Этнический и социальный состав насе-
ления неаполя скифского». с 1971 г. — м. н. с. 
сектора историко-культурных связей советского 
и зарубежного востока ив ан ссср. с 1995 по 
1997 гг. заведовал отделом древнего востока 
ив ран. в 1988 г. защитил докт. дисс. на тему 
«социальные и культурные концепции древних 
иранцев по материалам скифии». 

область научных исследований р. — мифо-
логия, идеология, социальные и культурные 
концепции бесписьменных культур. 

в монографии «модель мира скифской куль-
туры» р. выводил параллель с ведическим по-
гребальным ритуалом, в котором выражено как 
представление о связи коня со всеми тремя зо-
нами мироздания, так и толкование коня как су-
щества, доставляющего умершего в обитель 
мертвых в осетинском нартовском эпосе. в ка-
честве примера р. приводит Сослана, отправля-
ющегося верхом на коне в Страну мертвых. 
При этом, когда его конь погибает, герой возвра-
щается на его чучеле, набитом соломой. 

интерпретируя сюжет на амударьинском се-
ребряном умбоне со сценой охоты, р. привлека-
ет сюжет о Хамыце из нартовского эпоса. Этот 
герой преследует до края земли встретившегося 
ему белого зайца, который оказывается доче-
рью водного покровителя Донбеттыра. в дру-
гих вариантах эпоса — это лягушка. от брака 
дочери донбеттыра с хамыцем рождается один 
из ведущих персонажей «нартиады» — Бат
радз. По мнению р., этот сюжет можно сопоста-
вить с другим из скифской мифологии, где пра-
родительницей скифов также является дочь 
водной стихии. исследователь отмечает, что 
если осетинское сказание и скифская мифологе-
ма действительно имеют общий генезис, то заяц 
в скифской зооморфной символике должен со-
ответствовать водной стихии. 

вслед за Ж. Дюмезилем р. интерпретирует 
свернувшегося в кольцо хищника через образ 
так же свернувшегося кольцом вокруг огня ве
ликана в нартовском эпосе, у которого сослан-
сосруко добывает огонь. р. согласен с Ж. дюме-
зилем в том, что в обоих образах воплощена 

РАВНИНА БОГА [ХУыЦАУы БыДыР] — 
эпический топоним в «нартиаде», местность, 
расположенная далеко от Страны Нартов. до-
бираться к ней нужно через выжженные поля, 
через моря и сходящиеся горы; дорога к равни-
не охраняется гигантским орлом. в кадаге «нар-
ты спорили о том, кто из них лучший» («нартæ 
“чи хуыздæр”-ыл дзырдтой») Сырдон разрешил 
спор: лучшим был бы тот, кто отправился бы на 
р. б. и привез оттуда сотворенную им девушку 
(«…хуыцауы быдырмæ чи ацæуид æмæ 
уырдыгæй хуыцауы сконд чызджы чи 
æрхæссид, гъе уый»). с заданием удалось спра-
виться Батрадзу. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 218–219, 636. 
м. д. 

РАВНИНА КУМ. см. Кумская степь. 

РАДУГА. см. Сослани андура. 

РАеВСКИй дмитрий 
сергеевич (1941– 
2004) — д. и. н., акад. 
раен, археолог, один 
из крупнейших скифо-
логов. родился в мо-
скве. в 1959 г. посту-
пил на истфак мгу, 
специализировался по 
каф. археологии. учил-
ся на вечернем отде- 
лении, одновременно 
работая подсобным ра-д. с. раевский
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одна идея. в самом деле, в нартовском сюжете 
поза великана служит для окружения огня как 
центрального элемента описываемой структу-
ры. аналогичная функция позы зооморфного 
существа находит выразительные сходства в 
различных космологических традициях. По 
сути, та же космологическая идея лежит в осно-
ве привлеченного Ж. дюмезилем нартовского 
мотива, где, кстати, по некоторым версиям ве-
ликану также приданы черты змея. 

в связи с этим сюжетом р. обращает внимание 
на то, что хотя среди изображений свернувшегося 
в кольцо хищника в скифском искусстве преобла-
дает образ зверя кошачьей породы, имеется ряд 
памятников, где та же поза придана волку или не-
коему фантастическому волкоподобному суще-
ству, «эти данные могут быть сопоставлены с со-
храненными в нартовском эпосе следами 
какой-то восходящей к скифо-сарматскому вре-
мени традиции о волке как прародителе». 

нартовский эпос, зафиксированный у народов 
кавказа, в своей существенной части восходит к 
сарматской и скифской эпохе и продолжает эпиче-
скую традицию этих народов. однако «собствен-
но скифское вербальное творчество до нас не до-
шло; возможность же реконструкции некоторых 
его элементов, по данным античных авторов, нар-
товского эпоса осетин и т. п., ограничена почти 
исключительно содержательным уровнем». 

Соч.: модель; очерки; митология на скитите. софия, 
1988; мир скифской культуры. м., 2006; визуальный фоль-
клор. Поэтика скифского звериного стиля. м., 2013 (в соавт. 
с кулланда с. в., Погребовой м. н. ). 

г. н. вольная

РАй [ДЗÆНÆт (ир. ) / ДЗеНет (диг. )] — 
цветущий сад в осетинской мифологии, место 
пребывания душ умерших, центр загробного 
мира — Страны мертвых, обнесен золотой 
оградой с воротами, открываемыми по распоря-
жению Барастыра. 

в осетинском эпосе нарт Сослан отправля-
ется за листом Азадерева в страну мертвых, 
где герою помогает его умершая жена Бедоха. 
сослану удается попасть в ад и р. и вернуться 
невредимым. в кадаге «Почему сослан вернул-
ся из рая» («сослан дзенетӕй цӕмӕн раз-
дахтӕй») герой попадает в р., где видит множе-
ство бесстрашных зверей, которые пасутся на 

зеленом поле. там протекала большая река, на бе-
регу которой танцевали красивые девушки, а пе-
ред ними стояли разнообразные яства и напитки. 
одна из девушек объяснила ему, что они все умер-
ли, не успев выйти замуж, а яства эти им посвяти-
ли их родственники на земле. сос лан сказал, что 
он очень голоден, и попросил его накормить. тог-
да девушка предложила ему остаться в р., и только 
после этого он будет сыт одним видом этих яств. 
но сослан отказался от р., где нельзя притраги-
ваться к еде, и решил вернуться к нартам. 

согласно другому кадагу, сослан и его конь 
помогли детям, оказавшимся в омуте в аду, по-
пасть в р. 

Сырдон перед смертью завещает жене похо-
ронить его в лохмотьях, чтобы попасть в р. яко-
бы барастыр определяет хороших и плохих лю-
дей по их одеянию. По словам сырдона, 
себялюбивые гордецы будут хорошо одеты, и их 
хозяин страны мертвых отправит в ад, а бедные 
в поношенной одежде попадут в р. 

горцы верили, что, попав в р., они воссоеди-
нятся со своими близкими умершими родственни-
ками. Поэтому членов семьи на кладбище хорони-
ли рядом; если кто-то умирал на чужбине, его 
старались привезти на родину и похоронить возле 
сородичей. согласно мифологии осетин, в р. люди 
сидят за золотыми накрытыми столами, установ-
ленными всякими неиссякаемыми яствами и на-
питками. там имеются красивые реки, озера, на 
берегах которых танцуют прекрасные девушки. 
когда посвящали коня покойнику, можно было ус-
лышать слова: «Пусть дозволено будет тебе пить 
воду из райского родника». то есть не каждому 
умершему дано право пить из этого родника. 

р. и ад — два узла мифо-религиозной систе-
мы; конечный результат жизни человека. доб-
рые дела, совершенные человеком при жизни, 
после смерти оборачиваются благостным состо-
янием души в р. 

лучшее пожелание для покойника — «Пре-
бывай на том свете в раю» («дзæнæты фæбад»). 
см. Райское поле. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 362; нк. иаЭ. 2. с. 539, 543,  
549–550, 839, 866; нк. иаЭ. 4. с. 377; Ш ё г р е н. осетинские 
исследования. с. 56–64; д у б р о в и н. история войны и вла-
дычества русских на кавказе. сПб., 1871. т. 1, кн. 1. с. 295. 

л. а. чибиров
З. к. Плаева
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РАйСКИй САД

РАйСКИй САД [ДЗÆНӔт-ЦÆХÆРАДОН 
(ир.) / ДЗеНетИ ДЗӔХӔРАДОНӔ (диг.)] — 
фруктовый сад в Стране мертвых. Уархаг с 
нар товской молодежью отправился искать себе 
невесту. стрела, которую он пустил, вошла глу-
боко в землю. уархаг, откопав ее, вдруг видит, 
как отодвигается огромный камень. вместе с 
нартами он спустился под землю, где нашел 
себе невесту — дочь БолатХамыца. 

в р. с. растет Азадерево. 
Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 21, 35, 654. 

л. ч. 

РАйСКОе ПОЛе [ДЗÆНÆты БыДыР] — 
место для чистых и безгрешных душ в Стране 
мертвых, где побывал нарт Сослан. на р. п. зве-
ри паслись со скотиной, и никто никого не боял-
ся. там протекала большая река, на берегу кото-
рой сто молодых девушек плясали танец симд. 
возле них было изобилие разнообразной еды и 
питья. девушки обрадовались сослану и заста-
вили его танцевать вместе с ними. сослан про-
сил у них еды, но девушки ему сказали: «Живи 
с нами, забудь про земную жизнь, и тогда мы 
тебя накормим. так же как и мы, ты будешь сыт 
всем, что находится перед нами». 

когда сослан встретил в стране мертвых 
свою умершую жену Бедоху, он спросил ее про 
место, в котором побывал. бедоха ему ответила: 
«Это было райское поле, а девушки эти умерли 
будучи засватанными. Пища перед ними — та 
пища, которой их поминали на земле. теперь 
они сыты от одного вида всего того, что лежит 
перед ними». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 521, 839; нк. иаЭ. 5. с. 518–521; 
нарты. огЭ. кн. 2. с. 156–160. 

х. ц. 

РАМА (РАМ, РАМАЧАНДРА) — высшее ин-
дийское божество, седьмое нисхождение бога 
вишну на землю, его воплощение в смертное 
существо. центральный герой древнеиндийско-
го санскритского эпоса «рамаяна». Земной его 
родитель — царь страны айодхьи дашаратха. 
сравнивается с Гераклом — греческим полубо-
гом и одним из богов скифского пантеона. 

Параллели от нартовского эпоса ведут не 
только на запад европы и на иранское плоско-
горье, но и в бассейн средиземноморья и в 
арийский мир древней индии. картина этих па-

раллелей ярко раскрыта в работе фольклориста 
к. Вьеля «осетино-арийский героический ми-
фоцикл», базирующейся на параллелях не свя-
занных между собой ни пространственно, ни 
сюжетно культовых фигур — индийского р., 
греческого (скифского) геракла и нартовского 
Сослана. При этом, как подчеркивает автор, 
«интерес сопоставительного анализа осетин-
ского материала связан с тем, что, являясь 
сначала третьим промежуточным по своему 
географическому расположению, он часто ока-
зывается и интересным промежуточным зве-
ном, конкретно или параллельно содержащим в 
своей структуре ранее рассмотренные измене-
ния между греческой традицией и традицией 
индии» (вьель). 

Параллели весьма существенны, в разряд 
случайных их трудно отнести. 

все трое — божественного происхождения: 
р. — высшее божество индусов, а геракл — сын 

рама
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всемогущего Зевса. и сослан — по некоторым 
вариантам, генетический сын могущественного 
небожителя Уастырджи, который разделяет с 
Зевсом свойство неисправимого женского со-
блазнителя, а приемной матерью сослана вы-
ступает Шатáна, по материнской линии отно-
сящаяся к роду повелителя водного царства 
Донбеттыра. 

если р. — сын царя и впоследствии помазан 
на царство, а геракл — приемный сын царевича 
амфитриона, то отец сослана в некоторых вер-
сиях — Сосагалдар, и сам сослан является ал
даром нартов. 

р. и геракл пользуются покровительством бо-
гов, их благосклонностью. Под стать им и сослан, 
который тоже пользовался особым расположени-
ем небесных покровителей. именно он удостаи-
вался права трапезничать с ними в доме небожи
теля Сафа. через него же нарты были одарены 
ценными подарками от каждого из небожителей. 

р., геракл и сослан из смертных превраща-
ются в бессмертных. в жизни геракл выбирает 
тернистый путь и, совершив двенадцать подви-
гов, становится бессмертным. р. женился на ца-
ревне сите, ради которой он прошел брачное 
испытание. и нарт сослан — бессмертен, за-
кален в небесной кузнице Курдалагона. 

сослан имеет выразительные солярные чер-
ты, а прадедом р. был рагху, царь легендарной 
солнечной династии, сам же он связан с солнеч-
ным вишну. 

своим естественным и культурным бессмер-
тием р. и геракл продолжают действовать во 
благо людей. в критические для нартов дни 
сос лан — спасатель, откликается на каждую 
тревогу, спасает неродную мать от страшного 
Озера ада, умирающего — от голода, и т. д. 

р. и геракл известны своими подвигами, от-
крытиями новых пространств для цивилизации. 
Под стать им и нарт сослан, как тип цивилиза-
торского культурного героя (своим дыханием 
растопил снег и погнал погибавший от бескор-
мицы скот соплеменников к тучным пастбищам 
великана Мукара). 

для всех трех героев одеждой служили меха 
животных. сослан был одет в волшебную шубу 
из волчьих шкур. вооружением для всех был лук. 

в нартовском эпосе радуга — лук сослана, 
а индийцы называли радугу луком Индры или р. 
например, индуисты Панджаба именуют раду-

гу луком рам чандры, бенгальцы — луком р., а 
кашмирцы — луком рам бадара. 

все они — синонимы силы и могущества, 
имеют страсть к путешествиям, избирая нелег-
кие маршруты. геракла и сослана роднит то, что 
они совершают путешествие в Страну мертвых. 

в своих подвигах они часто противостоят 
великанам, чудовищам. р. сломал лук Шивы, ко-
торый до него не мог даже согнуть ни один из 
претендентов на руку царевны. считалось, что 
эта задача была не по силам человеку, так как 
лук этот был личным оружием могущественно-
го бога, с которым никто не мог сравниться по 
силе во вселенной. Пытавшие удачу до р. пре-
тенденты даже не смогли сдвинуть лук с места, 
но когда подошел черед р., он, натягивая лук, 
разломал его на две части. слава о невероятной 
силе р. облетела весь мир и гарантировала ему 
женитьбу на сите. р. убивает многоголового де-
мона равану. геракл убил лернейскую гидру, 
которая похищала скот и опустошала земли, а 
также многих других чудовищ. сослан часто 
сталкивается с великанами, чудовищами, одер-
живая над ними победу. 

интересен разговор демонов, напоминаю-
щий диалог самоуверенного молодого великана 
и его отца, знающего цену нартам, в осетинском 
эпосе. «индраджит, предводитель демонов, ска-
зал: “к чему, о дядя, ведешь ты эти бесполезные 
речи, приличествующие трусу? нет в нашем 
роду боязливых и слабых; один вибхишана, 
брат моего отца, лишен, видно, мужества и 
силы. чего боишься ты, о робкий, когда любой 
из ракшасов справится и с рамой, и с лакшма-
ной? ведь они — всего лишь смертные люди. 
Повелитель богов, владыка трех миров, был 
пленен мною и приведен на землю, и небожите-
ли разбежались в страхе передо мною. я вырвал 
клыки у небесного слона айраваты и низвел его 
на землю. ужели я, сломивший гордость богов и 
дайтьев, не одолею человека?” вибхишана от-
вечал индраджиту: “о сын мой, ты еще дитя, и 
ум твой не созрел для совета — оттого и похва-
ляешься ты как безумец на горе себе и отцу сво-
ему. ни тебе, никому другому не устоять против 
сына дашаратхи; безрассудны твои слова!”. “о 
царь, — молвил вибхишана, — верни ситу 
раме, и да избегнем мы беды и обретем по-
кой!”». индраджит не внимает предостереже-
ниям и гибнет от руки р. 
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геракл, р. и сослан — любимцы небожите-
лей, которые им покровительствуют. именно 
через сослана нарты получают ценные подарки 
от небожителей. вишвамитра дарит р. чудесное 
оружие: «грозные сверкающие диски, быстрые 
и меткие стрелы, тяжелые палицы, булавы и се-
киры». Праведник агастья дарит р. драгоценное 
оружие бога вишну: лук, меткие стрелы, свер-
кающие, как Солнце; могучий меч в золотых 
ножнах, острую тяжелую секиру, с пожеланием: 
«да будешь ты, доблестный рама, непобедим в 
битвах с врагами». в своих подвигах они часто 
противостоят злым великанам, одерживают по-
беду над чудовищами. сослан охотится на оле
ня, что соответствует преследованию киреней-
ской лани в подвиге геракла или антилопы 
маричи в подвиге р. 

все трое склонны к примирению. р. заклю-
чает договор о дружбе с обезьянами спустя не-
которое время после смерти антилопы маричи, 
геракл примиряется с артемидой, а сослан 
склонен к компромиссам, порой его ссора с не-
знакомцем завершается миром. Похищение 
жены сослана алдаром Хызом соответствует 
похищению повелителем ракшасов и мифиче-
ским владыкой острова ланка, демоном рава-
ной ситы — жены р. есть в народных версиях 
эпоса «рамаяна» и амазонские мотивы: в одном 
тамильском сказании даже сита сражается с ра-
ваной. 

Приведенные выше трехсторонние паралле-
ли не оставляют сомнения в том, что своими ос-
новными характеристиками сослан соответ-
ствует героям р. и гераклу. 

таким образом, проведенный выше сравни-
тельный анализ культурных героев древней ин-
дии, скифии и «нартиады», отстоящих друг от 
друга на значительном расстоянии и хронологи-
чески, и географически, свидетельствует о су-
щественной преемственной связи между от-
дельными звеньями единой ветви 
индоевропейского общества. см. Индийские 
параллели к Нартовскому эпосу. 

Лит.: сн. 1981. с. 87–89; Пнто. 1927. с. 17, 18; мс. 
1991. с. 148, 149, 464; рамаяна. литературное изложение  
в. г. Эрмана и Э. н. темкина. м., 1965; в ь е л ь. осетино.  
с. 160–193, 306; к и р н с Э. индийские мифы // Женщины 
в легендах и мифах. м., 1998. с. 288; ч и б и р о в. он.  
с. 107–112. 

л. а. чибиров

РАМОНОВ гаги [РÆМОНты гаги] — скази
тель, уроженец г. владикавказа рсо-а. от него 
в 1922 г. к. Томаевым записаны кадаги «Подвиг 
нарта батрадза» («нӕртон батрадзы сыс-
гуыхт») и «сказание о кровниках-нартах албе-
гата и алагата» («нӕртон туджджынтӕ албега-
ты ӕмӕ алӕгаты таурӕгъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 11, д. 18, л. 73–80. 
 и. б. 

РАМОНОВ Паша тотаевич [РÆМОНты 
тотæйы фырт Паша] — уроженец сел. кирово 
рсо-а (жил в горах в сел. лисри, в 1922 г. пере-
ехал в сел. кирово, слышал кадаги от своего 
отца тота). от него в 1941 г. х. Бигулаевым и  
б. дзагаевым записаны кадаги «как сослан шел 
к родственникам своей жены» («сослан йӕ 
каистӕм куыд цыд») и «обманутая Шатáна» 
(«сатанайы фæсайд»). 

Лит.: иас. т. I. с. 133—134, 157–158; на соигси,  
ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III), л. 159–160. 

 и. б. 

РАМОНОВ царай [РÆМОНты цæрай] — 
сказитель, уроженец сел. стур-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. берди Хадаевым записан кадаг 
«сырдон и хамыц» («сырдон æма хæмиц»). 

 Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI), л. 7. 
 и. б. 

РАМОНОВА надя [РÆМОНты надя] — ска-
зительница, уроженка сел. кирово рсо-а. от 
нее в 1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым за-
писан кадаг «созырыко и сырдон» («созы-
рыхъо æмæ сырдон»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 158–160. 

 и. б. 

РАННеСРеДНеВеКОВАя теОРИя ПРО-
ИСХОЖДеНИя НАРтОВСКОГО ЭПОСА. 
если обычно формирование нартовского эпо-
са относят к скифо-сарматскому времени, то 
иногда делают попытки отнести его к раннему 
средневековью, приспособив в качестве иллю-
страции к археологическим материалам и 
письменным источникам. роль нартовского 
эпоса здесь — прямолинейное воспроизведе-
ние раннесредневековых событий аланской 
истории. 
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автором р. т. п. н. э. выступил в. а. Кузне
цов. следуя за б. а. рыбаковым и м. м. Плисец-
ким, рассматривавшими севернорусские были-
ны как сугубо исторический источник, он, 
несмотря на предостережение е. м. Мелетин
ского, что русский эпос сильно отличается, по-
дошел с теми же критериями к нартовским ка
дагам. он настаивал на принципиальном 
историзме «нартиады», в отношении Ж. Дюме
зиля ограничился поддержкой тех его наблюде-
ний, которые говорили о консервативности ка-
дагов, но прохладно отнесся к мифологическим 
его сопоставлениям и скептически оценил как 
глубину памяти эпоса, так и возможность со-
хранения в нем трехфункциональной социаль-
ной структуры, поскольку ее существование 
разделяли не все советские ученые. с опорой 
уже на оппонента б. рыбакова — б. н. Путило-
ва, в. а. кузнецов отверг и монгольскую теорию 
происхождения Нартовского эпоса т. а. Гу
риева, справедливо заметив, что излюбленные  
т. а. гуриевым в качестве параллелей сюжеты о 
чудесном, небесном зачатии, социально связан-
ные с генеалогиями господствующих слоев и 
призванные пропагандировать особое, «боже-
ственное» происхождение правящих династий, 
были широко распространены во времени и 
пространстве, что монголам не удалось бы ме-
нее чем за столетие привести к «структурным 
изменениям» эпос, сложившийся явно в домон-
гольскую эпоху, и что не известно ни одного 
факта возвращения алан-асов из китая на роди-
ну. для него теория т. а. гуриева мешала пре-
жде всего тем, что заслонила искомый тюрк-
ский фонд заимствований в нартовском эпосе 
осетин. 

в. а. кузнецову тоже импонировала тюрк-
ская этимология имени Батрадз. игнорируя на-
блюдение е. м. мелетинского, что историзм 
нартовского эпоса существенно отличается 
от историзма былин, он ставил вопрос не о 
монгольских, но о тюркских элементах и воз-
действиях на нартовский эпос, исторически 
обусловленных длительными и глубокими кон-
тактами предков осетин с тюркоязычными степ-
ными народами: болгарами, аварами, гуннами, 
хазарами, печенегами, половцами, обитавшими 
в Предкавказье на протяжении всей эпохи ран-
него средневековья. такая точка зрения отвеча-
ла сложившемуся в советской историографии 

взгляду на этногенез тюркоязычных соседей 
осетин — балкарцев и карачаевцев. кузнецов 
отождествлял нартовскую страну Аварию и ава-
ров с аварским каганатом, агуров считал даже 
не огузами, а булгарскими племенами кутургу-
ров, оногуров, гунугуров, утигуров, сарагуров, 
а также угуров из сообщения менандра, соот-
ветственно аургена (см. АрганАурген) — бул-
гарским правителем органом. Хыз он призна-
вал следом хазар, а Гумского человека считал 
половцами-куманами, корректируя гипотезу  
б. а. Алборова в пользу северного кавказа. на 
основании сообщений эпоса в. а. кузнецов пы-
тался установить западную границу историче-
ской алании домонгольского времени. 

Последовательницей в. а. кузнецова явля-
ется г. б. Романова, которая тоже отождестви-
ла Страну Нартов с Западной аланией. она 
тоже считает, что агуры эпоса — это булгары-
сарагуры, допуская факт начавшегося на вну-
трирегиональном уровне устойчивого контак-
тирования алан и тюрок, сопровождавшегося 
этнической миксацией, билингвизмом и языко-
вой ассимиляцией и на этом фоне активным 
взаимодействием в области эпосотворчества, то 
есть считая осетинские кадаги полутюркскими. 
гумского человека она тоже связывает с полов-
цами, как и ТеркТурк, видя в них свидетельство 
значительного влияния тюрок на формирование 
осетинской «нартиады». 

р. т. п. н. э. не получила широкого распро-
странения. ее несомненным плюсом были об-
ращение внимания на разные обстоятельства и 
нюансы в эпосе, новый взгляд на некоторые об-
разы. однозначные минусы р. т. п. н. э. — игно-
рирование скифской и сарматской эпохи в исто-
рии предков осетин, преувеличение роли 
тюрков, под которое подгонялись порой факты, 
недооценка мифологических параллелей. и 
даже исторические толкования могут быть даны 
другие. например, Ж. дюмезиль рассматривал 
войну нартов и агуров как воспоминание о не-
кой исторической войне между аланами или 
сарматами и исчезнувшим народом агоритов, 
который, согласно Птолемею (V, 8. 12), жил к 
северу от кавказа. а. а. Туаллагов обратил вни-
мание на то, что в «Шахнаме» Пиран, советник-
полководец афрасиаба, предлагает передать 
иранцам многие земли, в том числе алан и гу-
ров. Это явно какой-то ираноязычный народ, 
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обитавший на северном кавказе или в Причер-
номорье. 

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос; его же: иранизация 
и тюркизация центральнокавказского субрегиона // Памят-
ники предскифского и скифского времени на юге восточной 
европы: материалы и исследования по археологии россии. 
1997. № 1. с. 153–176; р о м а н о в а. нартский эпос;  
д ю м е з и л ь. оЭм. с. 64–65; т у а л л а г о в. скифо.  
с. 114–115. 

к. Ю. рахно

РАННИе ВеРСИИ НАРтОВСКИХ СКАЗА-
НИй В СКИФО-САРМАтСКОМ ИСКУС-
СтВе. в жизни древних иранских народов эпос 
занимал почетное место. так, у персов при ахе-
менидах, по данным хареса митиленского 
(Athen. Deinosoph, XII), изображениями сцен 
эпоса украшали и жилые дома и общественные 
здания. а для кочевников любой эпохи эпос мож-
но считать квинтэссенцией народной культуры. 
в силу специфики кочевого быта изображения 
вероятных эпических героев сохранились на не-
больших портативных вещах — священных со-
судах и драгоценных аксессуарах костюма зна-
ти, а композиции с ними редко было возможно 
сделать многофигурными и развернутыми. сле-
дует учесть и то, что почти все артефакты с эпи-
ческими сценами раскопаны в древних моги-
лах; неудивительно, что подбор таких сюжетов 
прямо или косвенно связан с представлениями о 
загробном мире. естественно, что первыми сю-
жетами бесписьменной культуры, визуально во-
площенными скифами с помощью греческих 
мастеров, были три эпические сцены на золо-
тых и серебряных вещах (поединки и «волшеб-
ная охота»), созданные для царя, погребенного 
в кургане солоха ок. 390 г. до н. э. разные груп-
пы сарматов, в среде которых начал формиро-
ваться будущий нартовский эпос, имели весьма 
различное происхождение, и исходно они были 
связаны с разными частями обширного иран-
ского мира. так, ранние сарматы IV–I вв. до н. э. 
генетически происходят от кочевников Южного 
урала скифской эпохи, а культурно связаны с 
народами казахстана и более южных районов. 
Племена среднесарматской культуры I —  
сер. II вв. н. э. (к которой относились древней-
шие донские аланы и предки средневековых 
аланов Предкавказья), по данным антрополога 
т. а. чикишевой, наиболее близки ранним са-

кам севера китайского синьцзяна и затем были 
связаны с южноказахстанским кангюем. По-
сле сер. II в. н. э. в степи господствовали на-
роды позднесарматской культуры (генетически 
восходящие, по антропологу м. а. балабановой, 
к тагарской культуре верховьев енисея — хакас-
сии, а затем пришедшие, по в. Ю. малашеву, из 
центрального казахстана через Южное Приу-
ралье на дон). Понятно, что у каждой из этих 
групп племен эпос имел немало различий. име-
лись явные различия и в их религии, образах 
божеств (которые фигурируют в архаичных эпо-
сах). до современного читателя дошли в виде сво-
еобразных обломков отдельные версии сюже-
тов, по каким-то причинам оказавшиеся более 
популярными и живучими. сохранившиеся тек-
сты и изображения трудно сравнивать с позд-
ним эпосом, подвергшимся в течение долгого 
времени влиянию мировых религий и литератур 
развитых стран. кроме того, прототипы эпиче-
ских персонажей и сюжетов претерпели серьез-
ную эволюцию и по внутренним причинам. 
многие ключевые божества исчезли или пре-
вратились в героев и «ангелов» (солярные боже-
ства, бог войны, богини плодородия), забылось 
множество сюжетов, изменилась их простран-
ственная привязка и т. п. например, популярные 
в конце II в. до н. э. — нач. II в. н. э. античные 
образы афины, афродиты, тихе, Эрота и дио-
ниса (явно ассоциировавшиеся с собственными 
божествами сарматов) не находят параллелей в 
персонажах осетинского эпоса. Поэтому нельзя 
ожидать, чтобы древние визуальные параллели 
строго соответствовали поздним фольклорным 
записям. к тому же у непосредственных пред-
ков осетин — племен раннеаланской культуры 
(с рубежа I–II по IV–V вв. н. э.) вероятных эпи-
ческих сцен в искусстве с антропоморфными 
персонажами до сих пор не обнаружено. 

сохраненные древними авторами единич-
ные скифские сюжеты (о происхождении наро-
да, царской власти, о судьбе киммерийцев, о ге-
незисе савроматов, о войне с персами, о 
восстании потомков покоренных племен против 
скифов и др.) не похожи на алано-осетинские. 
однако бытование единичных сюжетов, в даль-
нейшем попавших в алано-осетинский эпос, 
можно предполагать именно у европейских ски-
фов. таково изображение на золотой ажурной 
обкладке седла из сел. гюновка: здесь всадник-
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охотник ранит у волшебного дерева с цветами и 
плодами оленя — либо похитителя плодов (ана-
лог сюжета с ахсартагом и Ацырухс), либо хозя-
ина страны с волшебными деревьями, принимав-
шего облик оленя (аналог сюжета с Урызмагом и 
Схуалималиком). интересен и образ мужчины, 
несущего на себе дерево с привязанным к нему 
оленем на ритоне из келермеса кон. VII в. до н. э., 
аналогичный богатырю из подземных Быцен
та, побратавшегося с Хамыцем. 

в раннесарматских граффити у входа в по-
минальный храм байте III на плато устюрт име-
ется также вероятный сюжет охоты всадника на 
оленя, приведший к его попаданию в иной мир. 
Здесь мотив въезда всадника в лабиринт (по-
добный изображенным сарматами Зауралья в 
телеубулаке и средневековыми аланами на кя-
фарском городище), возможно, связан с образом 
выходца из подземного царства Сырдона, оби-
тающего в лабиринте. образ ползущей змеи, 
окруженной тамгами, здесь, вероятно, ассоции-
ровался с находимой ею бусиной счастья (Цы
курабусина), которой в эпосе пользуются раз-
ные персонажи для оживления мертвых. 
Поединок двух всадников (один из которых 
одет скромнее, а его конь уродлив) на фоне 
Солнца и звезд в кривой луке IX отчасти сходен 
с описанием волшебной битвы Сослана и То
традза. «сжатая» версия путешествия сослана 
в мир мертвых и его встреча там с богиней на 
троне на рубеже II–I вв. до н. э. представлена на 
серебряных изделиях (ритон из мерджан, фала-
ры из галиче). на рубеже н. э. у сираков кубани 
(святилище у курганинска) известна статуэтка 
всадника на быке: таким выглядит позже в ряде 
сказаний Уацилла, отвечавший за плодородие. 

однако большинство сюжетов, связанных с 
будущим осетинским эпосом, обнаруживаются 
лишь с I в. н. э., когда в европе оказались племе-
на среднесарматской культуры. Похоже, что в 
этот период эпическая большая земля нартов 
(нaрты стыр зæxx) занимала обширные про-
странства степи, как пишет Ю. а. Дзиццойты. 
Популярность в это время среди сарматов ан-
тичных изображений силена с ушами копытно-
го позволяет предполагать, что он ассоцииро-
вался с будущим Афсати — одним из важных 
персонажей эпоса. в боспорских городах появ-
ляются терракоты с варварским мотивом — охо-
той всадника на зайца, отражающие сюжет, 

сходный с поимкой хамыцем Быценон в облике 
зайца. лучник, стреляющий, стоя на одном ко-
лене, в птицу (изображение на коробочке в ко-
сике), иллюстрирует сюжет об охоте ахсартага 
на Дзерассу в облике птицы — похитительницу 
волшебных плодов. Прототип Агунды / ацы-
рухс (в повозке, запряженной козлами и т. п. ) 
предстает на диадеме в хохлаче в облике боги-
ни, окруженной козлами, оленями и птицами. 

к этому времени относят и ряд важных эпи-
зодов из знаменитого цикла сослана, бывшего 
любимым персонажем и в позднем эпосе. толь-
ко эпизоды сюжетов его цикла заслужили раз-
вернутого изобразительного воплощения в гре-
ко-сарматских памятниках. самой детальной 
является роспись для умершего в «склепе ан-
фестерия» около 35 г. н. э. в керчи, на которой 
герой представлен с младшим спутником, попа-
дающим в мир мертвых (на «небесную равни-
ну»), где его встречают богиня на золотом троне 
с волшебными атрибутами и некие «дети» по-
могают ему выполнить поручение, демонстри-
руя заодно порядки в ином мире. о том, что этот 
сюжет был популярен до и после, говорят его 
иконографические аналогии у скифов (диадема 
из сахновки) и средневековых аланов (склеп у 
р. кривой) с 9–10 персонажами. в числе визуа-
лизаций цикла сослана — серия изображений в 
сарматии (кубок из косики сарматского масте-
ра ампсалака) и кангюе (пояс из орлата), пред-
ставляющие спаренные сюжеты поединка двух 
основных пар воинов и «волшебной охоты»  
2–3 всадников на кабана или на несколько ко-
пытных. Это неудивительно, т. к. именно война 
и охота были наиболее достойными для мужчи-
ны занятиями. они по совокупности деталей 
могут быть связаны с более поздними сюжета-
ми о женитьбе сослана на ацырухс (агунде), ее 
похищением Челахсартагом и затем — чудес-
ным освобождением при помощи Батрадза 
(или поединка с великаном Елтаганом, связан-
ным с образом кабана). сюжет с ацырухс, дер-
жащей в руке лист Азадерева, добытого как 
приданое сосланом, представлен в бельбеке IV. 
на гривне из кобяково видим вероятное изобра-
жение легендарного предка и правителя (позд-
нейший ос-багатар) с дарами сыновьям. 

можно предполагать, что у «поздних сарма-
тов» оформлялись не только отдельные важные 
сюжеты эпоса, но и имена его героев. Это могло 
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касаться и известного мотива противостояния 
Ахсартаггата и Бората. так, исходя из «слова-
ря скифских слов» в. и. Абаева, следует отме-
тить наличие сарматских имен (с греческими 
окончаниями) типа «ахсар» в танаисе и ряде 
городов европейского боспора, а на тамани — 
имя Бора. единственное имя сослана в форме 
созыр(ыко) выявлено в танаисе в это время. в 
склепе 1 в сарматизованном неаполе скифском 
представлены вероятные Балсагово Колесо, отре-
завшее ноги сослану, а также сцена совокупле-
ния Уастырджи с оживленной им дзерассой в 
аналогичном склепе. в это время на дону, урале 
и в крыму находят изображения божества с уша-
ми оленя, подчас — всадника в окружении жи-
вотных, сцен охоты, предположительно — уже 
упомянутого бога афсати. на фаларах из кургана 
150 у беслана изображен, видимо, мировой Змей 
руймон, мясом которого питаются мертвецы. 

в целом у античных кочевников изобразитель-
ное воплощение получили отдельные сюжеты с 
такими важными героями эпоса, как будущие сос-
лан, ахсартаг, отчасти — хамыц и урызмаг и, воз-
можно, батрадз и сырдон. Здесь присутствуют и 
покровители, аналогичные будущим мужским об-
разам афсати, уацилла и уастырджи, женским — 
ацырухс / агунда, дзерасса, а также не антропо-
морфных (руймон и балсагово колесо). 

Лит.: я ц е н к о с. а. искусство у порога иного мира // 
в рггу. серия «история. филология. культурология. вос-
токоведение». 2017. № 10. вып. 2. с. 269–279; его же: реги-
ональные особенности сюжетов и бытовых реалий в мону-
ментальных поминально-погребальных памятниках малой 
скифии I–III вв. н. э. // материалы по археологии и истории 
античного и средневекового крыма. вып. 6. севастополь, 
тюмень, 2014. с. 40–63; его же: антропоморфные образы в 
искусстве ираноязычных народов сарматии II–I вв. до н. э. // 
Stratum plus. 2000а. № 4. сПб., кишинев. с. 251–272; его же: 
Эпический сюжет ираноязычных народов в древностях 
степной евразии // вди. 2000б. № 4. с. 186–204; его же: 
некоторые культовые сюжеты в искусстве сарматов север-
ного кавказа I в. до н. э. — I в. н. э. // между азией и евро-
пой. кавказ в IV–I тыс. до н. э. сПб., 1996. с. 141–143; его 
же: о сармато-аланском сюжете росписи в пантикапейском 
«склепе анфестерия» // вди. 1995. № 3. с. 188–194; его же: 
о преемственности мифологических образов ранних и 
средневековых аланов // ПЭо. вып. 2. вл., 1992а. с. 64–80; 
антропоморфные изображения сарматии // аланы и кав-
каз. Alanica-II. вл., цх., 1992б. с. 189–214. 

 с. а. яценко

РАСтеНИя В ЭПОСе [ЗАйÆГОйтÆ ЭПО-
Сы]. растениям в кадагах отводится менее зна-
чимая роль, чем животным, что вполне объяс-
нимо. Поскольку древние общества жили в 
теснейшем союзе с природой, зависели от нее, 
кормились ее плодами, флора присутствует во 
всех нартовских сюжетах в том или ином виде. 
При этом она зачастую наделяется чудесными 
свойствами и одушевляется. из хмеля, открыв 
его свойства, Шатáна варит пиво. За листом 
волшебного Азадерева нарт Сослан отправля-
ется в Страну мертвых. 

Поскольку нарты жили в горах, предгорьях и 
степях, их окружали лиственные леса (о хвой-
ных прямых упоминаний нет), кустарниковые 
заросли, зоны высокотравья. из древесины 
строились подсобные помещения, домашняя 
утварь, оружие и даже некоторые элементы 
одежды. дровами пользовались для обогрева и 
приготовления пищи. Плодами и ягодами пита-
лись, трава шла на корм скоту. 

нарты по-разному ценят ту или иную породу 
деревьев, дают им свои характеристики. соглас-
но кадагу «нарт дзылы и его сын», Уацилла по-
дарил сыну Дзылы кленовый совок, который об-
ладал волшебными свойствами, и нарты стали 
богаты зерном. в свою очередь, Фалвара пода-
рил тому же герою березовый прутик, благодаря 
которому у нартов появилось вдоволь скота. 

в другом кадаге «нарт бзар и его сын» гово-
рится о трех молодых деревцах. одно из них — 
деревце решимости — приносило удачу, другое, 
наоборот, — неудачу, а третье — создавало пу-
таницу. По подсказке небесного ангела враг 
нар тов Елой срезал первое деревце и сделал из 
него палку, и с тех пор никто не мог одолеть его. 
много бед он принес нартам, только сын Бзара, 
отобрав у елоя эту палку, смог спасти нартов-
ский народ от гнета и гибели. см. Сослана по
желания растениям. 

Лит.: сн. 1981. с. 372–378. 
б. х. 

РАФ. см. Араф. 

РАХНО константин Юрьевич [РАХНО костян-
тин Юрійович (1979)] — д. и. н., в. н. с. музея-
заповедника украинского гончарства, с. н. с. ин-
ститута керамологии — отделения института 
народоведения нан украины. 
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среди научных интересов р. — осетинский 
фольклор, нартоведение, восточно- и западно-

европейские паралле-
ли нартовского эпоса 
осетин. 

р. выявлен ряд ана-
логий между нартов-
ским эпосом осетин и 
фольклором украинцев 
и белорусов, в частно-
сти, сопоставлено осе-
тинское сказание о кол-
лективном самоубий- 
стве нартов с украин-

ской легендой о гибели запорожцев. 
р. обращено внимание на параллели между 

нартовским эпосом осетин и поэмой «слово о 
полку игореве». им сопоставлены образы Сыр
дона и вещего певца бояна, игравшего на струн-
ном инструменте, воспевавшего князей и вла-
девшего даром оборотничества, в том числе по 
трактовке р., превращавшегося в ласку. По его 
мнению, в судьбе князя олега усматриваются 
аналогии с обстоятельствами гибели Сослана. 
упоминания о «жире» и «жирных временах» 
находят соответствия в нартовской эсхатологии, 
согласно которой земля некогда источала чудес-
ный питательный жир. общей с нартовским эпо-
сом является и хтоническая символика хищных 
кошачьих. выражение «земля незнаема» из поэ-
мы сопоставлено р. с подобными выражениями 
из «нартиады», означавшими не потревоженную 
походами, не разграбленную, богатую землю. 

славяно-иранские взаимовлияния просле-
жены р. и на примере осетинских эпических 
сказаний об Уастырджи. осетинские легенды 
об уастырджи и трех братьях находят соответ-
ствия не только у рачинцев и сванов, но и в 
украине, болгарии, македонии, а за пределами 
славянского мира — в бретани и в средневеко-
вой литературе. 

другая область соответствий нартовскому 
эпосу обнаружена р. в волжской булгарии при 
сравнении сведений ахмада ибн фадлана и 
абу-хамид ал-гарнати с осетинскими эпиче-
скими мотивами, в частности с повешением 
сырдона и пребыванием сослана и Урызмага 
во чреве огромной рыбы. 

к кадагу о создании арфы сырдоном р. 
предложены дополнительные параллели в виде 

английских, норвежских, шведских, датских, 
фарерских, исландских, готтшейско-немецких, 
каталонских, эстонских и словенских баллад об 
арфе, сделанной из костей утонувшей или по-
гибшей девушки, а также европейских волшеб-
ных сказок и финского эпоса. Позже им также 
указано на соответствия сказаний о создании 
арфы сырдоном и о создании скрипки сосла-
ном в фольклоре удмуртов, марийцев, чувашей, 
башкир, волжских и сибирских татар. 

Соч.: скифо-сармато-аланский эсхатологический мо-
тив в украинском фольклоре // нартоведение в ххI веке: 
2013. вып. II. с. 212–224; войско мертвых: нартовский мо-
тив в романе джона р. р. толкина «властелин колец». там 
же. с. 225–235; осетинские мотивы в украинском фолькло-
ре // ввнц. вл., 2014. т. 14. № 1. с. 13–18; осетинско-но-
гайские фольклорные параллели // ногайцы: ххI век. исто-
рия. язык. культура. от истоков к грядущему. черкесск, 
2014. с. 320–323; арфа сырдона: западноевропейские па-
раллели // коста и мировой историко-культурный процесс. 
вл., 2014. с. 268–292; два мотива сармато-аланского проис-
хождения в средневековой религиозной литературе //  
нартоведение в ххI веке: 2015. вып. III. с. 230–242; булга-
ры в осетинском нартовском эпосе // кочевые народы Юга 
россии: исторический опыт и современность. Элиста, 2016. 
с. 375–379; великаны: страничка из эпоса волжских булгар 
// «джангар» и эпические традиции тюрко-монгольских на-
родов: проблемы сохранения и исследования. Элиста, 2016. 
с. 213–216; восточноиранские элементы в каракалпакском 
сказании о возникновении кобыза // «великие евразийские 
миграции». Элиста, 2016. с. 95–101; культ кабана на бело-
русско-русском этническом пограничье и его осетинские 
параллели // V вмч. вл., 2016. с. 78–86. 

Лит.: П о ш и в а й л о олесь. рахно костянтин Юрійович // 
Пошивайло олесь. українська академічна керамологія ххІ 
сторіччя: теорія. Історія. сучасний ужинок. майбутній по-
ступ. опішне, 2007. с. 560–566. 

 л. к. гостиева

РеАЛИЗМ ЭПОСА — точное и объективное 
отражение в нартовском эпосе действительно-
сти, жизни, ее важных сторон и качеств. По 
мнению З. в. Абаевой, огромный художествен-
ный р. э. должен занимать большое место в ра-
ботах исследователей. в процессе осмысления 
эпического сказания осетинского народа обыч-
но встает вопрос — можно ли назвать нартов-
ский эпос историческим. казалось бы, само 
понятие «эпос» уже подразумевает его исклю-
чительно мифологическое содержание. 

к. Ю. рахно

* 6
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однако поэтическое обрамление сюжетов 
эпического повествования не могут скрыть от 
современного читателя вполне реальные карти-
ны повседневного быта героев эпоса, их пере-
живания, так схожие с метаниями духа простых 
людей. любовь и предательство, безмерная от-
вага и коварство, забота о детях и презрение к 
немощи — все эти свойства человеческой нату-
ры, вытканные в эпическом полотне повество-
вания сказителями, не были для их слушателей 
чем-то необычным. все это они видели в людях, 
живущих рядом с ними. 

но правду жизни представляют не только 
персонажи эпоса, но и сами сюжеты. отраже-
ние исторической реальности обнаруживается в 
отдельных циклах сказания. Пытливый исследо-
ватель слышит в стальном звоне мечей битвы за 
крепость Гори отзвуки сокрушения древних 
стен города гори. и неудивительно, если горцы, 
внимающие с затаенным дыханием сказителю, 
воспринимали подвиги нарта Батрадза как от-
ражение деяний реального ос-багатара. 

Простой горец в образах и картинах эпическо-
го сказания видел самого себя, свою доподлинную 
жизнь, свой душевный склад, свои достоинства и 
недостатки. и этому не препятствовала даже фан-
тастическая оболочка, в которую были помещены 
герои эпоса. именно этим объясняется необыкно-
венная живучесть песен о нартах. 

р. э. заключается в еще одной особенности 
сказания. Это сборник наставлений и правил 
жизни, который предстает слушателям в худо-
жественной форме. сватовство и женитьба, по-
минальная обрядность, отношения между чле-
нами семьи, вопросы этикета — все это 
существует в нартовских кадагах как руковод-
ство к действию. Практически не осталось ни 
одной стороны повседневности, которая бы не 
получила отражение в эпосе — от приемов па-
хоты до секретов закалки стали. 

кадаг о том, как разводились Урызмаг и 
Шатáна, поясняет читателю правило раздела 
имущества, в повествовании «Появление 
пива» — рецептура изготовления пенного 
хмельного напитка. в описании сватовства Аца
маза сказители не только красочно описывают 
ритуал, но дают конкретные указания по соста-
ву участников этого важного элемента женить-
бы. в цикле кадагов о Сослане и батрадзе опи-
саны секреты кузнечного дела. в кадаге «как 

обманулся сырдон» расписан процесс обмолота 
зерновых, когда обманутый нартовским хитре-
цом черт пашет ралом поле, видно использова-
ние привычных агротехнических приемов. По 
замечанию н. Мамиевой, когда сказители описы-
вают гостеприимство и радушие, которые Дон
беттыры проявляют по отношению к своему 
гостю ахсартагу, как и во многих других случа-
ях, имеет место проникновение в эпический сю-
жет нравственно-бытовых элементов, типичных 
для кавказской исторической действительности. 

с такой же точностью отражается и матери-
альная сторона быта, на что обратил внимание 
л. П. Семенов: «все ...вещи, с которыми издав-
на сроднился каждый осетин, вполне реали-
стично воспроизведены в нартских сказаниях; 
когда сказитель будет упоминать о них в нарт-
ских сказаниях, каждый слушатель воспримет 
эти детали, как вполне реальные черты — близ-
кие, родные». 

для горцев герои эпоса не являются чем-то 
абстрактным. они служат примером для подра-
жания, можно сказать — идеалом. Посчитать 
человека достойным добродетелей нарта урыз-
мага, значит похвалить его безмерно, публичное 
восхищение хлебосольством хозяйки, в сравне-
ние с Шатáной, будет означать высшую степень 
признательности. 

горцы могли предположить определенную 
фантазию сказителей, но поверить в то, что на 
самом деле не существовало мудрого нарта 
урызмага, решительного сослана, бесстрашно-
го батрадза, хитроумного Сырдона, хлебосоль-
ной Шатáны, не могли и не хотели. 

вместе с тем, люди понимали, что многие 
достоинства, которыми обделен каждый чело-
век в отдельности, чудесным образом воплоти-
лись в героях эпоса. и ощущение этого прида-
вало повествованию свою неповторимую ауру 
притяжения. 

«впрочем, даже на интеллигента и отъяв-
ленного скептика нартовские образы, в особен-
ности если сказания исполняются выдающимся 
певцом, производят сильное и незабываемое 
впечатление. вы знаете, что все это — сказка, 
миф, фантастика, но на эту фантастику наложе-
ны такие живые бытовые и психологические 
краски, что вы почти начинаете верить в ее ре-
альность, вам кажется, что, если не в вашем, то 
в том особенном мире, где жили и подвизались 
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нарты, все это было возможно и естественно. 
Поистине наши тысячелетние «сказки» и сей-
час остаются для писателей лучшей школой ре-
ализма, трезвой простоты и мужественной 
силы», — справедливо считал в. и. Абаев. 

нельзя не согласиться с мнением в. и. аба-
ева, что вряд ли у какого-либо другого европей-
ского народа его эпические герои настолько ши-
роко известны и популярны в массах, настолько 
любимы и близки, настолько заполнили вообра-
жение, как у осетин. они живут не только в ска-
заниях, но и в быту, в повседневной жизни. 

и действительно, разве не было в каждом ауле 
почтенного старшего, подобного урызмагу, отме-
ченного не только серебром в окладистой бороде, 
но и мудростью прожитых лет. в сослане видится 
вполне реальный образ беззаветного удальца и не-
померного гордеца, такими молодцами славились 
ущелья осетии. образ Шатáны, несмотря на все 
ее чудесные деяния, все же выглядит вполне при-
земленным на фоне обуревающих ее страстей. ну 
а без таких персонажей, как сырдон, не обходи-
лось ни одно сельское общество в осетии. как за-
мечает З. в. абаева, реалистическая тенденция 
должна была бы перейти в историзм. конкрет-
ность изображения быта должна была развиться в 
правдивое изображение конкретных историче-
ских событий, фактов, но этого не произошло, по-
тому что эпос интерпретирует историю по зако-
нам своего жанра. см. Мифология и история в 
эпосе. Исторические истоки эпоса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 155, 175; нк. иаЭ. 2. с. 17; нк. 
иаЭ. 3. с. 74; нк. иаЭ. 4. с. 229, 352–353; а б а е в. нЭ. 
1945. с. 108–109; П p o п п B. я. Пoэтикa фoльклopa. M., 
1998; а б а е в. ит. 1990. с. 218–219; а б а е в а. Этюды.  
с. 27, 40–41; м а м и е в а. сатана. с. 63; с е м е н о в л. П. 
нартский эпос и памятники материальной культуры // нЭ. 
1957. с. 87. 

 р. П. кулумбегов

РеВАЗОВ быдзыго кесаевич (касаевич) [Ре-
УАЗты хъесайы (хъасайы) фырт быдзыго] — 
сказитель, уроженец сел. ардон (ныне — го-
род) рсо-а. от него в 1922 г. к. Томаевым 
записаны кадаги «дочь албега из рода алыта» 
(«алыты албеджы чызг»), «месть нарта бат-
радза за смерть отца» («нæртон батрадзы фыды 
туграйст»), «нартовские кадаги о нартах хамы-
це, созырыко и сослане» («нарты кад джытæ 
нарт хæмыц, созырыхъо æмæ хæмыцы 

тыххæй»), «борьба нартовских фамилий ахсар-
таггата и бората» («нæртон Æхсæртæггаты 
æмæ борæты хæст»), «сказание о нартах сос-
лане, саууае и аракцау» («нæртон сослан, 
сæууай æмæ арæхъцауы таурæгъ»), «смерть 
нарта сослана» («нарт сосланы мæлæт») и 
«состязания нарта сослана и мукара» («нæр-
тон сослан æмæ мукарайы тохтæ»), в 1923 г.  
ц. Амбаловым — «деденаг» («деденæг»), «сын 
деденага арахдзау» («деденæджы фырт арæх-
дзау»), «ахсар и ахсартаг из рода ахсартагга-
та» («Æхсар æмæ Æхсæртæг Æхсæртæггаты»), 
«Женитьба хамыца, рождение батрадза, рожде-
ние сырдона…») («хæмыцы ускуырд, батра-
дзы райгуырд, сырдоны райгуырд…»), «нарт 
сослан» («нӕртон сослан»), «нартовская де-
вушка акола» («нӕртон чызг акуыллӕ»), «сын 
алыбега из рода алыта» («алыты алыбеджы 
фырт») и г. Гуриевым — «нарт батрадз» 
(«нæртон батырадз»), «сослан и тотрадз» 
(«сослан æмæ тотырадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 11, д. 18, л. 131–
139; п. 11, д. 18 (5), л. 8–11; п. 11, д. 18 (6), л. 15–23; п. 11, 
д. 18 (11), л. 23–26, 46; п. 73, д. 30 (9), л. 203–208, 295–302, 
432–444; п. 73, д. 30 (14), л. 2–26, 47–52. 

Опубл.: иас. т. I. с. 303–307; нтх. с. 147–157, 193–
198; Пнто. 1941. с. 23–27. 

 и. б. 

РеКА УыРБыН [УыРБыНы ДОН] — ми-
фическая река из кадага «Поход урызмага и ха-
мыца» («уырызмæг æмæ хæмыцы балц»), кото-
рая протекает на окраине Страны Нартов. 
согласно кадагу, Урызмагу приглянулась дочь 
алдара уаспи, проживающего в железной баш
не на берегу реки Уайсы дон. когда урызмаг со-
брался привезти свою невесту в Селение Нар
тов, Шатáна прокляла девушку и взмолилась 
Богу, чтобы р. у. вышла из берегов и унесла де-
вушку. таким образом Шатáна избавилась от 
невесты урызмага. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 159–165, 487. 
л. ч. 

РеКОМ — небожитель в осетинском пантео
не, у которого испрашивали богатого урожая и 
успешной охоты; одно из главных святилищ. 
небожитель р. считался сугубо «мужским» и 
хорошо вписывался в общий культ поклонения 
покровителя воинов Уастырджи. главное 
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святилище расположено в цейском ущелье. из-
вестны также санибанский, чеселтский и дру-
гие святилища. По справедливому мнению  
а. головина, «святыня реком почитается в каче-
стве одной из древних знаменитостей осетии». 

Бог пролил по погибшему Батрадзу три 
слезы. на месте падения одной из них и появи-
лось святилище р. («как бог убил батрадза»). в 
повествовании р. часто сопутствует эпитет 
«рухс» — светлый. 

в кадаге о дарах, которые небожители пре-
поднесли нартам, святой р., наряду с Уацилла и 
Мыкалгабыр, упоминается как даритель семян 
хлебных злаков. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 27, 794; нк. иаЭ. 3. с. 531–533, 
668; г о л о в и н а. топографическое и статистическое опи-
сание осетии // кк на 1854. 

р. к. 

РеСе — кличка коня нарта Хамыца (Батра
дза). По мнению Ю. а. Дзиццойты, р. является 
несомненным заимствованием, хотя источник 
заимствования недостаточно ясен. возможно, 
это искаженное перс. raxš — имя богатырского 
коня Рустама в «Шахнаме». Прозвище коня  
рустама рахш означает «свет». ср. курдское  
raš — черный, темный. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 347–349, 651; д з и ц ц о й т ы. 
воф. с. 144. 

л. ч. 

РИД говард [REID Howard (1951)] — англий-
ский кинодокументалист и антрополог, автор 
монографии «артур — король драконов. варвар-
ские истоки величайшей легенды британии» 
(лондон, 2001). Получил степень доктора фи-
лософии в кембриджском ун-те и снял не-
сколько документальных фильмов для BBC и 

Channel 4 о древних цивилизациях и древних 
религиях. 

новые труды, посвященные изучению знаме-
нитой кельтской легенды, показали, что настойчи-
вое подчеркивание кельтской природы артуриа-
ны сильно поколеблено. в своей книге р. развивает 
оригинальную концепцию о иноземном проис-
хождении величайшей легенды британии, о вар-
варских, точнее — скифо-сарматских (аланских) 
корнях цикла легенд о славном короле Артуре. 

главная интрига книги заложена в двух сло-
вах из ее заглавия: «дракон» и «варварские», в 
их сопоставительных анализах. известно, что 
король артур воевал под знаменем в виде дра-
кона: последний производил на врагов устраша-
ющее впечатление. Поиск параллелей привели 
р. к одному памятнику в районе честер, близ 
андрианова вала (в охране которого принимали 
участие и сарматы) — к изображению сармат-
ского воина со штандартом в виде дракона. р. 
доказывает, что исторический фон, на котором 
происходит действие в цикле легенд о короле 
артуре и рыцарях «круглого стола», не согласу-
ется с обстановкой великобритании и ее окрест-
ностями. анализ множества исторических ма-
териалов позволил английскому ученому 
заявить, что артур не был мифическим персо-
нажем, а был реальной исторической лично-
стью, который прославился своими ратными 
делами в V — нач. VI вв., и пишет, что этой лич-
ностью мог быть сарматский воин, служивший 
риму. и далее, конкретизируя свои суждения, р. 
называет имя короля алан Гоара, известного сво-
ими подвигами и верностью римским властям. 
Поэтому он видит в нем исторического прототи-
па легендарного артура, заключив, что след ар-
тура берет начало в варварском мире. р. удачно 
использовал работы Ж. Дюмезиля, особенно  
Ж. Грисвара, когда сравнивает сюжет о гибели 
артура с историей смерти Батрадза и солидарен 
с ними, считая это результатом непосредственно-
го заимствования. «в книге рид разработана 
весьма оригинальная концепция. безусловно, 
она будет стимулировать новые поиски и не 
только в артуроведении», — заключает свою ре-
цензию на монографию р. проф. т. а. Гуриев. 

Соч.: Arthur, the Dragon King: the Barbaric Roots of 
Britain’s Greatest Legend. London, 2001; артур — король 
драконов. варварские истоки величайшей легенды брита-
нии. м., 2006 (пер. с англ. ). 

святилище реком
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Лит.: г у р и е в т. а. так кто он, король артур? // сб. 
избр. ст.. вл., 2010. с. 246–251. 

л. а. чибиров

РИФтАГтА [РИФтÆГтÆ] — двусторонняя 
(переметная) сумка, привязываемая к седлу 
коня (лошади). когда группа всадников собира-
ется в путь, то р. поручают младшим. согласно 
осетинскому обычаю, если двое мужчин идут 
бок о бок, то старший находится справа; если 
они следуют друг за другом, старший — впере-
ди. р. всегда находятся на седле у младшего. в 
кадаге «нарт хамыц, урызмаг и ахуы из рода 
царциата» («нарты хæмыц, уырызмæг æмæ 
царциаты ахуы») старый Донбеттыр называет 
старшим Урызмага, т. к. р. находятся у Хамыца. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 40, 522. 
 и. б. 

РКЛИЦКИй михаил васильевич (1862– 
1929) — историк-статистик, автор известного 
труда по истории осетии «главнейшие момен-
ты в истории хозяйственного быта в северной 
осетии и современная экономика области» 
(1926), в котором исследуются формы хозяй-
ственной жизни осетин в их тесной связи с при-
родно-географическими условиями. 

в 1927 г. р. опубликовал ряд работ о нартов-
ском эпосе. в частности, в статье «к вопросу о 
нартах и нартских сказаниях» он провел срав-
нительный анализ двух наиболее полных цик
лов нартовских сказаний — осетинского и ка-
бардинского — и попытался на научной основе 
решить вопрос о их генезисе. 

р. преувеличивал классовый характер нар-
товского общества, отождествляя нартов с ари-
стократической верхушкой общества. Это по-
служило для него основанием для признания в 
них сословно-этнической единицы, ведущей 
свое происхождение от «иноземной дружины за-
воевателей». По мнению исследователей, р. по 
существу воспринял теорию в. б. Пфафа о нар-
тах как о пришлых завоевателях, хотя, в отличие 
от последнего, и считал, что «такие завоеватели 
были в этническом, племенном отношении сход-
ны с покоренным им народом». Приведя в под-
держку своей концепции наличие в осетинских 
нартовских кадагах скифо-аланских мотивов 
(мотива крайне неуважительного отношения к 
старикам, ярко выраженного мифологического 

элемента), р. утверждал, что сказания о нартах 
«берут свое начало от алан, а может, и еще от 
более древнего народа — сарматов». 

отметив отсутствие в кабардинских сказа-
ниях, в отличие от осетинского нартовского 
эпоса, таких важных элементов, как мифологи-
ческий, а также указаний на источник сказаний, 
р. в своем исследовании пришел к выводу, что 
сходство между сказаниями осетин и кабардин-
цев не настолько близкое, как это принято было 
считать. Полемизируя со сторонниками кабар-
динского происхождения эпоса, он считал не-
правомерным говорить о влиянии кабардинско-
го эпоса о нартах на осетинский, поскольку 
различия между ними касались внутреннего 
строения сказаний. кроме того, то, что кабар-
динские сказания, в отличие от нартовских ка-
дагов осетин, были лишены следов скифо-сар-
матских пережитков, входило в противоречие с 
мнением в. ф. Миллера о влиянии кабардинско-
го эпоса на осетинский и балкарский. 

ссылаясь на некоторые топонимические на-
звания (равнина Зилахар, крепость Хыз), упо-
минающиеся в осетинской «нартиаде», р. пере-
носил первоначальную родину нартовского 
эпоса в малую азию. По мнению исследовате-
лей, он пытался, без каких-либо веских основа-
ний, «примирить» между собой несколько тео-
рий о происхождении осетин: миллеровскую 
теорию аланского происхождения осетин, т. е. 
мысль о приходе осетин северным путем, с кон-
цепцией н. я. марра, склонявшегося к мнению 
о «южном» происхождении осетин, и в. б. Пфа-
фа о нартах как пришлых завоевателях. 

Соч.: главнейшие моменты в истории хозяйственного 
быта в северной осетии и современная экономика области 
// иониик. вып. 2. вл., 1926. с. 157–227; к вопросу. 

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ. с. 29–32; ч и б и - 
р о в. к вопросу. с. 10–16. 

л. к. гостиева

РОДНИК. см. Нартовский родник.

РОДОСЛОВНОе (ГеНеАЛОГИЧеСКОе) 
ДРеВО НАРтОВ [НАРты РАВЗÆРДы 
БÆЛАС] — схема родственных отношений 
между представителями разных поколений нар-
товских родов: Алагата, Ахсартаггата и Бора
та. в наиболее полном виде история нартов-
ских родов насчитывает семь поколений, 
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представленных героями: 1) Куырыс (Хъуырыс) 
(в вариантах: Сауасса, Бастысарытых, Дзы
лымалик, Хуро); 2) Бора (в вариантах: Бура
фарныг, буран-фарниг, Багодзалдар); 3) Уар
хаг (и его брат тархаг, а также сыновья 
бурафарныга); 4) Ахсар и Ахсартаг; 5) Урызмаг 
и Хамыц (а также их сводная сестра Шатáна); 
6) Сослан / Созырыко (а также герой нижнего 
мира Сырдон и сыновья урызмага) и 7) Батрадз 
и сыновья нарта сослана — Кайтар и Битар. 

история первых двух поколений освещена 
крайне фрагментарно. о деяниях героя куыры-
са не осталось никаких сведений, а его имя пока 
не поддается этимологической интерпретации. 
имени басты-сары-тых, в букв. переводе озна-
чающем «сила вселенной (которая была в на-
чале)», в дигорском фольклоре соответствует 
имя бæсти сæри тухæ, но здесь его носителем яв-
ляется божество, а не герой эпопеи. имя сауасса 
также не поддается удовлетворительной интер-
претации. очевидно, именно это имя в несколько 
измененном виде — Саууай — представлено и в 
других кадагах в качестве наименования эпизоди-
ческого героя. имя дзылы-малик (правитель дзы-
лы) в форме Дзылау представлено и в андиевской 
версии, где носителем этого имени является герой 
второго, а не первого поколения. Этимологически 
оно связано с др.-иран. основой *ǰir- (быстрый 
разумом), что позволяет видеть в нем скорее родо-
начальника фамилии алагата, выполнявшей в на-
ртовском обществе функции служителей культа. 
По сведениям м. с. Туганова, первое поколе-
ние нартов вело ожесточенную войну с велика
нами (уæйгуытæ) и представителями нечистой 
силы — далимонами. 

герой второго поколения, бора, стал родона-
чальником наиболее многочисленной группы 
нартов — бората. его потомство представляет 
собой рядовых общинников (скотоводов и зем-
ледельцев). в ряде текстов потомки бора — бо-
рата — отождествляются с нартовским обще-
ством в целом (нарты адæм). из этого рода 
вышел предок фамилии ахсартаггата, а в рекон-
струкции — и предок фамилии алагата. имя 
бора, по мнению г. в. Бейли, происходит от др.-
иран. основы *bau- (быть богатым, процветать), 
что подтверждает главное отличие фамилии бо-
рата — богатство. 

герой третьего поколения, уархаг, стал ро-
доначальником нартовской фамилии ахсартаг-

гата. судя по его имени, означающему в перево-
де с др.-иран. «волк», уархаг обладал той 
спецификой, которая стала особенностью всех 
его потомков, — воинственность. у уархага 
были и братья, но они не играют в эпосе абсо-
лютно никакой роли. 

сыновья уархага ахсар и ахсартаг, пред-
ставляющие четвертое поколение нартов, вели 
ожесточенную борьбу с бора (или бурафарны-
гом) за власть в Стране Нартов. результатом 
этой борьбы стал захват дворца бора, стоявшего 
в центре нартовского локуса, рядом со священ-
ным садом. изгнание из этого дворца бора и оз-
начало смену власти. Захватив власть, младший 
из братьев, ахсартаг, вступил в священный брак 
с дочерью царя подводного царства Дзерассой. 
о чрезвычайной архаичности сюжетов, связан-
ных с именем ахсартаг, говорит и этимология, 
выводящая это имя из др.-иран. *xšaϑraka — 
(носитель военной доблести). Это слово род-
ственно др.-инд. термину «кшатрий», что 
свидетельствует о тождестве нартовской «фа-
милии» др.-инд. касте воинов. таким образом, 
представления о делении нартов на трифункци-
ональные фамилии (или три рода) уходят корня-
ми в общеарийскую эпоху (III–II тыс. до н. э. ). 
особенностью осетинского нартовского эпоса 
является то, что здесь описана история выделе-
ния касты кшатриев из касты рядовых общин-
ников. все последующие попытки вернуть себе 
власть привели бората к череде войн с окреп-
шими ахсартаггата. именно борьба за власть, в 
которую вовлечены пять поколений нартов, и 
является основным конфликтом нартовского 
эпоса. 

брак между ахсартагом — земным вопло-
щением верховного Бога и дочерью хозяина 
подводного царства — дзерассой — является 
репликой индоевропейского мифа о рождении 
отца-основателя царской династии от союза от-
ца-Неба и матери-Земли (вариант: матери-Во
ды). имя дзерасса происходит от др.-иран. ос-
новы *ǰai-ra-, производной от корня *ǰai: 
ǰi (жить), и букв. означает «имеющая отноше-
ние к жизни», т. е. «породившая жизнь (на 
земле)». 

один из братьев-близнецов, представляющих 
пятое поколение нартов, урызмаг, стал несменяе-
мым правителем нартов. Попытки молодых нар-
тов сместить его с «занимаемой должности» не 



87

РОМАНСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ

увенчались успехом. в борьбе за сохранение сво-
его лидерства на помощь престарелому урызма-
гу приходят герои сослан или батрадз. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 14; нк. иаЭ. 4. с. 5–9; нк. иаЭ. 
5. с. 5, 18; нк. иаЭ. 6. с. 25; нк. иаЭ. 7. с. 17; иас. 1.  
с. 173, 241, 243, 326; иас. 2. с. 57, 61, 65; Пнто. 1927.  
с. 25, 55; нтх. с. 79, 82, 153, 156; нартæ. 1975. с. 5, 20; 
хиф. 1940. с. 75; а б а е в. иЭсоя. IV. с. 96–97; д ю м е - 
з и л ь. оЭм. с. 168; т у г а н о в. литературное наследие.  
с. 135, 141; B a i l e y G. Ossetic (Nartä) // Traditions of Heroic 
and Epic Poetry. L., 1980. р. 238, 241; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 162–181, 201–204. 

Ю. а. дзиццойты

РОМАНОВА галина борисовна (1967) — к. и. н., 
н. с. минераловодского краеведческого музея. 

в 2014 г. р. издана монография, а в 2015 г. 
защищена канд. дисс. на тему: «нартовский 

эпос и история осетин-
ского народа: истори-
ческий аспект». 

монография р. на-
писана с позиций на-
учной парадигмы о 
происхождении нар-
товского эпоса в севе-
роиранской этноязыко-
вой среде, последо- 
вательно представлен-
ной скифами, сармата-
ми и аланами. она по-
священа историзму 
осетинского эпоса 
«нарты», выявлению 

его возможности как своеобразного источника 
исторической информации. 

в исследовании р. сделан вывод о том, что 
длительная научная дискуссия о значении осе-
тинского нартовского эпоса как ценного ис-
точника исторической информации свидетель-
ствует о несостоятельности нигилистического 
отрицания этого значения, делая проблему ис-
пользования эпоса в исторических реконструк-
циях весьма актуальной в условиях северного 
кавказа. 

По мнению р., осетинские «кадаги о нар-
тах» демонстрируют поразительную устойчи-
вость информации не только о структуре обще-
ства нартов в I тыс. н. э., но и об отдельных 
этносах, событиях, эпизодах, исторических дея-

телях, и эта информация подлежит тщательно-
му учету и изучению. 

Соч.: волшебные чаша уацамонга и колесо балсага 
осетинского нартского эпоса — некоторые археологические 
параллели // XXVI «крупновские чтения». магас, 2010. 
с. 307–309; клей «бурамадз» осетинского нартского эпоса и 
его историко-археологические реалии // новейшие откры-
тия в археологии северного кавказа. исследования и интер-
претации. ххVII крупновские чтения. махачкала, 2012; 
нарты и тюрки (к вопросу о конвергентном развитии эпоса) 
// очерки средневековой археологии кавказа. к 85-летию со 
дня рождения в. а. кузнецова. м., 2013. с. 169–181;  
нартовский эпос; нартский эпос и история осетинского на-
рода: исторический аспект. автореф. дисс. … канд. ист. 
наук. вл., 2015. 

Лит.: к у з н е ц о в в. а. Предисловие // нартовский 
эпос и история осетинского народа: исторический 
аспект. вл., 2014. с. 5–6; г у т н о в ф. новое в осетин-
ском нартском эпосе. тексты. исследования // дарьял. 2017. 
№ 4. с. 221–231. 

л. к. гостиева 

РОМАНСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. взаимоотношения предков 
осетин с древними италиками, по мнению  
в. и. Абаева, имели место, пока предки итали-
ков входили в индоевропейскую языковую общ-
ность средней и восточной европы, т. е. во  
II тыс. до н. э., до того времени, пока они не пе-
реселились из средней европы на аппенин-
ский полуостров. у римлян произошла при этом 
своеобразная «историзация» индоевропейских 
мифологических сюжетов. 

самая разительная параллель содержится в 
знаменитой истории основания г. рима. у царя 
Проки из города альба лонга было два сына. в 
претензиях на власть младший, амулий, изгнал 
старшего брата нумитора, умертвил его сына, а 
дочь рею сильвию сделал жрицей богини ве-
сты, чем обрек ее на вечную девственность. и 
добился своего — захватил власть. однажды 
весталка рея, спустившись к реке и испугав-
шись волка, укрылась в пещере. туда к ней 
явился бог марс. как полагал в. и. абаев, ле-
генда относится ко времени, когда стали пре-
обладать человекообразные представления о 
божествах. Потому, чтобы сделать ее более 
правдоподобной, отцом ромула и рема вы-
ступает уже не волк, а антропоморфный 
марс. Проникнув к рее, марс нарушил ее 

г. б. романова
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обет целомудрия; она забеременела и родила 
близнецов ромула и рема. мать была умерщвле-
на, а малышей в корзине бросили в р. тибр. река 
выбросила их на берег, где их заметила волчица, 
которая вскормила их своим молоком. как-то в 
лесу близнецов случайно увидел пастух фау-
стул, забрал домой, дал им имена — рем и ро-
мул — и воспитал их со своей женой аккой ла-
ренцией. когда близнецы повзрослели и узнали о 
своей истории, они, убив амулия, восстановили 
на царстве своего деда нумитора, а сами основа-
ли на берегу тибра рим. вскоре ромул в ссоре 
убил брата за святотатство и, хотя и испытывал 
скорбь, единолично стал царствовать в риме. 

в. и. абаев, л. а. Чибиров и другие исследо-
ватели отмечают близость к этой известнейшей 
классической легенде нартовских кадагов о 
Уархаге (букв. «волке») и его сыновьях-близне-
цах Ахсаре и Ахсартаге. в дальнейшем между 
братьями произошла ссора: ахсартаг убил ах-
сара, а потом в порыве раскаяния покончил с со-
бой. беременная жена ахсартага родила двух 
близнецов, впоследствии прославленных нар-
тов, Урызмага и Хамыца, которые восстановили 
в правах своего деда уархага. так было положе-
но начало могущественнейшему из нартовских 
родов — Ахсартаггата. кроме того, один из 
нартовских героев, Саууай, подобно римским 
близнецам, был вскормлен волками. в одном из 
сказаний о легендарном загадочном племени 
Царциата волчица кормит своим молоком 
оставшихся сиротами братьев. в бунджикате, 
столице афшинов (царей) древней уструшаны 
на севере нынешнего таджикистана, археологи 
обнаружили фреску с изображением волчицы, 
кормящей двух младенцев. 

Позднее объяснение, по которому «волчи-
ца» — иносказательное прозвание блудницы 
ларенции, позволяет проложить дальнейшую 
параллель между популярной в осетинском 
фольклоре волчицей-оборотнем и аналогичным 
персонажем испанской, особенно галисийской 
демонологии. 

в. а. Цагараев, в свою очередь, сравнивает 
образ героини римского мифа, реи сильвии, с 
Дзерассой. рея сильвия была жрицей богини 
весты, которая в римском пантеоне выступала 
богиней домашнего очага, имея, так же как и 
дзерасса, прямое отношение к древу жизни. в 
первый день нового года священный огонь в 

храме весты, в риме, гасили и вновь зажигали 
трением священного дерева о дерево. 

война между римлянами и сабинянами, по-
хищенные женщины которые пробуют ее оста-
новить, соответствует войне между ахсартагга-
та и Бората, которой противится сестра первых 
Агунда, бывшая невесткой бората. мотив появ-
ления у ромула многочисленного войска, якобы 
родившегося из земли, Ж. Дюмезиль сопоставил 
со сказанием из этого же цикла о том, как ах-
сартаггата получили чудесное воинство из кур
гана, обратившись за помощью к Кафтысар
Хуандоналдару. 

с событиями войны между ахсартаггата и 
бората в осетинском эпосе связан и мотив лже-
невесты. По мнению Ж. дюмезиля, в римской 
мифологии он представлен в истории о том, как 
божественная старушка анна Перенна явилась 
к богу марсу под свадебным покрывалом неве-
сты вместо юной минервы. 

По преданию, изложенному сервием гоно-
ратом (III. 46) и овидием в «метаморфозах» 
(XV. 560–564), ромул, получив авгурий, бросил 
копье с авентина на Палантин, и оно преврати-
лось в священное дерево. в нартовском эпосе у 
героя Насраналдара при помощи бога Уастыр
джи ветка превращается в яблоневое дерево 
(см. Мировое древо). 

бесчисленное множество преданий и легенд 
рассказывали и о втором по счету римском царе, 
сабинянине нуме Помпилии. у него была муд-
рая жена и покровительница, нимфа Эгерия. 
она, подобно нартовской Шатáне, научила 
мужа, как изловить лесных чудищ Пика и фав-
на. нума подмешал вина в воду источника, из 
которого пили эти два дива. они захмелели, и 
царь схватил их. тут они стали оборачиваться 
всякими тварями, но нума крепко держал их, 
пока те ему не покорились и не свели с неба са-
мого громовержца Юпитера. с изобильными 
столами в доме Шатáны и урызмага сходен эпи-
зод, когда к нуме сошлись гости, сели за его 
простой стол, уставленный грубыми горшками 
со скудной пищей, и вдруг, по воле Эгерии, 
горшки превратились в драгоценные кубки и 
блюда, а бедная еда — в изысканные яства. 

на седьмой год правления нумы Помпилия 
в италии разразилась эпидемия, в результате 
которой погибли тысячи человек как в самом 
риме, так и в его окрестностях. согласно леген-
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де, изложенной Плутархом в «сравнительных 
жизнеописаниях» (нума. XIII), однажды царь 
гулял в лесу, озабоченный думой о народном 
спасении, и вдруг с громом и молниями ему в 
ноги упал искусно отделанный медный щит. 
тут же явилась нимфа Эгерия, сказав, что этот 
щит является подарком Юпитера, и описала 
особый ритуал, с помощью которого можно от-
вратить любую беду от рима. нума Помпилий 
последовал совету богини и приказал кузнецу 
ветурию мамурию изготовить одиннадцать ко-
пий этого щита, которые велел повесить и хра-
нить в храме весты, чтобы вор не покусился на 
истинную святыню. также царь учредил особое 
братство салиев, которые должны были ежегод-
но в марте, вооружившись этими «небесными» 
щитами, совершать по городу священную пля-
ску. Это событие перекликается с нартовским 
кадагом о том, как бог-кузнец Курдалагон пы-
тался подменить другим мечом выкованный для 
урызмага или сына нарта Бзара клинок из 
упавшего с неба куска небесной руды, а также 
осетинскими фамильными преданиями. 

Потерявшего в войнах с этрусками глаз го-
рация коклеса Ж. дюмезиль сопоставляет с од-
ноглазым одином скандинавов, но его также 
можно сравнить с одноглазыми Фалвара и Аф
сати осетин. 

 в. и. абаев, Ю. а. Дзиццойты, а затем  
б. Мисиков сопоставили римского бога огня, по-
кровителя кузнецов и литейщиков вулкана с 
осетинским небесным кузнецом уаргоном 
(курдалагоном), который закаляет нартовских 
героев в волчьем молоке. в именах обоих про-
слеживается волчья семантика. вулкан кует и 
закаляет оружие италийских героев, например, 
меч рутульского царя давна, с которым его сын 
турн противостоит знаменитому Энею. 

римский вулкан часто соблазняет женщин. 
об основателе города Пренесте цекуле сохра-
нилась легенда, согласно которой девушка, се-
стра двух братьев депидиев, или дигидиев, за-
беременела от искры из очага, или от бога 
вулкана, и родила возле храма Юпитера маль-
чика. его, брошенного матерью, нашли около 
огня девушки, шедшие по воду, или в золе очага 
пастухи. когда цекула вырос, он собрал юно-
шей, одеждой которым служили волчьи шкуры, 
и вместе с ними основал Пренесте. Жители 
окрестностей смеялись над ним, когда он ут-

верждал, что его отец — вулкан. тогда цекула, 
собрав их на праздник, попросил вулкана под-
твердить свое отцовство, и тот окружил собрав-
шихся гостей пламенем, после чего сомнения в 
божественном происхождении цекулы пропа-
ли. существовал похожий рассказ о рождении 
шестого римского царя сервия туллия, который 
передают овидий в «фастах» (VI. 627–636) и 
дионисий галикарнасский в «римских древно-
стях» (IV. 2). его мать окрисия была рабыней. 
она происходила из латинского г. корникула и 
славилась своей красотой. однажды царица та-
наквиль совершала ритуал в честь бога вулка-
на. она приказала окрисии, как это было поло-
жено по ритуалу, лить вино на священный очаг 
бога. вулкан пленился красотой окрисии. Пря-
мо у затухавшего очага он, явившись в виде 
мужского детородного члена, сочетался с ней 
любовью. Плодом этой любви и явился сервий 
туллий. наконец, согласно одной из неканони-
ческих версий рождения ромула и рема, изло-
женной Проматионом в «истории италии», в 
альбе лонге правил жестокий царь по имени 
тархетий, и однажды из его очага так же вос-
стал мужской член. Этрусские прорицатели 
объяснили царю, что его дочь должна сочетать-
ся с этим фаллосом, и от этого брака родится 
доблестный герой, но царевна, испугавшись, 
послала вместо себя служанку. разгневанный 
царь приказал убить родившихся у этой служан-
ки близнецов, а дальше события развивались 
как в классическом варианте легенды. 

б. а. рыбаков роднит имя тархетия с осетин-
ским Таранджелоз. нартовскую Шатáну точно 
так же соблазняет часто выступающий в роли 
кузнеца покровитель домашнего очага Сафа, 
сын сафа тепсыко или сын курдалагона. а в ка-
рачаево-балкарском эпосе соблазнителем вы-
ступает алауган, то есть осетинский курдала-
гон. 

мотив угона скота у римлян связывался с 
другим сыном вулкана, подземным божеством 
по имени как, который угнал быков Геракла, 
когда тот посетил Эвандра, возвращаясь из ис-
пании со стадами гериона. По одной версии, 
геракл нашел пещеру кака благодаря мычанию 
запертых там быков, по другой — пещеру ему 
указала сестра похитителя, богиня кака, за что 
получила в риме святилище с неугасимым ог-
нем, где приносили жертву весталки. бог как 
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близок Сырдону и тем, что на этрусском зеркале, 
найденном вблизи вольсиний, он изображен юно-
шей, который сидя играет на лире (ср. параллели 
между античным мифом об изобретении лиры и 
нартовским сказанием об арфе). как в данном сю-
жете выступает в качестве предсказателя. 

Путешествию Сослана в загробный мир, где 
он встречает свою первую жену Бедуху, отвеча-
ет такое же путешествие знаменитого Энея, 
встретившего среди мертвых свою прежнюю 
возлюбленную дидону. После этого Эней смог 
жениться на царевне лавинии. 

если осетинские нарты находятся в родстве 
с Донбеттырами, то, согласно «Энеиде» вер-
гилия, родоначальником и царем племени мес-
сапиев был сын бога моря нептуна мессап. 

отголосок темы хамыца, родившего Бат
радза, видится в эпизоде из французского сред-
невекового романа «окассен и николлет», когда 
окассен попадает в страну, король которой со-
бирается родить ребенка, в то время как его 
жена ушла на войну. об отношении к этому 
древнему мотиву в данном случае можно ясно 
судить по реакции героя: «черт побери! — 
вскричал окассен. — Жалкий ублюдок! я убью 
вас, если вы не поклянетесь мне, что больше ни-
когда ни один мужчина не будет рожать детей в 
вашей стране». 

многие нартовские мотивы находят свои от-
голоски в современных итальянских, испан-
ских, французских, португальских, румынско-
молдавских сказках. например, в итальянской 
сказке «маттео и мариучча» властитель мерт-
вых, подобно осетинскому Барастыру, отпу-
скает маттео на год и, как и осетинский кафты-
сар-хуандон-алдар, дает ему войско, чтобы тот 
мог разбить врагов своего города. с нартовским 
котлом схож котел в галисийской сказке, о кото-
ром галисиец рассказывал андалузцу. в молдав-
ской сказке «кремень-молодец» главный герой 
напоминает нарта сослана, потому что мать его 
зачала, присев отдохнуть на кремневых камнях у 
колодца. как и нартовские витязи, он угрозой вы-
ведывает у матери, что случилось с его братьями 
и сестрой. а герой по имени базилик Зеленый 
получает от святой троицы волшебную свирель, 
заиграв на которой, как и нарт Ацамаз, заставля-
ет пуститься в пляс не только людей, но и травы, 
деревья, камни. Зелен-царь в сказке «лейся свет 
впереди, тьма стелись позади» заставляет трех 

своих сыновей караулить чудесную Яблоню от 
небесных птиц, одна из которых оказывается 
девушкой-красавицей и становится суженой ца-
ревича, как осетинская дзерасса. 

древнейшая часть восточнороманского эпо-
са восходит к периоду до образования валаш-
ского и молдавского княжеств в XIV в. цен-
тральная фигура догосударственного эпоса 
румын — охотник-змееборец йован (йоргу) 
йоргован. Песни о нем описывают встречи со 
змеем или с «дикой девой», наделенной маги-
ческой силой. для характеристики йоргована 
показателен постоянный эпитет, сопутствую-
щий имени героя, — «рука-буздуган»; это не 
сравнение с палицей, а скорее указание, что 
йоргован — железнорукий богатырь, подоб-
ный булатному батрадзу. одним ударом йован 
йоргован срубает гору. богатырская миссия 
йоргована — охота на «змей и гадов», что за-
печатлено и в описании снаряжения коня: «сёд-
лышко — череп змеиный, // Подпруга — спле-
тенные змеи...// уздечка — змееныша два». 
йоргован наделяется чертами кудесника, ему 
дана власть над природой. его слушаются ди-
кие звери (выдра сопровождает его на охоте), 
река показывает ему брод. Примечательна спо-
собность йоргована заселить реку рыбой. его 
нога и копыто его коня оставляют след на кам-
не, как и у нартовских витязей. 

есть в румынско-молдавском войницком 
эпосе и амазонские мотивы. в песне «новак, 
груя и дикая дева-богатырка» представители 
богатырского рода, сперва сын-жених груя, а 
потом его отец новак, показаны в поединке со 
спящей девой-воительницей, похожей на дрем-
лющую валькирию в скандинавской «Эдде». 
следует учесть, что восточные романцы контак-
тировали в средневековье с аланами-асами, 
следствием чего являются не только современ-
ный г. яссы (средневековый ясский торг), но и 
многочисленные обычаи, схожие с осетински-
ми, как то посвящение умершему коня, прине-
сение на могиле в жертву женских кос. 
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к. Ю. рахно 

РОНГ — хмельной напиток, приготовленный 
из меда. ныне р. вышел из употребления, но в 
эпосе постоянно упоминается как «излюблен-
ный напиток героев нартов». название р. и его 
употребление восходят к глубокой старине. 
Предки осетин для приготовления этого напит-
ка добывали мед сами, частью получали в об-
мен у северных соседей (Абаев). 

согласно некоторым кадагам, впервые р. 
приготовил небожитель Уацилла. именно от 
него получила секрет его приготовления 
Шатáна. По другим текстам, появление р. свя-
зано с началом появления меда, который в дуп-
ле дерева обнаружили нартовские женщины. 
Шатáна приготовила из него вкусный хмельной 
напиток. когда нартовские богатыри вернулись 
из похода, она поднесла старшим три почетных 
бокала. напиток всем очень понравился. 

в кадаге «как Шатáна стала женой урызма-
га» есть также упоминание о том, как готовился 
р. Урызмаг, отправляясь в поход, поручил своей 
первой жене Ельде (Эльде) приготовить напи-
ток к его возвращению. «ронг, чудесный нартов-

ский напиток, стала готовить Эльда к возвраще-
нию мужа. сварила она ронг, но когда она влила 
туда закваску — что тут делать?! — не бродит 
ронг. не знала Эльда, что это Шатана мудро-
стью небесной и земным колдовством не дала 
ему забродить. встревожилась Эльда и побежа-
ла к Шатане. Шатана согласилась ей помочь с 
тем условием, что проведет с урызмагом ночь. 
тогда Шатана заквасила новую закваску и ронг 
начал бродить». 

о чудесном брожении р. есть еще одно упо-
минание в кадаге «о Шатане и девушке из рода 
бората». девушка рассказывает сон, в котором 
она заквасила кадки с р., но напиток у нее не 
бродил. тогда она пошла к родным в Нижний 
квартал и привезла оттуда закваску. Подмешала 
она этой закваски, и р. начал бродить. характерно, 
что в мотивах, связанных с приготовлением р., так 
или иначе акцентируется момент брожения. 

в кадаге «как родился арахцау, сын бедзе-
наг-алдара» р. изготавливается из проса и явля-
ется самым крепчайшим напитком со смесью 
меда. сел на коня Арахдзау и приехал к нартам. 
там приняли его коня и привязали в конюшне 
рядом с конем урызмага. арахдзау разоружил-
ся, и повели его на пир нартов как неизвестного 
гостя. увидев гостя, нарты испугались и решили 
его опоить. Позвали нарты своих прислуживаю-
щих и приказали им посадить арахдзау на краю 
стола, чтобы его заставлять выпивать заздрав-
ные тосты. так, за каждый заздравный тост 
арахдзау выпивал семь бокалов р. 

в одном из кадагов сын Хыза обращается к 
Сослану: «самым крепким из ваших напитков 
наполните мне турий рог!». и тот преподносит 
ему рог, полный р. 

р. наряду с пивом и алутоном считался луч-
шим ритуальным хмельным напитком нартов и 
наиболее пригодным при поклонении святым. в 
кадаге «как батраз спас урузмага» имеется упо-
минание о священной горе, куда нарты ходили 
молиться с пирогами и кувшином р. Эти напит-
ки предпочитались также во время приема гостя 
и празднеств. как повествует кадаг «ацамаз и 
красавица агунда», «младшие подносили го-
стям рога, наполненные ронгом, и расставляли 
по столам большие двуухие кувшины, в кото-
рых пенилось черное пиво-алутон… обильнее 
воды лились напитки — крепкий ронг и черное 
пиво-алутон». 
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отношение к р. в эпосе служило также свое-
образным мерилом чести и достоинства мужчи-
ны. чтобы определить человеческие достоин-
ства Батрадза, «нарты посадили его так, чтобы 
ни до одного кушанья и напитка не смог он до-
тянуться. всю неделю сидел на пиру батрадз, и 
ни кусочка еды и ни глотка ронга не попало в 
рот его, но пел он веселее всех и плясал лучше 
всех». Этот отрывок из осетинского эпоса сви-
детельствует об аскетичности нартов, их воз-
держанности в питье спиртного. им было при-
суще чувство стыда, они были отважны и 
разумны, избегали пьянства и сквернословия. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 744; сн. 1981. с. 44–45, 247;  
а б а е в. иЭсоя. т. IV. с. 261–262; его же: ит. 1990. с. 169; 
его же: ояф. с. 349; нк. 1946. с. 343; снЭнк. с. 182; онс. 
2001. с. 211–212; ронг // со. 2017. 30 сентября. № 181. 

и. а. бедоева

РУБАеВ муратбек мисостович [РУБАйты 
мысосты фырт муратбег] — сказитель, уроже-
нец сел. Зилга рсо-а. от него в 1941 г. записан 
кадаг «нарт батрадз и Пестробородый вели-
кан» («нарты батрадз æмæ хъулонзачъе 
уæйыг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56, л. 16. 
 и. б. 

РУСтАМ — легендарный иранский герой, 
один из центральных персонажей персидского 
эпоса «Шахнаме» и его народных версий. у р. 
много общего с нартовским героем Батрадзом. 
сопоставимы многие ключевые обстоятельства 
их жизни. недаром б. тулатов писал в 1899 г.: 
«что же касается знаменитых парсийских ле-
генд, например, об известном рустаме, то у нас 
в осетии ее знает каждый мальчик». 

батрадза с р. сближает факт их необычного 
рождения. в «Шахнаме» р. по совету птицы си-
мург извлекли из утробы матери при помощи 
ножа. младенец оказался великаном, могучим, 
как слон, настолько крупным и сильным, что 
его едва cмогли прокормить десять кормилиц. 
общеизвестны необычное рождение батрадза, 
которого также извлекли при помощи «хирурги-
ческого сечения» (из нароста на спине Хамыца), 
и его необыкновенная мощь. 

мать батрадза происходила из Донбетты
ров или Быцента и могла принимать облик зем-
новодного существа — черепахи либо лягушки. 

его отец хамыц обладал чудесным зубом Аркы
за. в то же время Зал, отец р., считавшийся ве-
личайшим богатырем ирана, также пользовался 
колдовством и сам считался опытным колдуном. 
Это может косвенно свидетельствовать о его 
связях со скифо-сакским миром, который в пер-
сидском эпосе населялся чародеями. ведь как 
Зал, так и его сын р. часто прибегали к помощи 
сверхъестественных сил, вплоть до дивов. мать 
р. рудабе была из рода дракона Зоххака. сверх-
человеческую силу героя и его чудодейство ис-
следователи как раз объясняют этим его проис-
хождением по материнской линии. 

многие из героев «Шахнаме» до возмужания 
воспитываются в семьях своих матерей (нартове-
ды усматривали в этом следы гипотетического 
материнского права). детство свое батрадз про-
водит в море, у своих родичей. данная параллель 
носит генетический характер. Подобно батрадзу, 
р. удивляет окружающих своим ростом, мощью, 
силой, обликом. в «нартиаде» батрадз — могу-
чий, сильный, непобедимый герой. 

название радуги в «Шахнаме» — лук р., а в 
нартовском эпосе — Сослана лук. сослана ода-
ривают небожители подарками для нартов. 

мотив закалки р. в «Шахнаме» отсутствует. 
вероятно, закалка батрадза — отражение вре-
мен индоевропейской общности, восходящей к 
более отдаленному периоду. Зато р., как и бат-
радза, выдерживает не всякий конь. 

р. в момент опасности покидает родной сис-
тан и выступает на защиту иранцев. батрадз 
пребывает в небе у Курдалагона и опускается на 
землю, когда нарты нуждаются в защите, помо-
щи. сходство прослеживается и в сюжетах о 

иранский герой рустем
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взятии крепости Гори батрадзом и захвате зам-
ка бидад р., где оба героя проявили не только 
доблесть и силу, но и находчивость. 

в нартовском эпосе именно батрадзу при-
писан скифский мотив чаши из черепа врага-ве-
ликана: «нартовский батрадз из черепа ар-
мыкъадзасара сделал чашу для ронга». в 
систанских сказках из черепа белого дива дела-
ет себе чашу для вина р. 

в «Шахнаме» древний царь фаридун борет-
ся с чужеземным змееподобным царем, тира-
ном Зоххаком, и освобождает двух сестер-кра-
савиц. выполняя наказ Аколы, батрадз 
освободил из плена Кандзаргаса своего деда и 
двух красавиц — дочь Солнца и дочь Месяца. 
сходство данного мотива в «нартиаде» и 
«Шахнаме» «имеет генетический характер и 
восходит к единым общеиранским корням» 
(Сатцаев). 

Параллели выявлены и в мотиве мести за 
кровь отца. батрадз выпытывает имя убийцы 
своего отца у Шатáны, грозя прижечь ей грудь 
раскаленным железом, и мстит за смерть отца 
хамыца. Подобно батрадзу, сухраб угрожает 
матери и узнает от нее о своем происхождении. 
р. клянется отомстить врагам за смерть своего 
отца сиавуша. оба героя убивают и тех, кто 
косвенно был виновен в гибели их отцов. с во-
инственными девами нартовского эпоса пере-
кликается поединок сухраба с амазонкой гур-
даферид, которую он опознает как женщину по 
волосам, рассыпавшимся из-под упавшего шле
ма. батрадз сражается с переодетой в юношу 
воинственной девой Аголан, на которой потом 
женится, а в курдском сказании р. сражается на 
булавах с девушкой Пардаэши, которой он по-
нравился и которая после боя добивается его 
любви. у таджиков систана р. борется с буду-
щей матерью сухраба, одетой в мужские доспе
хи, а в пшавской версии мать сухраба, перео-
девшись мужчиной-воином, испытывает силу 
своего сына, и тот узнает ее по рассыпавшимся 
из-под шапки волосам. сюжеты героического 
сватовства перекликаются с описанием распро-
страненного обычая у саков, когда для того, что-
бы жениться на такой богатырке, необходимо 
было победить ее в борьбе. 

в персидском эпосе «бану гушаспнаме» 
описывается судьба дочери р., бану гушасп. как 
амазонка, она ходит на охоту, сражается со 

львами, освобождает плененных принцев и, на-
конец, по принуждению своего отца выходит за-
муж за одного из персидских вельмож, но даже 
того она побеждает и связывает своим поясом, и 
только сильному р. удается подчинить ее и по-
мочь бессильному мужу в его супружеских пра-
вах. 

Прежде чем погибнуть, батрадз убивает не-
малое число небожителей и нартов. р., истекая 
кровью, умудряется убить своего врага Шагада. 

Параллель между образами р. и батрадза за-
трагивает и богоборческий аспект их биогра-
фии. в «Шахнаме» мотивы богоборчества узко 
специализированы. объектом преследования 
становятся лишь те божества, которые служат 
темным силам во главе с ахриманом. см. Иран
ских народов эпическое творчество и Нартов
ский эпос. 

Лит.: с а т ц а е в. нартский эпос. с. 20, 52, 55, 79;  
к о р о г л ы X. г. взаимосвязи эпоса народов средней азии, 
ирана и азербайджана. м., 1983. с. 94, 99, 101; х а л а- 
т я н ц б. иранские богатыри в среде армянского народа // 
Эо. 1900. № 2. с. 158–159; ППкоо. 4. с. 327; сказки и ле-
генды систана / Пер. с перс., сост. и комм. а. л. грюнберга 
и и. м. стеблин-каменского. м., 1981. с. 217, 247; м и л - 
л е р. отголоски. с. 14; его же: Экскурсы в область русского 
народного эпоса. I–VIII. м., 1892. с. 49, 121, 129–130; 
E t h é H. Essays und Studien. Berlin, 1872. с. 272–273;  
м ы с ы к к а т ы б. индоевропейская поэтическая форму-
ла «немеркнущая слава» в осетинской нартиаде // 
Nartamongæ. аои. 2020. Vol. XV. № 1, 2. с. 151; ч и б и- 
р о в. он. с. 139. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

РыНы БАРДУАГ [РыНы БАРДУАГ] — не
божитель, верховный патрон всех болезней, 
повелитель повальных эпидемий. в народном 
творчестве осетин р. б. представляется седовла-
сым стариком, сидящим на могильном камне, с 
дубовой палкой. 

согласно одному из кадагов, Бог пролил три 
слезы по поводу смерти нарта Батрадза. из од-
ной из этих слез родился р. б. 

б. а. Калоев зарождение культа р. б. относил 
к периоду монгольского нашествия и оттесне-
ния алан-осетин в горы в результате разгрома 
их монголами. По народным преданиям, в этот 
период осетия была охвачена какими-то страш-
ными болезнями, от которых вымирали целые 
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селения. в преданиях говорится, что многие, 
предвидя свою неминуемую гибель, заранее 
строили себе склепы и могилы и там ожидали 
своей смерти. в. х. Тменов и в. с. Уарзиати счи-
тали, что святилища р. б. возникли не ранее сере-
дины XIV в., т. е. во время второй пандемии 
чумы, охватившей большие регионы, в том числе 
и осетию. л. а. Чибиров сравнивает р. б. с хри-
стианским архангелом михаилом, имевшим 
власть над мором и поветриями, но отмечает, что 
боги болезней были известны славянам, индий-
цам и другим народам. 

р. б. был популярным общеосетинским по-
кровителем. ему молились: «о рыныбардуаг! 
избавь нас и скот наш от всяких болезней», «о, 
рыныбардуаг! будем молиться тебе в спину, не 
разворачивайся к нам лицом!». б. Гатиев отме-
чал: «нередкое явление в горах эпидемии или 
эпизоотии заставляло горцев отмечать рыны-
бардуага особенным почитанием. аулы всех 
ущелий некогда положили при появлении озна-
ченных болезней праздновать известный день в 
честь рыныбардуага, который и отправлялся 
ими по очереди, чтобы придать празднику осо-
бенное торжество». р. б. умилостивлял особый 
хор певчих, исполняющий хвалебные гимны. 
днем празднования всегда был понедельник. 

во многих селах в честь р. б. были выстрое-
ны святилища, число которых увеличивалось 
каждый раз при новой эпидемии. в предании из 
сел. цамад алагирского ущелья говорится, что 
в этом селении появилась чума, от которой гиб-
ли целые семьи. Жители вынуждены были по-
кинуть село и переселиться в лес на левом бере-
гу р. ардон. оставшиеся в селении погибли от 
этой болезни. в народе говорили, что якобы в 
это время появилась черная кошка, которая, пе-
реходя из одного селения в другое, разносила 
болезнь. когда погибло много народу, бог пожа-
лел людей и прислал на помощь им черного 
орла, который, схватив кошку, унес ее. болезнь 
не распространилась дальше сел. мизур, не 
дошла и до нузала, населенного сильным и 
многочисленным древним осетинским родом 
царазоновых. когда болезнь утихла и жители 
вернулись домой, они воздвигли недалеко от се-
ления цамад святилище в честь р. б., поклоне-
ние которому отмечалось ежегодным праздно-

ванием с приношением в жертву барана и 
устройством общего пиршества. 

в сел. даргавс было записано предание о 
том, как жрец святилища р. б. увидел однажды, 
как к сваренному к празднику пиву, находивше-
муся в святилище, пришел олень, отодвинул 
крышку, отпил пива, затем отправился к друго-
му святилищу для причащения. в дигории от-
мечен ритуал умилостивления р. б. у священно-
го дерева по случаю избавления от болезни. 

встречи с р. б. опасались и наиболее доб-
лестные нарты; самым добрым пожеланием 
было: «рынæй рох у!» («да не вспомнит о тебе 
болезнь!»). в то же время не было проклятия 
сильнее, чем пожелание кары со стороны этого 
покровителя: «рын дæ фæхæссæд!» («да унесет 
тебя рын!»). именно р. б., в числе других духов 
и ангелов, бог поручает наслать на нартов бед-
ствия — и р. б. насылает на них болезни. 

близким к почитанию р. б. является инду-
истский культ богини заболеваний Парнашава-
ри, поклонение которой обеспечивает защиту от 
вспышек эпидемий. Эта богиня охраняет не 
только людей, но и домашних животных от бо-
лезней и злых духов. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 240; нк. иаЭ. 3. с. 659; нк. иаЭ. 
6. с. 435; нк. иаЭ. 7. с. 587; г а т и е в. суеверия. с. 56–57; 
м и л л е р. оЭ. II. с. 250; к а л о е в. осетины. с. 365–366;  
м а г о м е т о в а. х. общественный строй и быт осетин 
(XVII–XIX вв. ) ордж., 1974. с. 326; т м е н о в в. х.,  
у а р з и а т и в. с. к вопросу о происхождении и датировке 
осетинских святилищ рыны-бардуаг и аларды // вопросы 
осетинской археологии и этнографии. ордж., 1980. вып. 1. 
с. 120; г а з д а н о в а в. с. Золотой дождь. исследования 
по традиционной культуре осетин. вл., 2007. с. 155, 238;  
ч и б и р о в. тдко. с. 246, 440–441; нк. иаЭ. 3. с. 442. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

РыНы ХОС — авдадз, универсальное лечеб-
ное средство, которое Сырдон изобрел для со-
племенников. По поручению Бога Рыны бар
дуаг навел на нартов болезни, спастись от 
которых им помогло лекарство сырдона. сыр-
дон — первый мифический лекарь. 

Лит.: тох арвы цæрджытимæ // нартæ. 1975. с. 342; 
нк. иаЭ. 6. с. 437. 

х. ц. 
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САБАНОВ керим [САБАНты хъæрæм] — 
сказитель. от него б. Хадаевым записан кадаг 
«Песня об ацамазе, сыне уаза» («уазы фырт 
ацæмæзы зарæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 29. 
 и. б. 

САБЛя [ÆХСАРГАРД] — народная этимоло-
гия термин «æхсаргард» трактует как «Æхсары 
кард» («клинок ахсара»). согласно толкованию 
в. и. Абаева, «æхсаргард» — «сложение из xsar 
ʻбоевая доблестьʼ и kard ʻножʼ, ʻмечʼ». в нар-
товских сказаниях с. — это холодное длинно-
клинковое оружие с одним лезвием. 

в сказании «кард нарта ахсара» («нарты 
Æхсары кард») упоминаются с., которые выко-
вал небесный кузнец Курдалагон для братьев-
близнецов Ахсара и Ахсартага. 

с. зачастую обнаруживаются в ходе археоло-
гических экспедиций. так, найденная е. и. Круп
новым в 1935 г. в галиатском аланском могиль-
нике (VIII в.) железная с. незначительно 
изогнута и оснащена прямым перекрестием. 
длина ее 90 см, из которых 10 см приходятся на 
рукоять. Ширина полосы 3,5 см, длина перекре-
стия составляет 9 см. располагалась она слева у 
костяка погребенного. с. из галиата имеет пол-
ностью сложившуюся форму. Это позволяет го-
ворить о том, что у алан северного кавказа в 
самом начале VIII в. (но не исключено, что и 
раньше — в VII в.) в комплексе вооружения уже 
была с. см. Меч. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 652; а б а е в. иЭсоя. 1989.  
с. 225; к р у п н о в е. и. из итогов археологических работ // 
исонии. т. IX. ордж., 1940. с. 150–169 и др. 

а. б. 

САГАДАК [САГЪÆДАХЪ] — в ряде нартов-
ских сказаний с. — колчан; в других — само-
стрел, лук с прикладом, подобный арбалету. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 880. 
х. ц. 

САГАйтты АХСАВАР [САГÆйтты ÆХ-
СÆВÆР (ир. )] — поминки в честь покойника, 
которые справлялись осенью после жатвы. в 
кадаге «о трех нартовских отрезках сукна» 
(«нарты æртæ тыны таурæгъ») Хамыцу был вы-
сказан следующий упрек: «За поминальным 
столом и за пиршеством ты с неохотой произ-
носишь тост за изобилие и не преумножаешь 
его, как и на застолье сагæйтты æхсæвæр» («ды 
хисты дæр æмæ куывды дæр бæркад куыд не 
̓фтауыс, сагойы æхсæвæр дæр афтæ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 636. 
л. ч. 

САДеНДЖыЗ. см. Черное море. 

САДеНДЖыЗ-АЛДАР [CАДеНДЖыЗы 
ÆЛ ДАР, САУ ДеНДЖыЗы МÆЛИКК] — 
черноморский алдар (вар.: малик). в кадаге 
«Последний поход урызмага» («уырызмæджы 
фæстаг балц») старейшина нартов просит своих 
соплеменников поместить его в чугунный сун
дук и бросить в море, поскольку в старости счи-
тал себя бесполезным для нартов. морские 
воды принесли сундук к мельницам, принадле-
жащим с.-а., и нарт Урызмаг попал к нему в 
плен. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 402. 
л. ч. 

САДЗы ГУМИР — недруг нартов. согласно 
кадагу «как у нартов наступили лютые холода» 
(«нартыл фыдих куыд скодта»), враги нартов 
гумиры и малики, и заодно с ними покровите-
ли льда и холода Кар и Караф, подошли к 
подножью леса, принадлежавшего с. г., кото-
рый приходился дядей кару. чтобы распра-
виться с нартами, они взяли в союзники садза 
с сыновьями и расположились лагерем. для 
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того чтобы удостовериться, все ли нарты при-
сутствуют на совместной трапезе, они отправи-
ли сыновей с. г., которые не возвратились. что-
бы узнать о судьбе сыновей, с. г. сам поднялся в 
нартовское село, где ему пришлось сразиться с 
Уархтанагом. в схватке с. г. был обезглавлен. 
дальнейшее сражение с нартами завершилось 
поражением покровителей льда и холода и их 
изгнанием. отрубленную голову с. г. нарты с 
силой бросили в сторону неприятелей, и она до-
стигла вражеского лагеря. так нарты дали по-
нять недругам, что подобная участь ожидает 
каждого, кто осмелится выступить против них. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 425–436, 583. 
л. ч. 

САДКО — былинный герой с мифологически-
ми чертами в русском устном народном творче-
стве. учеными установлена весьма очевидная 
типологическая близость с. и героя осетинских 
нартовских сказаний Сырдона. с. — эпический 
музыкант, певец-гусляр, обладающий магиче-
ской силой. его искусство дает ему покрови-
тельство над силами природы. таков же сыр-

дон, играющий на созданном им фандыре. 
архетипический образ певца-музыканта, по-
добно сырдону, соотносится с водной стихией. 
с. спускается в водное царство, откуда он чу-
десно спасается, добыв себе невесту. сырдон, 
отцом которого является покровитель рек гатаг, 
а матерью — дочь владыки морей, также похи-
щает себе жену из подводного царства. кроме 
того, сырдон, как известно, воспитывался во 
владениях Донбеттыра; когда разоренные им 
нарты бросают его в море, донбеттыр воскре-
шает его. см. Сырдон: ареальные связи. 

Лит.: т а д е в о с я н. архетипы. 
т. т. 

САйГАК [СОВÆКЪ, СУАХЪ] — парнокопыт-
ное млекопитающее из подсемейства настоящих 
антилоп. в прошлом с. заселяли большую терри-
торию в степях и полупустынях евразии от под-
ножия карпатских гор и кавказа до джунгарии и 
монголии. обитание с. в причерноморских сте-
пях фиксируют м. меховский в 1521 г., с. гербер-
штайн в 1580 г., г. л. де боплан в 1650 г. 

рога с. еще в 1723 г. служили предметом 
торговли с крымом, из них изготовлялись неко-
торые части лука, рукояти ножей. 

в одном из нартовских сказаний, записан-
ном и. Плиевым в Южной осетии, говорится: 
«уахтанаг привел себе жену, сестру сайнаг-ал-
дара — ацырухс. Затем он изготовил себе стре-
лу и лук из рогов сайгака». в кадаге «Песнь о 
младшем из нартов, сыне нарта уазима, ма-
леньком ацамазе» («нарти кæстæр уазими 
фурт минги ацæмæзи зар») сообщается, что от 
звуков волшебной свирели с. и серые дрофы на 
Кумской степи стали танцевать симд. 

с. хорошо был известен скифам, что фикси-
руют памятники скифского искусства. в соста-
ве известного саккызского клада конца VIII — 
сер. VII вв. до н. э., найденного у селения Зивийе 
в иране, находится золотая пластина, сплошь 
покрытая изображениями головы с. в фас с ли-
ровидными рогами. ученые отнесли ее к скиф-
скому культурному кругу. 

в искусстве скифского звериного стиля VII–
IV вв. до н. э. изображения с. характерны, преж-
де всего, для алтая, нижнего Поволжья и Юж-
ного Приуралья, в частности, таковые имеются 
среди находок из филипповского курганного 
могильника в междуречье урала и илека. они садко. худ. и. репин
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представлены в нескольких вариантах на золо-
тых пластинах-накладках, украшавших дере-
вянные сосуды или служивших нашивными 
бляшками. с. изображены также на деревянных 
изделиях из 3-го Пазырыкского кургана, 5-го 
Пазырыкского кургана, на роговой дужке с се-
дельной луки из собрания графа алексея уваро-
ва в государственном историческом музее. изо-
бражение копытного животного в резьбе на 
саркофаге-колоде из 2-го башадарского кургана 
на р. каракол также, возможно, с., а не лось. в 
одной из фигурных пластин-оковок сосуда из 
филипповки изображения с. организованы в 
композицию, в которой фигуры животных рас-
положены симметрично и развернуты головами 
в противоположные стороны. оба с. поражены 
стрелами — у верхнего животного стрела с опе-
рением торчит в загривке, другая — под перед-
ней ногой. верхний фриз композиции состоит 
из двух фигур стоящих рогатых с., обращенных 
в противоположные стороны, и фигурки лежа-
щей безрогой самки с поджатыми ногами. в мо-
гильнике сынтас из Южного Приуралья резные 
головки с. украшают костяные ложки: на одной 
из них голова с. включена в композицию с вол
ком и хищными птицами, а другая костяная ло-
жечка имеет завершение в виде безрогой головы 
с. также головка с. или джейрана изображена 
на подвеске-имитации клыка вместе с волчьей 
головой. на памятниках нижнего Поволжья 
изображения с. встречаются реже: голову этого 
животного имеет фантастическое существо с 
телом и лапами хищника на золотой бляшке из 
Золотушинского на реке ахтубе. другое изобра-
жение головы с. представлено на плече оленя в 
центральной части кабаньего клыка из ново-
привольного. упоминание с. в нартовском эпо-
се осетин указывает на их память о северном 
Причерноморье и Поволжье. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. 3. с. 140, 168; иас. 2007.  
т. 1. с. 6; нк. иаЭ. 4. с. 330; нарты. огЭ. кн. 2. с. 342;  
П о г р е б о в а м. н., р а е в с к и й д. с. ранние скифы и 
древний восток. к истории становления скифской культу-
ры. м., 1992. с. 88, 148; к о р о л ь к о в а е. ф. Звериный 
стиль евразии. искусство племен нижнего Поволжья и 
Южного Приуралья в скифскую эпоху (VII–IV вв. до н. э.). 
Проблемы стиля и этнокультурной принадлежности. сПб., 
2006. с. 50–51; о к о р о к о в к. с., П е р е в о д ч и к о - 
в а е. в. находки 2013 г. в контексте звериного стиля курга-

на 1 курганного могильника филипповка 1 // нижневолж-
ский археологический вестник. 2020. т. 19. № 1. с. 31;  
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 183. 

З. к. Плаева
к. Ю. рахно

САйНАГ-АЛДАР [САйНÆГ-ÆЛДАР] — 
имя одного из самых известных и могуществен-
ных персонажей эпоса. с.-а. высок, широко-
плеч, носит длинную шелковистую бороду. 
Живет с.-а. на Уарп-урупе; по другим вариан-
там место его жительства — вершина Черной 
горы (сау-хох), что свидетельствует о его связи с 
хтоническими силами. вместе с тем, он обладает 
властью над миром живых и причастен к соляр-
ному началу, о чем говорит его необычный меч, 
отражающий весь белый свет и имеющий изо-
бражение Солнца и Луны с двух сторон.  

с.-а. — отец несказанной красавицы Агун
ды. он противился замужеству дочери, которую 
сватал нарт Ацамаз. тогда небожители решили 
силой отнять у него дочь. наконец с.-а. дал со-
гласие, но затребовал большой калым — сто 
оленей, рожденных в один год. ацамаз выпол-
нил условие благодаря Афсати и пригнал ого-
воренное количество оленей во двор с.-а. 

 хотя с.-а. состоял в родстве с Бората, его 
отношение к нартам было двоякое: находясь в 
дружеских отношениях, зачастую вступал с 
ними в конфликтные ситуации. По совету Бура
фарныга, враждебно настроенного к Хамыцу 
(он соблазнил своим зубом Аркыза жену бура-
фарныга), с.-а. убил хамыца и овладел его 
мечом. он именуется также Аладжыко, то 
есть принадлежащий к жрецам Алагата, в 
сказании об ерахцау (см. Арахдзау) прямо от-
несен к этому роду, а в дигорских сказаниях 
он носит имя черный Албег. сын с.-а. изве-
стен под именем али. 

в одном из эпических сюжетов Айсана вы-
звался достать чудесное яблоко для с.-а. он вы-
полнил обещание, и благодарный с.-а. подарил 
ему своего прославленного коня-плясуна. чу-
десный меч с.-а., отражающий сияние солнца и 
луны, был выкован Курдалагоном. с этим геро-
ем связан этиологический миф о появлении 
луны. когда с.-а. расправлялся с хамыцем, от 
его меча отломился кусочек, который взлетел в 
небо и остался там: с тех пор появилась луна. 

* 7
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отважный сын хамыца Батрадз, решив ото-
мстить за смерть отца, поразил с.-а. его соб-
ственным оружием, что сопоставляется с убий-
ством Индрой демона-брахмана вритры. 

По мнению г. Шанаева, «сайнаг» — недо-
ступная твердыня гор. следовательно, с.-а. — 
владетель, князь «скалистой твердыни». 

согласно народной этимологии, которой 
придерживаются Мункачи и Дюмезиль, с.-а. дол-
жен означать: «князь черной скалы». в. и. Абаев 
изначально также этимологизировал данное 
имя с осетинского как «владетель черной ска-
лы», в соответствии с указаниями сказителей о 
месте жительства героя, но считал возможным 
и осмысление осетинами непонятного для них 
имени, приводя в качестве примера скифскую 
ономастическую форму санагос из северного 
Причерноморья. впоследствии он уже не разде-
ляет это мнение и относит имя с.-а. «к числу 
имен, отражающих алано-монгольские связи 
хIII–хIV вв.: «саин» — монг. «славный» + осет. 
формант — «æг». ср.: уырызм-æг, бедзен-æг, 
уæрх-æг. монголы величали батыя «саин-хан», 
т. е. славный хан. как далее подчеркивает абаев, 
«с предложенным объяснением хорошо согласу-
ется образ сайнаг-алдара и его роль в эпосе. он 
вмешивается во внутринартовские распри, под-
держивает одну группировку против другой. хо-
рошо известно, что именно такую политику 
проводили ханы Золотой орды в покоренных 
странах». Ю. а. Дзиццойты вернулся к этимо-
логии дюмезиля, указав, что с.-а. в некоторых 
сказаниях назван жителем (хозяином) черной 
горы (скалы): «Жителем черной горы является 
сайнаг-алдар». герой албаг именуется то «в 
черной скале сидящий черный албаг», то — «в 
сайнаге сидящий албаг». следовательно, 
сайнæг и сау айнæг = синонимы. во-вторых, су-
ществует параллельный вариант этого имени — 
цъæхайнæг æлдaр ‘владетель синей скалы’. 
так, красавица агунда в одном сказании названа 
дочерью с.-а., а в варианте того же сказания — до-
черью «владетеля синей скалы». в осетинском 
фольклоре известна еще и «Желтая скала» — бур 
айнæг, у подножия которой пасутся три коня не-
божителя Уастырджи. в-третьих, в некоторых 
текстах сайнæг выступает как апеллятив. среди 
топонимов аланского происхождения на терри-
тории балкарии и карачая есть борсайнаг, то 

есть Желтая скала. наконец, нелишне отме-
тить, что с.-а. в некоторых сказаниях — луч-
ший земной друг небожителей, которые нередко 
гостят у него. таким образом, связь имени с.-а. 
с именем монгольского правителя представля-
ется маловероятной. 

а. а. Туаллагов считает нелогичным при-
числять слово «алдар» к монгольскому лексиче-
скому фонду, поскольку его заимствовали сами 
монголы у алан. отмечает он и трудности для 
адаптации имени саин-хана в отмечаемой в 
эпосе форме. 

в разных кадагах с.-а. представлен по-
разному: «владетель крепости сайнаг», «владе-
тель крепости хыз», «небесный сайнаг-алдар»; 
персонаж эпоса с собственным именем «сай-
наг-Заурбек-алдар» был в родстве с нартами Ах
саром и Ахсартагом; они приходятся ему пле-
мянниками, а Сослан — зятем. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 530, 533, 538, 542; нк. иаЭ. 2.  
с. 838; нк. иаЭ. 3. с. 650, 851; Ш а н а е в. из осетинских. 
с. 9; а б а е в. 1979. с. 21–22; его же: ит. 1. с. 215; д ю - 
м е з и л ь. оЭм; г у р и е в. к проблеме. с. 16–17; д з и ц - 
ц о й т ы. нарты. с. 197-199; т у а л л а г о в. скифо. 
с. 93–95, 103. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

САйНАГ-АЛДАРА ШУБА [САйНÆГ-ÆЛ-
ДАРы КÆРЦ] — чудесный предмет одежды, 
сказочная соболиная шуба из сказания «легенда 
об исчезновении нартовского рода» («нарты 
мыггаджы сæфты таурæгъ»), которая соответ-
ствует статусу и величию своего хозяина и по-
добна мантии государя. Сырдон и другие за-
вистники успехам сына Дзылымалика, 
Темиркана однажды сказали его отцу: «сын у 
тебя родился славный, возвеличил и тебя, и нас, 
мы признательны ему. но хотелось бы, чтобы 
достал еще шубу живущего в горах сайнаг-ал-
дара, для твоего кресла». темиркан с помощью 
ведуньи выполнил данное пожелание. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 724. 
л. ч. 

САйНАГОН [САйНÆГОН] — персонаж осе-
тинских нартовских сказаний, жена нарта Уар
хага, мать Ахсара и Ахсартага. «Заглянули лучи 
утреннего солнца и в сердца уархага и жены его 
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сайнагон, и почувствовали родители, как доро-
ги им дети, рожденные ими». в кадаге «рассказ 
сырдона о нарте уархтанаге» («сырдоны 
таурæгъ нарт уæрхтæнæгыл») с. — сестра Сай
нагалдара Ацырухс, но замужем она за близне-
цом уархага — Уархтанагом. второе имя с. об-
разовалось от девичьей фамилии — сайнаг. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25–37, 525; сн. 1978. с. 45. 
л. ч. 

САйтАНХАН — персонаж эпоса, жена нарта 
Хамыца из племени далимонов, мать Зулуко из 
кадага «нарт Зулуко» («нарти Зулукъо»). с. 
унаследовала некоторые качества Быценон, од-
нако, в отличие от нее, с. покидает нартов не по 
своей воле, а по настоянию Хамыца. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 566–568,717. 
и. б. 

САКАБОР [САКЪАБОР] — зимние пастбища 
великана из кадага «как у нартов наступила лю-
тая зима» («нартыл фыд зымæг куыд скодта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 388, 826. 
и. б. 

САКАФАГ [СÆКÆФÆГ] — персонаж эпоса, 
разбойник, дерзновенный и грубый из кадага 
«сослан и малик азыната» («сослан æмæ 
азынæты мæликк»). возвращаясь из похода с 
добычей, именитым нартам повстречался с. и 
потребовал от них, вместо положенного по обы-
чаю (æмбæлæггаг), одну треть доли пригнанной 
скотины. Сослан вступил в схватку с насильни-
ком, отрубил ему голову и отогнал стада и табу-
ны разбойника. нарты пленили дочь с. майзу-
рат (см. Майзырат) и выдали ее замуж за 
старика Аца. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 135–143, 538. 
л. ч. 

CAKOЛA [САХЪОЛА] — название местности 
(холма, поля), где Сослан состязался в игре в аль
чики. когда сослан узнал, что материала на из-
готовление его шубы недостаточно, он вызвал 
алдара Елтагана на поединок. встреча на холме 
с. закончилась, как и следовало ожидать, побе-
дой сослана. он содрал кожу с головы елтагана, 
и вскоре его шуба была готова. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 619. 
и. б. 

САЛАГАеВА Зоя мироновна [САЛÆГАты 
мироны чызг Зоя (1924–2011)] — литературовед 

и фольклорист, д. фи-
лол. н., проф., засл. деят. 
науки рсо-а и рф. 

За 60-летний пери-
од работы в согу с. 
внесла значительный 
вклад в становление в 
республике школы 
фольклористики. 

с. — автор около 
100 научных работ по 
проблемам осетинской 
литературы и фолькло-
ра и их связям с рус-

ской, грузинской, северо-кавказскими литерату-
рами и фольклором. в числе ее научных трудов 
три монографии: «кос та хетагуров и осетин-
ское народное творчество» (1959), «четыре 
этюда об осетинской прозе» (1970), «от нузаль-
ской надписи к роману. Проблемы генезиса и ста-
новления осетинской прозы» (1984), статьи о 
творчестве с. гадиева, а. коцоева, б. Боциева,  
е. бритаева, а. гассиева, а. цаликова, л. Семено
ва, в. Абаева, т. Гуриева и др. 

в монографии «коста хетагуров и осетин-
ское народное творчество» (1959) с. рассмотре-
ла связь творчества основоположника осетин-
ской литературы с фольклором, в том числе со 
сказаниями о нартах. автор отметила, что  
к. л. Хетагуров высоко ценил мотивы нартов-
ского эпоса и обращался к ним в тех произведе-
ниях, в которых рисовал борьбу народа за осво-
бождение, его героизм, любовь к своей родине, 
презрение к смерти. таким произведением, по 
ее мнению, являлась и незавершенная поэма  
к. л. хетагурова «Плачущая скала». 

в 1961 г. в результате десятилетней работы 
по сбору, систематизации по жанрам, редакти-
рованию и комментированию осетинских фоль-
клорных текстов с. издала академическое двух-
томное издание «ирон адæмы сфæлдыстад» 
(«осетинское народное творчество»). сюда вхо-
дят произведения всех жанров устного поэтиче-
ского творчества осетин на иронском и дигор-
ском диалектах с вариантами. в числе текстов 
были и извлеченные из рукописных архивных 
фондов, и записанные самим составителем. в 
первый том с. включила 102 документированных 

З. м. салагаева
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сказания о нартах, ввела в научный оборот 
много новых мотивов и сюжетов. Публикация 
академического издания явилась важным собы-
тием в осетинской фольклористике. второе из-
дание двухтомника, переработанное и суще-
ственно дополненное с учетом записей новых 
фольклорных экспедиций, было опубликовано в 
2007 г. 

в монографии «от нузальской надписи к 
роману…» с. в первой главе выделила внутрен-
ние тенденции в мифологии и фольклоре, кото-
рые вели к формированию повествовательных 
жанров осетинской литературы, определила 
роль их сюжетов, образов, проблематики в вы-
работке повествовательной традиции. 

с. исследовала мифологические мотивы в 
осетинском нартовском эпосе, проанализиро-
вала работы в. ф. Миллера, Ж. Дюмезиля,  
в. и. абаева, в которых было доказано, что осе-
тинская мифология уходит своими корнями в 
скифо-сарматский и аланский мир. с. отметила, 
что в осетинской «нартиаде» сохранились мно-
гие образы и мотивы скифских мифов, связан-
ные с кавказским периодом истории осетин, 
следы древней хтонической мифологии о чело-
веческих жертвах и т. д. 

Соч.: къоста æмæ нарты эпос // мд. 1950. № 4.  
с. 43–47; коста хетагуров и осетинское народное творче-
ство. ордж., 1959; фольклор в поэзии коста хетагурова // 
коста хетагуров. статьи о жизни и творчестве. ордж., 1959. 
с. 69–92; Поэма коста хетагурова «хетаг» // уЗ согПи.  
т. ххIV. ордж., 1959. с. 87–95; мифология и фольклор // 
Поэтика жанра. ордж., 1980. с. 94–110; от нузальской над-
писи к роману. Проблемы генезиса и становления осетин-
ской прозы. ордж., 1984; обряд посвящения коня у осетин // 
нравы, традиции и обычаи народов кавказа. Пятигорск, 
1997. с. 111–113; о мифологических мотивах в осетинском 
нартовском эпосе // ПонЭ. вл., 2000. с. 155–185; в. и. аба-
ев и литература // актуальные проблемы иранистики и тео-
рии языкознания. вл., 2002. с. 164–186; новое открытие 
нартовских сказаний // со. 2003. 10 июня. № 105; ирон 
адæмы сфæлдыстад / сарæзта йæ салæгæты З. м. ордж., 
1961. т. I., II; второе доп. изд. вл., 2007. т. I, II и др. 

Лит.: т о л а с о в а б. нартовский эпос: правда истории 
и мифы // со. 2000. 21 июля. № 135; г а ц а л о в а л. ис-
следователь осетинской литературы // со. 2009. 14 февраля. 
№ 25; т м е н о в а дз. г. Зое мироновне салагаевой —  
85 лет // ввнц. 2009. № 1. с. 76–77; к у с а е в а З. к. слово 
об учителе. Памяти З. м. салагаевой // влф. вл., 2011.  
вып. 5. с. 11–19; г а с с и е в а-м е р д е н о в а в. З. Зоя 

мироновна салагаева (13. 02. 1924 — 22. 11. 2011) //  
всогу. общественные науки. вл., 2011. № 4. с. 418–419. 

 л. к. гостиева 

САЛБИеВ тамерлан казбекович [СÆЛБИты 
хъазыбеджы фырт тамерлан (1962)] — к. фи-

лол. н., специалист по 
д р е в н е ге рма н с к и м 
языкам и мифологии, 
руководитель центра 
скифо-аланских иссле-
дований внц ран. 

с. окончил ф-тет 
иностранных языков и 
филол. ф-тет согу, 
аспирантуру каф. гер-
манского языкознания 

мгу им. м. в. ломоносова (1988). 
C. — автор монографии «священный брак: 

мифология и традиционная хореография осе-
тин» (2015) и ряда статей, освещающих различ-
ные вопросы осетинской «нартиады», в числе 
которых ее происхождение и историческая эво-
люция, семантика образов и сюжетов эпопеи, 
взаимодействие ее мифологического и истори-
ческого аспектов. ученый впервые обнаружил 
в осетинском танцевальном фольклоре хорео-
графическую инсценировку известных эпиче-
ских сюжетов. с. принимал участие в редак-
тировании английского перевода сводного 
текста осетинских эпических сказаний, вы-
полненного уолтером Мэйем и опубликован-
ного сначала в рф (совместно с виталием Гу
саловым), а затем за рубежом (совместно с 
джоном Коларуссо). 

Соч.: второй дар нарта сырдона // дарьял. 1994. № 1. 
с. 190–199; Nartæ. Ossetianepic. Vl., 2009 (соред.); серый 
осел бораевых в нартовском эпосе осетин (происхождение 
и семантика образа) // нартоведение в ххI веке: 2012.  
с. 104–120; в поисках создателя: мифология и традицион-
ная культура осетин. м., 2013; о культе нарта сослана в 
горной дигории // устойчивое развитие горных территорий. 
вл., 2014. № 2 (20). с. 115–120; о чудесном коне уастыр-
джи (мотив «троичности») // нартоведение в ххI веке: 
2015. с. 124–141; Tales of the Narts. Ancient Myths and 
Legends of the Ossetians. Translated by Walter May. Edited by 
John Colarusso and Tamirlan Salbiev Prinseton University 
Press, 2016. (соред.); аланский театр эпико-мифологическо-
го танца // со. 2017. 4 августа. № 140 (27376); аланский 
культ меча в свете религиозной традиции осетин // 

т. к. салбиев
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PLURIVERSUM. глобальная политическая альтернатива 
[сайт]. URL: http: // pluriversum. org / news / culture /

Лит.: д з и ц ц о й т ы Ю. а. Tales of the Narts. Ancient 
Myths and Legends of the Ossetians Edited by John Colarusso 
and Tamirlan Salbiev. Prinseton University Press, 2016 // 
исоигси. 2016. № 21 (60). с. 161–165. 

л. к. гостиева 

САЛИМАт [СÆЛИМÆт] — имя дочери 
Сырдона, согласно отдельным кадагам. когда к 
сырдону пришли сватать его дочь, он задумал 
взять за нее большой выкуп и стал расхваливать 
дочь, сказав, в том числе, что она беременна. в 
ответ на упреки сырдон ответил, что корова в 
цене, когда ждет потомства. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 238, 486. 
и. б. 

САЛИМБеГ ИЗ РОДА САЛАГАтА. см. 
Алимбег из рода Алагата. 

САЛФ ХОД [СÆЛФ ХОД] — волшебная шап
каневидимка из кадага «нартовская шапка-не-
видимка» («нарти сæлф ходæ»). того, кто наде-
вает с. х., не сечет меч, не ранит пуля. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 518. 
и. б. 

САЛХАй-КРАСАВИЦА [СÆЛХÆй-РÆ-
СУГЪД] — сидящая в башне нартовская зла-
товласая красавица из кадага «сын нарта Пар-
рагуына цопан» («нарты Пæррæгъуыны фырт 
цопан»). у нее имеется Арвайдён (Небесное 
зеркало). она обладает мастерством шитья. 
сердце с.-к. покорил сын нарта Паррагуына — 
маленький Цопан своей игрой на свирели. с.-к. 
вышла за него замуж, но после гибели мужа цо-
пана она покончила с собой. в нартовском эпо-
се именем с.-к. зовут также дочь Челахсартага.  

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 720. 
и. б. 

САЛыК. см. Негор. 

САМСГАФ [СÆМСГÆФ] — большая мор-
ская рыба или животное из кадага «урызмаг и 
хамыц у донбеттыров» («уырызмæг æмæ 
хæмыц донбеттыртæм»). очевидно, с. называ-
ют дельфина. По отношению к нартам он ведет 
себя дружелюбно. Пока Урызмаг и Хамыц жили 

в море, они ловили с., садились на них и устра-
ивали соревнования. а когда нарт хамыц пу-
стился вплавь по морю, с. заботливо сопрово-
ждали его. о дельфине существует множество 
легенд. в греческих мифах дельфин спас арио-
на в море — доставил его на сушу на своей спи-
не. дельфин — атрибут нептуна и Венеры. 
фортуна плавает по морю, сидя на спине дель-
фина, оседлав его, подобно коню. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 484; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 237; его же: воф. с. 71. 

и. б. 

САНАКОеВ василий [САНАХЪОты уасил] — 
сказитель, уроженец сел. джава рЮо. от него 
в 1929 г. сыном джио записаны кадаги «старый 
урызмаг и батрадз» («Зæронд уырызмæг æмæ 
батрадз») и «сказание о сырдоне» («сырдоны 
кадæг») (г. цхинвал). с. данные кадаги были 
переданы дедом. 

Опубл.: Пнто. 1992. с. 113–115; хиау. с. 168–176; 
хиф. с. 172–175. 

 и. б. 

САНАКОеВ Павел алексеевич [САНАХЪО-
ты алыксийы фырт Павел (1882–1962)] — 

известный представи-
тель осетинской интел - 
лигенции, человек раз-
носторонних дарова-
ний, оставивший бога-
тое наследие как 
писатель, переводчик, 
фольклорист, педагог, 
общественный дея-
тель. 

уроженец сел. джа-
ва горийского уезда, с. 
окончил ардонскую 

духовную семинарию. в разные годы учитель-
ствовал в школах Южной осетии и грузии, слу-
жил священником (1903–1920), заведовал типо-
графией наркомпросса Южной осетии, являлся 
директором областного краеведческого музея, 
состоял н. с. Юонии. 

с. — автор поэтических произведений и 
множества рассказов на актуальные темы жиз-
ни дореволюционной осетинской деревни. 
Прекрасное знание русского и грузинского язы-
ков позволило ему обогатить осетиноведение 

П. а. санакоев
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словарями (осетино-русским, грузино-осетин-
ским и др. ), неоднократно переиздававшимися. 
он же — автор букваря, хрестоматий по осетин-
ской литературе, учебников русского языка для 
осетинской школы. 

будучи членом сП ссср, с. был известен и 
своими переводами на осетинский язык произве-
дений а. с. Пушкина, а. П. чехова, а. м. горько-
го, н. а. островского, л. н. толстого, а. а. фа-
деева, в. гюго, и. я. франко и др. 

Значителен вклад с. в изучение и системати-
зацию осетинского фольклора. его усилиями 
увидели свет 4 тома «Юго-осетинского фоль-
клора» и сборник осетинских народных сказок. 
в 1954 г. с. издал монографию «советский 
фольклор Юго-осетии». 

с. внес важный вклад и в нартоведение. яв-
ляясь членом комиссии по собиранию, редакти-
рованию и изданию материалов нартовского 
эпоса, с. осуществил подстрочные переводы 
нартовских сказаний на русский и грузинский 
языки, оказал большое содействие для выхода 
первого издания эпоса в сталинире в 1942 г. 
Перу с. принадлежат статьи «нарты и сказания 
о нартах» и «о значении слова “нарт”». разде-
ляя мнение в. и. Абаева об осетинском проис-
хождении нартовского эпоса, о том, что все 
цик лы эпоса в полном виде сохранились у осе-
тин, с. вместе с тем критически анализирует 
всю литературу о происхождении термина 
«нарт» и не разделяет мнение ни одного из авто-
ров (Туганов, Рклицкий, Дюмезиль, Абаев). ссы-
лаясь на материалы бориса Андиева, с. утверж-
дал, что название «нарт» попало в эпос задолго 
до появления монголов на кавказе. 

Соч.: советский фольклор Юго-осетии. тб.: изд-во ан 
гсср, 1954; нарты и сказания о нартах // фидиуаг. 1945.  
№ 4; о значении слова «нарт» // фидиуаг. 1947. № 4; грузи-
но-осетинский словарь. ст., 1940 и др. 

Лит.: б и г у л а е в а и. с. Павел санакоев // сердца, 
наполненные светом. о просветителях Южной осетии. цх., 
2016. с. 269–331; Писатели советской осетии. ст., 1957. 

л. а. чибиров

САНтИ МАЛИК [САНты МÆЛИКК] — при-
теснитель, насильник. Погиб от меча Ахсара, ко-
торым Урызмаг, сразившись с с. м., отрубил 
ему голову. дочь с. м. досталась Сырдону, его 
серый конь — Хамыцу; остальное его достоя-

ние нарты разделили между собой поровну. см. 
Малик. 

Лит.: нк. 1989. с. 215. 
х. ц. 

САРАБИ / САРАБИтА [СÆРÆБИ / СÆ-
РÆБИтÆ] — 1. Персонаж сказаний о Даредза
нах, охотник из кадага «о том, как погибли нар ты» 
(«нартæ куыд сыскъуыдысты»). девушка, живу-
щая в пещере, родила ему сына — будущего героя. 

2. название рода из кадага «деденаг» («де-
денæг»). девушка из этой фамилии стала номы
лус деденага (Бедзенага). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 803; нк. иаЭ. 5. с. 728. 
и. б. 

САРАКЦАУ / САРАХЦАУ [СÆРÆХЪЦАУ] — 
персонаж эпоса, хозяин волшебного ножа из 
кадага «как Шатáна стала женой урызмага» 
(«сатана уырызмæджы ус куыд сси»). соглас-
но сюжету: «гостем оказался саракцау, который 
не позволил зарезать быка, но достал он ножик, 
из которого выпрыгнули два юноши и барашек, 
и появились перед ними различные кушанья и 
напитки» («уазæг разынд сæрæхъцау æмæ нæ 
бауагъта гал æргæвдын, фæлæ хæрынкъа 
фелвæста æмæ дзы дыууæ лæппуйы æмæ нæл-
фыс агæпп ластой, æмæ сæ разы айдзаг алы хæрд 
æмæ нозтæй»). см. Арахдзау. Ножик Сафа. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 535. 
и. б. 

САРАМАГ [СÆРÆМÆГ] — персонаж эпоса. 
уцелевшая после природной стихии, един-
ственная из шести дочерей рода Царциата ока-
залась в нартовском обществе. от представите-
лей семи социальных слоев нартов у нее родились 
по одному мальчику, которых звали: каусараг, 
Кастараг, с., тыханаг, фыданаг, авзараг, фыда-
хаг. восьмая была дочь дзанагат. среди много-
численных женихов, желавших добиться ее руки, 
особенно отличился третий брат с., опередив-
ший соперников в джигитовке, пении, танцах; 
он расправился и с убийцей отца. с. сыграл пыш-
ную свадьбу, на которую были приглашены как 
именитые нарты (Урызмаг, Сослан, Батрадз и 
др.), так и небожители (Афсати, Уастырджи). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 474–499, 590. 
л. ч. 
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САРЗАНт [СÆРЗÆНт] — железный шлем 
воина. в кадаге «бора у далимонов» («борæ 
дæлимонтæм») встречаются строки:

бора понял далимоновое слово
и вставил стрелы в железный шлем. 

(дæлимонты дзырд борæ бамбæрста,
атъыста хъистæ æфсæн сæрзæнты). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 39, 460. 
л. ч. 

САРы КАРЗАН / САРыКАРЗАН [САРы 
ХЪÆРЗÆН / САРыХЪÆРЗÆН] — название 
местности, где жили далимоны в кадаге «бора у 
далимонов» («борæ дæлимонтæм»):

далимоны тогда плавали в реке
и бора перетащили в подземелье,
и он предстал в сарыкарзане. 

(дæлимонтæ уæд ленк кодтой фурды
Æмæ борæйы фæдæлдзæх кодтой,
сарыхъæрзæны балæууыдысты). 

в кадаге «ахсар и ахсартаг у далимонов» 
(«Æхсар æмæ Æхсæртæг дæлимонтæм») с. к. — 
часть пещеры далимонов, порог Ада; место, где 
стонут в мучениях пленники. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 38–42, 123–128, 459, 478. 
л. ч. 

САСАНА — так в некоторых сказаниях имену-
ется Дзерасса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 111–112. 
х. ц. 

САтАЛАГ [СÆтÆЛÆГ] — букв.  ̒ улитка ̓ — 
третий сын Уархага, младший брат Ахсара и Ах
сартага, храбрый герой из кадага «нарт уархаг 
и битва его сыновей с великанами» («нарты 
уæрхæг æмæ йæ фыртты тох уæйгуытимæ»). 

с. убил нартовских врагов — великана и его 
жену, вывел из их пещеры волшебного коня и 
забрал у чертей ценные вещи (шапкуневидим
ку, летающие башмаки, волшебные веревки). 

с. женился на красавице-сестре семи велика-
нов — Хайырхуыз. За то, что она отказалась вы-
ходить замуж за Фалвара, Уацилла и Уас
тырджи, они мстили с., но благодаря своему 
коню и физической силе он вышел победителем. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 655. 
и. б. 

САтИНИК. см. ШатáнаСатиник. 

САтЦАеВ агубе (агубечыр) алиханович 
[САтЦАты алиханы фырт агуыбе (агуыбе-
чыр)] — сказитель, уроженец сел. Заманкул 
рсо-а. от него в 1941 г. у. Богазовым и в. Кар
сановым записан кадаг «как съели барана сыр-
дона» («нарт сырдоны тохъхъыл куыд бахорд-
той»). 

 Опубл.: иас. 1961. I. с. 179. 
 и. б. 

САтЦАеВ Эльбрус батрбекович [САтЦАты 
батырбеджы фырт Эльбрус (1956)] — языковед, 
к. филол. н, доц., с. н. с. отдела осетинского язы-
кознания соигси внц ран. 

область научных интересов с. — востокове-
дение, нартоведение. как специалистом по 
иранским языкам им впервые представлено раз-
вернутое сравнительно-сопоставительное опи-
сание двух основных восточно-иранских язы-
ков: осетинского и афганского (пушту). 

с. — автор монографии «нартовский эпос и 
иранская поэма “Шахнаме”» (2008), посвящен-

ной сравнительному 
анализу сюжетных мо-
тивов двух выдающих-
ся эпосов. Проведен-
ный им анализ показал 
сходство осетинских и 
иранских эпических 
сюжетов и подтвердил 
теорию иранской пер-
воосновы (субструкту-
ры) «нартиады». По 
мнению с., генетиче-
ское родство сюжетов 
нартовского эпоса и 
«Шахнаме» свидетель-
ствует о том, что имен-
но у предков осетин 
сформировалось ядро 
сказаний о нартах и 
наметились их главные 
герои. 

в исследованиях 
с. разработаны такие 
проблемы нартоведе-

ния, как образ волшебной чаши, историчность 
этики героев, мифологический смысл инцеста 
и др. 

Э.  б. сатцаев



104

САУА

Соч.: нартский эпос. 2008; образ волшебной чаши в нартов-

ском эпосе // Эпический текст: проблемы и перспективы изучения. 

Пятигорск, 2009; об историчности этики героев нартовского эпоса // 

нартоведение в XXI веке: 2012. вып. I. с. 215–220; осетинский и 

афганский (пушту) языки: сравнительно-сопоставительный анализ. 

вл., 2013; древнеиранские корни осетинских нартских сказаний // 

Этногенез и этническая история осетин. вл., 2013. с. 106–111; ми-

фологический смысл инцеста в нартовском эпосе // влф. вып. VIII. 

ч. 2. вл., 2015. с. 76–83; культ коня у иранских народов // V вмч. 

вл., 2016. с. 277–280. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 65. 
л. к. гостиева 

САУА [СÆУÆ] — друг Созырыко из кадага 
«созырыко и челахсартаг» («созырыхъо æмæ 
челæхсæртæг»), один из тех, кто осаждал твер-
дыню Хыза. По предположению Ш. Джикаева 
с. и саууай (сауа) — варианты одного имени. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 315–325, 507. 
л. ч. 

САУАйНАГСКИй АЛДАР [САУАйНÆДЖы 
ÆЛДАР] — букв. ʻалдар черной скалыʼ — пер-
сонаж «нартиады», отец красавицы Мысырхан. 
чтобы уберечь ее от Хамыца, с. а. построил на-
глухо закрытый замок и держал ее там, но тщет-
но. в «сказке нарта урызмага» («нарты 
уырызмæджы аргъау») с. а. — хозяин поляны 
Хыз. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 511; нк. иаЭ. 3. с. 182. 
и. б. 

САУАССА [СÆУÆССÆ] — первый нарт, отец 
трех нартовских героев: Бора, Болатбарзая и 
Дзылау. известно несколько вариантов его по-
явления. согласно одному из них, с. сотворен 
Богом по просьбе Покровителя Огня (Зынджы 
бардуаг). рано утром бог создал нужного челове-
ка и отправил его к Покровителю огня для зака-
ливания. раскалил дух огня с. и бросил в реку, и 
вышел он из воды стальным. Подобным образом 
был закален и нартовский герой Бат радз. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 457; осетины. 2012. с. 477–478 и др. 
л. ч. 

 
САУЛАГ [САУЛÆГ] — персонаж эпоса, хозя-
ин черной скалы и владений вокруг нее из када
га «Песня сына уаза ацамаза» («уази фурт 
ацæмæзи зар»). с. — отец черноокой красави-
цы. на предложение Ацамаза выйти за него за-
муж она ответила: «я не против, но с моим от-

цом сложно договориться: выдаст меня только 
за того, кто заполнит наш загон оленями». 

в другом кадаге — «урызмаг и кривой вели-
кан» («уырызмæг æмæ сохъхъуыр уæиг») — с. 
рассказывает Урызмагу, как он попал с семью 
сыновьями в пещеру циклопа, как циклоп съел 
его сыновей, а ему самому хитростью удалось 
избежать подобной участи. 

 в. и. Абаев сопоставляет легенду, расска-
занную с., с гомеровским сюжетом о приключе-
ниях Одиссея и его спутников в пещере циклопа 
Полифема и обнаруживает множественные па-
раллели. аналогичные мотивы присутствуют 
также в фольклоре кабардинцев, чеченцев и 
грузин-мегрелов. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 495–501; нк. иаЭ. 4. с. 369–371, 
511, 512; Пнто. 1925. с. 21–26; хиф. 1936. с. 142, 143;  
а б а е в. из осетинского эпоса. с. 86. 

л. ч. 

САУЛАеВ дзарах барегович [САУЛАтИ 
бæреги фырт дзæрæх (ок. 1850–1960)] — из-
вестный осетинский сказитель из сел. христиа-
новское (ныне г. дигора) рсо-а. 

нарт сауасса убивает маликов. худ. м. туганов
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с. родился в сел. верхний мизур алагирско-
го ущелья. рано лишившись родителей, он 

воспитывался сначала 
старшей сестрой, а по-
том — дядей по матери 
бидзи сикоевым, про-
живавшим в сел. хри-
стиановское. с. имел 
семью: жену, трех сы-
новей и двух дочерей. 
многие годы он нахо-
дился на положении 
«временно проживаю-
щего» и не имел соб-
ственного участка зем-
ли, лишь в 1890-е гг. он 
был причислен к ко-

ренным жителям сел. христиановское. 
интерес к народным сказаниям и песням у 

с. появился в раннем детстве, а после того как 
он ослеп (потерял зрение в возрасте семи лет в 
результате перенесенной оспы), родители поза-
ботились о том, чтобы мальчик прошел специ-
альную подготовку у известных в то время ска-
зителей. 

своими учителями с. называл баде Гобеева 
из сел. стур-дигора и сослана лолаева из  
сел. урсдон. в 1884 г. для совершенствования в 
искусстве сказительства он отправился в юго-
осетинское сел. рук к известному народному 
сказителю бибо Томаеву, которому в ту пору 
было более ста лет. б. томаев исполнял свои ка
даги на чудесном двенадцатиструнном фанды
ре, которому было более трехсот лет. томаевы 
получили ценный инструмент вместо денег при 
примирении с кровниками. 

в конце XIX — нач. XX вв. м. с. Туганов 
записал от с. фольклорные материалы разных 
жанров на дигорском диалекте осетинского язы-
ка, в том числе народную историческую песню 
«Задалески нана», повествовавшую о женщине, 
спасшей детей во время нашествия тимура на 
северный кавказ в 1395 г. от с. художником 
были записаны и кадаги о нартах «рождение 
бат радза», «сын албега, маленький тотрадз» и 
др. м. с. туганов высоко ценил исполнитель-
ское мастерство народного певца: «дзарах был 
поистине талантливым кадагганагом — после 
слепого бибо дзугутова <…> он занимал пер-
вое место. <...> судя по его длинным и тонким 
пальцам, он был искусным музыкантом. и дей-

ствительно, когда он играл, то глаза не успевали 
следить за его пальцами. голос его был сильный 
и приятный: он хорошо гармонировал с его 
игрой» (цит. по т. а. Хамицаевой). 

большой вклад в изучение личности и твор-
чества с. внес г. а. Дзагуров, который еще в 
детстве неоднократно слушал на Ныхасе народ-
ного певца-односельчанина и сохранил в памя-
ти яркие впечатления от встреч с ним. в 1909, 
1910 и 1916 гг. г. а. дзагуров записал от с.  
30 памятников устно-поэтического творчества, 
среди которых были 12 кадагов. По мнению со-
бирателя, народный певец «обладал острой и 
емкой памятью, в которой хранил большое коли-
чество народных сказаний самого различного со-
держания и жанров. сказания передавал с легко 
заметным воодушевлением и внутренней взвол-
нованностью». среди записанных г. а. дзагуро-
вым текстов — «нарт урызмаг и его безымян-
ный сын», «сын хамыца батрадз — мститель за 
отца», «арахцау, сын деденага» и др. 

с. передавал свой богатый репертуар учени-
кам, которые тоже были слепые. одним из его 
учеников был науаг секинаев. 

Соч.: иас. т. I. с. 226–227, 263–268, 300–303; нарты. 
огЭ. кн. I–II; на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 145, д. 351. 

Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-
ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 134,  
д. 418, л. 15–23; х а м и ц а е в а т. а. сказители осетинско-
го нартовского эпоса // нарты. огЭ. кн. 3. м., 1991. с. 146–
149; м а м и е в а и. в. институт эпического сказительства 
на северном кавказе: универсалии и этноспецифика // 
исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79. 

  л. к. гостиева

САУЛОХОВ сандро [САУЛОХты сандро] — 
информатор. он него афасса Баскаева записала 
кадаг «нарт созырыко» («нарты созырыхъо»), 
рассказанный ему илико Слановым. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX),  
л. 89–90. 

 и. б. 

САУМАРОН [САУМÆРОН] — в мифологии 
осетин женщина, живущая в сау адаге (черный 
овраг) и воспроизводящая на свет детей непо-
рочным зачатием.

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 24–26; х а ч и р - 
т и а. х. аланика: культура и традиции. кн. 3. вл., 2009; его 
же: саумæрон // оЭЭ. с. 436. 

л. ч. 

дзарах саулаев
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САУМАРОН-БУРДЗАБАХ [САУМÆРОН-
БУРДЗÆБÆХ] — букв. ʻзлатокудрая красави-
ца черной земли’ — персонаж «нартиады». с.-б. 
жила в башне, вершины которой было не видно 
с земли. красавица могла дать согласие на за-
мужество только человеку, крик которого был 
бы услышан от основания башни до ее верши-
ны. старания многих женихов завершились 
неудачей. свое счастье попытал и сын Урызма
га Айсана, однако голос его также не достиг 
цели. и лишь ржание коня айсаны, от которого 
на верхушке башни обвалился угол, позволило 
с.-б. увидеть жениха. с.-б. вышла замуж за 
айсану, и зажили они счастливо в Селении  
Нартов. 

с-б. — чародейка. она обладательница зо-
лотого зеркала (вариант — чудесного платка): 
повернет она его налево — враги превращаются 
в немые камни, а вправо поведет — вновь пре-
вращаются в людей. в некоторых сказаниях су-
пругом с.-б. является брат айсаны — Амзор. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 77–83; 663. 
л. ч. 

САУтИеВ б. [САУтИАты б.] — сказитель, 
уроженец сел. коста рсо-а. от него в 1941 г.  
х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан «кадаг о 
сырдоне» («сырдоны кадæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 143–146. 

 и. б. 

САУУАй [СÆУУАй] — единственный сын пре-
старелого нарта Кандза саумараты. с. был женат 
на дочери Урызмага и Шатáны — Агунде.  

младенец с. был баловнем (при кормлении 
он искусал грудь матери). За это отец велел бро-
сить его в расщелину ледника, где с. обнаружи-
ли волк с волчицей и выкормили его. младенец 
рос «не по дням и часам, а по мгновениям», и 
вскоре стал ходить на охоту и наведываться в 
родное селение. с. хорошо владел оружием, был 
смелым и отчаянным. в образе неизвестного 
охотника он принял участие в скачках на чудес-
ном коне отца — Гемуде, устроенных Бората в 
честь своих предков. он первым пришел на По
ляну игр и получил в награду главный приз — 
пленного мальчика. не было с. равных и в пляс-
ках, и в игре на трехструнном фандыре. во 
время совместных походов с именитыми нар

тами с. познакомился с дочерью урызмага и 
стал его зятем, несмотря на то, что отцы ново-
брачных, кандз и урызмаг, были кровниками. 
на их пышную свадьбу в качестве почетного 
гостя был приглашен покровитель диких жи-
вотных Афсати. см. Кандз. 

Лит.: сн. 1978. с. 393–410; нк. иаЭ. 2. с. 117–127, 
173–181; нк. иаЭ. 4. с. 386–390; нк. иаЭ. 5. с. 221–305; 
ц г о е в. словарь. 

  л. ч. 

САУФУРД — букв. ʻчерная рекаʼ ─ название 
местности в Стране Нартов; место охоты Ха
мыца. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 267. 
и. б. 

САФА — один из наиболее популярных пред-
ставителей пантеона небожителей в нартов-
ском эпосе. в сказаниях он покровитель домаш-
него очага и надочажной цепи, друг нартов. 
место обитания с. — вершина горы Уаза (ва-
риант — уасх). имеет семью, в одном из сказа-
ний говорится о существовании у него сына. 

в некоторых сказаниях он выступает и как 
верховный кузнец и назван «искусным небес-

саууай. худ. а. джанаев
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ным кузнецом», «небесным кузнецом», «искус-
ным кузнецом» (в большинстве вариантов — 
Курдалагон). в его ведении двенадцать 
кузниц, в которых он закаляет Батрадза. со-
гласно большинству фольклорных текстов, 
курдалагон накладывает медные заплаты на 
разбитые головы героев, но эту же миссию 
иногда выполняет с. в значительном корпусе 
текстов курдалагон кует чудесные стрелы для 
героев, однако в одном из вариантов эту роль 
выполняет «небесный сафа» («уæларвы 
сафа»). любопытно, что в одном и том же 
эпическом сюжете герой Тапсыко назван из-
начально сыном небесного кузнеца курдалаго-
на, а затем сыном с. 

в сказании «уархаг и уархтанаг» («уæрхæг 
æмæ уæрхтæнæг») одновременно фигурируют 
оба представителя кузнечного дела: с. и курда-
лагон, иногда они называются общим именем 
сафа-курдалагон или курдалагон-сафа. а. х. Бя
зыров называет с. в двух вариантах: «куырд 
алæгон сафа» и «алæгаты сафа». существуют 
тексты, в которых сафа и курдалагон отождест-
вляются. так, в одном из нартовских сказаний 
указано: «и уложил его для закалки у небесного 
кузнеца курдалагона (у сафа)». комментируя 

данный пассаж, фольклорист г. Дзагуров пишет 
со ссылкой на сказителей: «По представлению 
сабе и баззе — сафа и курдалагон — одно 
лицо». По другим сведениям, «курдалагон — 
первый ученик сафа, ...который научил его куз-
нечеству». 

оружие, выкованное с., пользуется большим 
спросом: тремя стрелами, выкованными в кузни-
це с., Сайнагалдар убивает своего врага — нар-
та Дзеха. стрелами, изготовленными с., нарты 
уничтожают ангелов и духов, при этом для по-
ражения семи небожителей достаточно одной 
стрелы. раз нанесенная рана мечом или любым 
оружием, произведенным с., влекла неизбежную 
смерть, но если удар повторялся вновь, то нано-
сящий его падал сам, пораженный волшебной 
силой меча. 

с. изготавливает меч для самого Уастыр
джи, на одной стороне клинка которого сияло 
Солнце, на другой — Луна. меч сайнаг-алдара 
тоже произведение искусного с.: на нем также 
сияют светила, если же взглянуть на его клинок, 
то в нем отражается все, что происходит на бе-
лом свете. 

но предметы, изготовленные с., обладают 
не только разрушительными свойствами. ино-
гда они становятся средством для обольщения. 
как-то небожители поспорили о том, кому из 
них удастся соблазнить Шатáну. всем отказала 
Шатáна, только с. удалось получить ее благо-
склонность, и все благодаря удивительному пе-
рочинному ножику. 

Придя в дом Шатáны, с. вытащил из карма-
на ножик и бросил его на землю — и тут же из 
него выскочили мальчик и девочка. мальчик 
поймал коричневого ягненка и заколол его. де-
вочка принесла фынг. когда сварилось мясо, 
мальчик и девочка сняли с огня котел и накры-
ли стол для пиршества. ножик так понравился 
Шатáне, что ради его приобретения она согла-
силась на близость с с. 

с. проявлял особую заботу о молодых нар-
тах. он устроил в честь юного нарта Сослана 
пир и пригласил на него знатных небожителей: 
покровителя мужчин-воинов и путников уас-
тырджи, повелителя громов Уацилла, патрона 
диких животных Афсати, покровителя домаш-
него скота Фалвара, чудесного небесного кузне-
ца курдалагона, хозяина ветров Галагона, вла-
дыку водных просторов Донбеттыра. им 

сафа. худ. и. лотиев
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прислуживал сам сослан. с. предложил небо-
жителям одарить сослана, на что отозвались 
все приглашенные. 

когда у Урызмага родился сын, то весть эта 
раскатом грома донеслась до славного с. он 

привел в Селение Нартов на шелковой бечеве 
белого быка. Подойдя к дому урызмага, он крик-
нул с порога: «долгой жизни родившемуся, а 
право воспитывать его пусть дадут мне!». сам 
принес в жертву быка и устроил нартам пирше-
ственное застолье — так он завоевал право быть 
воспитателем мальчика, названного Айсана (по 
другой версии КрымСолтан). с. взял его к себе 
на вершину уаза в качестве кана (воспитанника). 
когда айсана подрос, его навещали уастырджи, 
афсати, Тутыр, уацилла и другие небожители. 

с. подарил воспитаннику свои лук, стрелы и 
меч. наиболее значимый эпитет с. — «муд-
рый». нарт урызмаг славил мудрого с. за то, 
что он «воспитал для нартов отважного юно-
шу» айсану. 

не обделяет своим вниманием с. нартов-
скую молодежь в целом. именно ему было  

поручено возглавить сватов к дочери сайнаг-
алдара. во главе представительной группы не-
божителей (афсати, уастырджи, фалвара) и 
сонма ангелов он направляется на сау-хох 
(см. Черная гора), где находилась твердыня 

сайнаг-алдара, с почетной миссией сосватать 
для нарта Ацамаза невесту. в сказаниях с. не-
редко выступает как руководитель пышных за-
столий. 

с. именуют также: «урс боцъо» (белоборо-
дый), «дæсны» (искусный), но встречается и 
уничижительное определение — «милгуыбын» 
(букв.  ʻзакопченное пузоʼ). Это, очевидно, свя-
зано с тем, что с. приходилось работать в дыму 
кузни. Этимология имени с. неясна. в. и. Абаев 
выводил ее от имени православного святого 
саввы. но святой савва был покровителем огня 
разве что у сербов, географически далеких от 
осетин. т. а. Гуриев считал, что с. пришел на 
смену скифской богине домашнего очага таби-
ти. с. санько сравнивал с. с белорусским боже-
ством печки и домашнего огня вообще — со-
пухой. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 132; г у р и е в. кто есть кто; 
его же: наследие скифов и алан (очерки о словах и именах). 
вл., 1991. с. 152–155; с а н ь к о с. сопуха // беларуская 
міфалогія: Энцыклапедычны слоўнік. мінск, 2004. с. 481; 
нк. иаЭ. 1. с. 134, 141; нк. иаЭ. 6. с. 270, 439; нк. иаЭ. 
7. с. 293; оЭЭ. 2013. с. 437; ч о ч и е в. очерки. 
с. 201–202; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 291–292. 

р. П. кулумбегов

сафа (фрагмент). скульп. н. ходов

сафа. худ. а. хетагуров
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САХАР (араб. ) — город, а также многолюдный 
аул. упоминается в кадаге «как родился арах-
дзау, сын бедзенаг-алдара». упрекая отца Че
лахсартага за то, что он не выдает ее замуж за 
Сослана, Бедуха говорит отцу: «а тебе хизову 
алдару не подобает бояться того мертвого чело-
века, тело которого разложилось и страшным 
зловонием наводит разные болезни на народ 
твоего большого сахара». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 749, 861. 
л. ч. 

САХУГ [СÆХУыГ] — охотник, гость нартов; 
справедливый человек. с. редко встречается в 
кадагах, но он всегда отстаивает интересы 
нартов. в кадаге «Шкура черной лисицы» 
(«сау рувасдзарм») он участвует в споре с Ха
мыцем и Урызмагом за шкуру черной лисицы. 
согласно кадагу «свадьба сахуга» («сæхуыгы 
чындзæхсæв»), с. — племянник нартов, владе-
лец стад и табунов, равный с ними по достоин-
ству. согласно эпическому сюжету, с. отправил-
ся на поиски суженой. По пути, мучимый 
жаждой, он достиг родника и решил из него на-
питься. когда с. наклонился к родниковой воде, 
он увидел отражение прекрасной девицы и по-
любил ее. она оказалась сестрой трех ангелов. 
девушка ответила согласием на предложение 
с., и они сыграли пышную свадьбу, на которой 
в качестве почетных гостей присутствовали не
божители: Уастырджи (шафером) и Уацилла, 
а также именитые нарты: урызмаг, хамыц,  
Сослан, Ацамаз и др. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 489; нк. иаЭ. 7. с. 443–452, 585. 
л. ч. 

САХХАХУХ [СÆХХАХУХ] — название од-
ной из неопустошенных нартами стран 
(Æнæхæрд бæстæ). Ю. Дзиццойты предполо-
жительно делит двусложное слово на сæхх 
(название горы) и хихх (ахих). 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. с. 222, 226. 
Ю. дз. 

СÆРы ЗÆД / СÆРЗÆД — так в фольклорно-
этнографической традиции осетин именуется 
покровитель домашнего очага, патрон-храни-
тель, букв. ’покровитель (ангел) головы’. место 
его почитания — центральный столб в доме. 

Покровителя семьи мог воплощать как сам 
столб, так и небольшой флажок, который к нему 
крепился. Этот церемониальный флажок из от-
чего дома приносила с собой невеста. 

состарившись, нарт Аца решил передать 
свое наследство сыну Ацамазу. среди прочих 
даров была и свирель, которая хранилась, завер-
нутая в вату, под сенью с. з. 

когда невеста Агунда, сосватанная для нар-
та ацамаза, пришла в его дом, то ее изначально 
подвели к центральному столбу, чтобы вверить 
покровительству с. з. 

место с. з. является священным в доме. так, 
Сырдон осуждает нарта Хамыца за то, что тот 
прячет свою жену Быценон, превращающуюся 
днем в лягушку, в неподобающем для этого мес-
те: «разве кто-нибудь держит лягушку в святом 
месте сæры зæд!», — укоряет он хамыца. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 291; нк. иаЭ. 4. с. 386, 412;  
ц г о е в. словарь и др. 

р. к. 

СВИРеЛЬ [УАДыНДЗ] — от осет. «уад» — 
‘дыхание’, ‘ветер’, ‘вихрь’. Этот музыкальный ин
струмент покровитель охотников Афсати дарит 
нарту Ацамазу. благодаря волшебным свойствам 
с. ацамаз добивается любви дочери Сайнагалда
ра, красавицы Агунды, и собирает калым за нее. 

в некоторых сказаниях в обозначениях с. 
употребляется термин «хæтæл» (осет. — дудка, 
ствол, стебель): 

красивая избалованная девушка, опора отца,
спускается со своей башни,
собирает осколки разбитой свирели
и отдает их своему старому отцу. 
когда он ударяет по ним плеткой —
осколки склеиваются. 
красавица агунда берет свирель пастуха,
Завязывает ее в красную шелковую ткань
и прячет в расписной сундук. 

в эпосе встречаются термины и образы, свя-
занные с игрой на с., такие как: «уадындзхъæ-
лæс» (букв.  ʻимеющий голос свирелиʼ, ʻсвирель-
 ный голосʼ) и «уадындзхъуыр» (букв. ̒ умеющий 
петь как свирельʼ, ʻсвирельное горлоʼ). 

как пишет в. и. Абаев, игра на с. имеет маги-
ческую силу солнца, благодаря ей наступает вес-
на. такого же мнения придерживаются и другие 
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исследователи: «ацамаз — это свадьба, это вес-
на. не случайно он играет на духовом инстру-
менте. Это — весенний, все оплодотворяющий 
ветер, а ветер — это движение, пробуждение 
от зимней спячки к весенней бодрости, радо-
сти». таким образом, с. в мифологической си-
стеме осетин символизирует зарождение но-
вой жизни или пробуждение ее в новом 
качестве (Салбиев). 

с. представляет собой одну из разновидно-
стей продольной флейты (по классификации 
хорнбостеля — Закса — аэрофон, индекс 421. 
111). изготовляли ее из кустарника «бузины и 
иных зонтичных растений путем удаления мяг-
кой сердцевины из стебля; иногда из отрезка ру-
жейного ствола». общая длина ствола с. равна 
500–700 мм, обычно с 2–3, иногда 4-мя и более 
игровыми отверстиями в нижней части инстру-
мента. с. также могли изготавливать из стебля 
зонтичных растений, из однолетнего побега ку-
старника или стебля тростника. диапазон с. до-
стигает двух октав и составляет звукоряд от 
соль малой октавы до третьей октавы. старин-
ные виды осетинских с. хранятся в музеях 
россии и грузии. 

об активном применении этого инструмента 
в народной традиции свидетельствуют не толь-
ко эпические сказания, но и упоминания в по-
говорках, например: «свирель пастуха — это 

музыкальный инструмент (фандыр) пастбищ» 
(«фыййауы уадындз фосхизæны фæндыр у»). 

с. приписывались свойства, связанные с 
представлениями народа о чудодейственных 
свойствах музыкального звука, который приво-
дит к упорядочиванию окружающего мира. 
считалось, что игра на с. магически действова-
ла на окружающий мир, например, оберегая 
стадо от волков и защищая животных от болез-
ни. также считалось, что животные понимали 
сигналы с. и слушались пастуха. осетины го-
ворили: «хороший пастух не криком и палкой 
управляет стадом, а игрой на свирели» («хорз 
фыййау йæ фос хъæр æмæ лæдзæгæй нæ, фæлæ 
йæ уадындзы цагъдæй æздахы»). 

вместе с тем, существовали особые музы-
кальные обороты, исполняемые на с., которыми 
пастухи подавали друг другу различного рода 
сигналы. опосредованно это выражено в тексте 
народной песни «о пастухах черной и белой 
горы», где поется: 

ой, пастух горы черной
на свирели играет. 
Песнь свою обращает
к пастуху горы белой:
«ой, спешат к тебе гости,
раздуваясь от злости. 
<…>
всех числом их двенадцать. 
ой, торопятся гости
За твоими стадами. 
береги свои кости,
то убийцы — не гости». 
ой, пастух горы черной
на свирели играет, 
Песнь свою обращает
к пастуху горы белой:
«гъей, пастух горы белой,
что скажу, то и делай!
За твоею отарой
валух тащится старый. 

ты возьми и зарежь его. 
их корми, сам не ешь его. 
будет мясо им ядом,
а конец будет адом!». 
<…>
ой, пастух горы черной,
ой, пастух горы белой

чудесная свирель ацамаза. худ. у. кануков
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на свирелях играют,
Пот со щек утирая. 
бродят, бродят отары,
бредят, бредят алдары,
на траве умирая. 

в нартовском эпосе осетин встречается и 
другой вид с. — «удæвдз / уодæвдзæ» (от осет. 
«уд» — ‘душа̓). согласно сказаниям, небесный 
кузнец Курдалагон дал имена новорожденным 
близнецам — Ахсару и Ахсартагу и «в честь на-
речения он преподнес им в подарок «удæвдз», 
сделанный из булатной стали в кузнице самого 
курдалагона». чудесная с. не нуждалась в му-
зыканте — она сама издавала прекрасные звуки 
и веселила нартов во время ритуальной трапе-
зы: «Положили нарты удæвдз на стол и стал он 
петь чудесными звуками свирели “возьми и вы-
пей ронг, с благословления бога”» («удæвдзы 
дын сывæрдтой сæ фынгыл нарт, æмæ сын код-
та диссаджы зарджытæ уадындз-хъæлæсæй 
“айс æй, аназ æй, ронг хуыцауы хæларæй”»). 

По мнению в. и. абаева, сказание об ахсаре 
и ахсартаге является одним из самых древних и 
восходит еще к тотемической стадии развития 
самосознания его создателей. следовательно, 
этот духовой инструмент наиболее архаичный в 
традиции, и упоминание металла в его изготов-
лении, по мнению некоторых исследователей, 
не случайно; исследователь традиционных на-
родных инструментов ф. Ш. Алборов видит в 
этом предугадывание изготовления медных ду-
ховых инструментов в последующие эпохи. 

упоминание в эпосе сходства звуков данного 
инструмента со звуками с. не случайно. в тра-
диционной музыкальной культуре осетин тер-
мином «удæвдз» называли одну из разновидно-
стей с. — тростевый язычковый инструмент. 
алборов упоминает и второй вариант названия, 
заимствованный, по его мнению, из грузинского 
языка — стъили. Этот вид с. был широко рас-
пространен преимущественно в Южной осетии 
и применялся в пастушеском быту, однако ис-
пользовался и во время народных гуляний для 
сопровождения танцев. судя по повсеместному 
распространению инструмента еще в середине 
XX в., он функционально заменяет с., которая к 
этому времени практически выходит из употре-
бления. изготавливался этот инструмент из 

ствола шиповника и обладал мягким и теплым 
тембром, напоминающим звучание гобоя (ал-
боров). встречаются инструменты как одно-
ствольные (иухæтæлон), так и двуствольные 
(дыууæхæтæлон). изготовление двуствольного 
инструмента было весьма сложным, так как 
требовало определенных навыков в изготовле-
нии двух различных инструментов в рамках од-
ного звукоряда. 

в связи с угасанием традиции пастушества, 
а также народных танцевальных гуляний в со-
провождении аутентичных инструментов, к на-
стоящему времени с. практически полностью 
вышла из музыкальной практики и существует 
лишь в реконструкциях народных умельцев в 
рамках вторичных форм фольклора. 

Лит.: нк.  иаЭ. 7; а б а е в. иЭсоя. IV. 1989; а л - 
б о р о в. музыкальная. с. 98–110; г а л а е в б. к., с а л - 
б и е в т. к. в поисках создателя: мифология и традицион-
ная культура осетин. м., 2013. 

дз. м. дзлиева

СВИРеЛЬ АФСАтИ [ÆФСАтИйы УА-
ДыНДЗ]. см. Афсати. Аца. Ацамаз. 

СВятИЛИЩе САФА [САФАйы КУВÆН-
ДОН] — из святилища Сафа Афсати обраща-
ется к славному охотнику, сыну комиа, чтобы 
он отобрал у далимона его дочь Хайырхуыз. 

Лит.: иас. т. II. с. 420. 
х. ц. 

СеКИНАеВ Павел [СеКЪИНАты Павел] — 
сказитель, уроженец сел. буркул душетского 
р-на грузии. от него д. Бегизовым записан кадаг 
«хамыц и Шатáна» («хæмыц æмæ сатана»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 30, оп. 1,  
л. 172–176. 

л. ч. 

СеКИНАеВ харитон [СеКЪИНАты хари-
тон] — сказитель, уроженец сел. сурх-дигора 
рсо-а. от него в 1938 г. тазе Бесаевым записан 
кадаг «Заветы сырдона» («сирдони фæдзæх-
ститæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (X), л. 17. 
 и. б. 

СеЛА, СеЛАН. см. Силам. 
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СеЛеНИе НАРтОВ [НАРты ХЪÆУ] — на-
ходится в центре Страны Нартов (нарты 
бæстæ, нарты зæхх). с. н. состоит из Трех Квар
талов (æртæ сыхы): верхний, средний и ниж-
ний; в них проживают три нартовских рода — 
Бората (борæтæ), Алагата (алæгатæ) и 
Ахсартаггата (Æхсæртæггатæ). р. гиршман на-
шел соответствие этому вертикальному деле-
нию в социальной топографии древнеиранских 
раннегородских центров: укрепленный замок 
(воины), священная терраса (жрецы) и кварталы 
общинников. 

в нескольких текстах можно встретить опре-
деление «нарты калак-хъæу»: «Поехал урызмаг 
верхом на осле в город-поселение нартов» 
(«ацыди уырызмæг хæрæгыл нарты калак-
хъæумæ»); «девушка превратилась в куницу и 
пришла в город-поселение нартов» («афтæмæй 
сæлавыр фестын кодта чызг йæхи æмæ нарты 
калак-хъæумæ ‘рцыди»). 

нартовские кварталы делятся на улицы, пе-
реулки: «вечером идет созырыко вверх по ули-
це. и в одном переулке стоят молодые люди, и в 
другом переулке стоят молодые люди, и в тре-
тьем переулке стоят молодые люди» («изæрæй 
созырыхъо уæлæмæ уынгты фæцæуы. Æмæ иу 
тигъыл дæр лæппутæ лæууынц, иннæ тигъыл 
дæр лæппутæ лæууынц, æртыккаг тигъыл дæр 
лæппутæ лæууынц»). а обособленная мест-
ность, находящаяся за с. н., названа Фаснарт: 
«тогда урызмаг и хамыц собрались пойти к се-
стре своего отца, жившей за селением нартов» 
(«уæд уырызмæг æмæ хæмыц сфæнд кодтой 
фæснарт сæ фыдыхомæ фæрсæг фæцæуын…»). 
Помимо указанных пространственных обозна-
чений, связанных с с. н. и близлежащей мест-
ностью, встречаются поля, просторы нартов 
(нарты быдыртæ), место, где нарты набирали 
воду (диг. нарти донесæн), местность у моста 
нартов (нарты хиды хъус); границы высоких 
гор нартов (нарты бæрзонд хæхты арæнтæ). 

Посреди нартовских кварталов находится сад 
Бора с плодоносящей Золотой яблоней — яр-
ким символом Мирового древа. картина сказоч-
ного сада примечательна тем, что для древнего 
сознания образ сада представлялся огражден-
ным, укрытым от бедствий, упорядоченным, 
дружелюбным человеку пространством. 

Представление о поселенческом локусе как 
о центре характерно для средневекового хроно-

топа. так, в скандинавской мифологии, которая 
сохранила многие черты верований и представ-
лений, некогда общих для всех германских пле-
мен, «мир людей мидгард (мidgardr) (букв. 
ʻсрединная усадьбаʼ) — возделанная, культиви-
рованная часть мирового пространства. мид-
гард окружен враждебным людям миром чудо-
вищ и великанов — это утгард (Utgardr), (букв. 
ʻто, что расположено за оградой двораʼ) — не-
обработанная, остающаяся хаотичной часть 
мира. контраст мидгарда и утгарда находит 
параллель в противопоставлении в скандинав-
ском праве двух категорий земель — «в преде-
лах ограды» (innangardz) и «за оградой» 
(utangardz). Этим контрастом охватывались как 
основное правоотношение (индивидуальное и 
коллективное землевладение), так и коренные 
представления о космосе: мир человеческий — 
усадьбу, крестьянский двор, имеющий полную 
аналогию, и вместе с тем, возвышающую санк-
цию в асгарде — усадьбе богов-асов, со всех 
сторон обступает неизведанный, темный мир 
страхов и опасностей». 

в калмыцком героическом эпосе «джангар» 
основное место действия — страна бумба. По 
мнению а. а. бурыкина, это не только особое 
художественное пространство, но и «некий иде-
альный мир и идеальное государство, где бук-
вально все является совершенным — природа, 
климат, люди и животные, правитель и те, кто 
ему служит — богатыри-сподвижники джанга-
ра, правителя страны бумбы». 

в древнеиндийском эпосе «рамаяна» есть 
описание царства Рамы, кошала со столицей 
айодхье, и таких городов, как митхила, виша-
ла. все они, а также айодхье соответствуют об-
лику городов последних столетий I тыс. до н. э. 
в «махабхарате», где события происходят глав-
ным образом в западной части северной индии, 
столица кауравов хастинапура описывается как 
«густонаселенный город с многочисленными 
дворцами и величественными зданиями, хоро-
шо благоустроенный, укрепленный рвами и сте-
нами. между тем, как показали раскопки на 
мес те древней хастинапуры, в нач. I тыс. до н. э. 
она представляла собой просто скопление хи-
жин всего лишь с несколькими кирпичными до-
мами», следовательно, описание поселения в 
эпосе является результатом художест венного 
вымысла. 
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наиболее полной аналогией тернарному де-
лению с. н. является ранний рим, население 
которого согласно традиции делилось на три 
племени — трибы (само название которых 
восходит к индоевропейской основе «три»): 
рамнов (латинян, от имени основателя города 
ромула), тициев (сабинян) и луцеров (этру-
сков). на три части, согласно варрону, была 
первоначально разделена и территория рима, 
хотя планировка города была квадратной. 
вместе с тем, пред ыстория рима, как и нар-
тов, связана с двумя близнецами — ромулом и 
ремом. из трех самостоятельных поселений 
словен, кривичей и мери возник новгород, а 
киев — из трех урочищ, где сидели братья 
кий, Щек и хорив. 

важно то, как закладывались древние и 
средневековые поселения. согласно м. Элиаде, 
сотворение мира и есть прообраз всякого строи-
тельства, а каждое новое поселение — это 
«имитация и в некотором смысле повторение 
сотворения мира». в нартовском эпосе не 
встречается описание строительства собствен-
но с. н. в одном лишь сказании говорится о 
происхождении нартов от Уархтанага, который 
сначала поселился в горах, а затем построил 
себе замок на равнине: нартовский уархтанаг 
появился благодаря вселенской благодати 
(фарн) и дыханию Бога. когда же он появился, 
то поселился в высоких горах. уархтанаг по-
строил величественные замки в степях талагта. 
тем временем Курдалагон с небес спустил ему 
из необычной стали сделанного великана, зака-
ленного в булатной кузнице. уархтанаг начал 
пахать открытые поля и посеял волшебное зер-
но из нартовских запасов Уацилла. сын уацил-
ла Габутдзали охранял его посевы; не подпу-
скал к пашне уархтанага град из грозных туч и 
ветер, появляющийся по немилости Нафа. во-
круг зáмка уархтанага расположились три квар-
тала нартов и чинтов, и рассеялись они, пусти-
ли потомки нартов неиссякаемые корни («нарты 
уæрхтæнæджы сфæлдыста æрдзы фарн æмæ 
хуыцауы комы тæф. иугæр куы сæвзæрдис, уæд 
æрцардис бæрзонд хохы фидæртты. уæрхтæнæг 
æрцарæзта дардыл зылд галуантæ тæлæгты бы-
дырты. уалынджы йæм уæларвæй куырдалæгон 
рауагъта æрвон фæтыгæй æндон уæйыг, болаты 
куырдадзы цагъд. уæрхтæнæг дын райдыдта 
хуым кæнын тыгъд быдыры æмæ байтыдта 

æлутон хор, уациллайы нæртон тауинагæй, 
æрмæджы нæмыгæй. уациллайы фырт гæ-
бутдзали йын хъахъхъæдта йæ хъугæмтты цард. 
нæ уагъта уæрхтæнæджы хуымтæм мигъæй-
æврæгътæй ихы сыг æмæ нафы дæхæй дымгæ. 
уæрхтæнæджы алфамблай æрцардысты Æртæ 
нарты æмæ чынтæ æмæ апырх сты, ауагътой  
нарты фæдон мыггаг æвидигæ»). согласно от-
рывку, с. н. появляется в окрестностях зáмка 
уархтанага. на поверхности и мифологическая 
составляющая: родоначальник нартов создан 
вселенской благодатью и божественным дыха-
нием, а его обоснованию на земле и организа-
ции первого поселения способствуют небесные 
покровители и небожители — курдалагон, уа-
цилла, габутдзали, которые также являются 
действующими лицами эпоса. 

Помимо того, что с. н. составляют три 
квартала (а в некоторых вариантах — семь), 
важнейшими микротопонимами здесь являются 
нартовский Ныхас (нарты ныхас) и Зилахар. 

еще одна особенность эпического поселе-
ния — его патрилокальный характер: нарты не 
признают своим того, кто родился на чужой тер-
ритории, вне с. н.: «того, кто родился не у нас, 
мы за своего не считаем» («махæн нæхимæ чи 
нæ райгуыра, уый мах нæхиуыл дæр нæ 
нымайæм»). «тогда нартовский ахсартаг ре-
шил уйти из подводного царства донбеттыров, 
сказав он своей жене дзерассе: “Пойдем, я и ты 
отправимся на озаряемую солнцем землю, в 
горы моих предков, в селение нартов”» («уæд 
дын нарты Æхсæртæг донбеттыртæй ныффæнд 
кодта, загъта йæ ус дзерассæйæн: “цом æмæ æз 
æмæ ды фæфардæг уæм уæлхур зæхмæ, мæ 
фыдæлты хæхтæм, нарты хъæумæ”»). 

Ш. д. инал-ипа в сборнике научных статей 
«сказания о нартах — эпос народов кавказа» 
писал, что в сказаниях представлено немало 
брачных пар, которые живут со своим потом-
ством на территории мужа. Принцип патрило-
кального поселения супругов четко выражен, 
например, в следующих словах матери Дзерас
сы: «тех, кто рождается не на землях нартов, уж 
вовеки нарты за своих не сочтут». Это под-
тверждают и сами нарты: «все невестки наши 
при нас проживают, ни одна не живет у своих 
родичей». в случае размолвки или развода 
жена возвращается к родителям или ближай-
шему родственнику из ее рода. так, Урызмаг, 

* 8
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рассердившись, говорит жене своей Шатáне: 
«отправляйся скорей к своим ты родичам». 

основные характеристики с. н. как эпичес-
кого пространственного локуса — защищен-
ность и сакральность. 

Лит.: сн. 1989. с. 257, 416; нк. иаЭ. 1; нк. иаЭ. 2; 
нк. иаЭ. 3; б у р ы к и н а. а. страна бумба в калмыцком 
эпосе «джангар»: художественное пространство героиче-
ского эпоса, идеальное государство и концепт культуры // 
образ рая: от мифа к утопии. серия «Symposium». вып. 31. 
сПб., 2003. с. 198–204; г у р е в и ч а. я. категории средне-
вековой культуры. м., 1972; г р и н ц е р П. а. древнеиндий-
ский эпос. генезис и типология. м., 1974; Э л и а д е м. 
очерки сравнительного религиоведения. м., 1999; и н а л - 
и п а Ш. д. исторические корни древней культурной общ-
ности кавказских народов (опыт сравнительного изучения 
нартского эпоса) // сказания о нартах — эпос народов кав-
каза. м., 1969. с. 30; г и р ш м а н р. м. религии ирана. от 
VIII в. до н. э. до периода ислама // культура востока. древ-
ность и раннее средневековье. л., 1978. с. 67; П е т р у - 
х и н в. я. три «центра» руси. фольклорные истоки и исто-
рическая традиция // художественный язык средневековья. 
м., 1982. с. 147–148, 151–152. 

м. в. дарчиева 

СеЛИЧ ана маркович [серб. СеЛИЋ 
марковић ана (1950)] — сербский переводчик 

и публицист, член со-
юза литературных пе-
реводчиков сербии (с 
1982 г. ). 

с. окончила филол. 
ф-тет белградского ун-
та (1972), магистрату-
ру того же ф-тета 
(1976). до отъезда в 
канаду и сШа в  
1983 г. работала жур-
налистом и переводчи-
ком. окончила ф-тет 
английского языка 

карлтонского ун-та (1986) (г. оттава, канада). 
Переводила для правительства канады тексты с 
сербского на английский язык. с 1990 г. с. жи-
вет и работает в сербии. 

с. является переводчиком с английского, 
итальянского и русского на сербский язык, а 
также с сербского на английский язык. с 1980 г. 
ею переведены с английского на сербский язык 
15 художественных произведений таких писате-

лей, как нгуги ва тхионго, в. с. найпол, ребек-
ка уэст, ханиф курейши, исаак башевис-Зин-
гер, дж. р. толкин и др. 

большое место в творческой деятельности 
с. занимают переводы сказаний о нартах. в 
2020 г. переводчиком впервые в сербии опубли-
кованы нартовские сказания на сербском языке. 
книга «осетске приче о нартима — вархаг и 
његови синови, Шатáна и уризмаг, сослан» 
(«осетинские сказания о нартах: уархаг и его 
сыновья, Шатáна и урызмаг») издана в белгра-
де в издательстве «дарма». Перевод осущест-
влен с книги «осетинские нартские сказания» 
(м., вл., 2010), которая является переизданием 
нартовского эпоса на русском языке (1948). 

книга иллюстрирована художницей алек-
сандрой козич, снабжена словарем. Публика-
цию завершает обстоятельное послесловие, на-
писанное с. издание нартовских сказаний 
осетин было встречено в сербии с большим 
интересом. 

в ближайшее время с. предполагает издать 
второй и третий тома осетинских нартовских 
сказаний под названиями «осетске приче о 
нар тима — сирдон, хамиц и батрадз» и «осет-
ске приче о нартима — ацамаз, пропаст нарта 
и посебне скаске». 

в сербском журнале «Политикин забавник» 
опубликовано в переводе с. нартовское сказа-
ние «какоје Шатáна постала уризмагова жена» 
(«как Шатáна стала женой урызмага»). 

Соч.: Singer I. B. Pripovedač Naftali i njegov konj Sus. 
1980 (Пер. с англ.); Singer I. B. Stara ljubav. Gornji Milanovac, 
1981 (Пер. с англ.); Singer I. B. Mladić u potrazi za ljubavlju. 
Gornji Milanovac, 1981 (Пер. с англ.); Singer I. B. Priče. 
Svjetlost Sarajevo, 1986 (Пер. с англ.); Singer I. B. Izabrane priče 
za decu. Gornji Milanovac, 1988 (Пер. с англ.); Dejvidson G. 
Rečnik andjela. Beograd, 1996 (Пер. с англ.); Tolkin Dž. R. R. 
Kovač iz Velikog Vutona. Beograd, 1997 (Пер. с англ.); Tolkin Dž. 
R. R. Avanture Toma Bombadila. Beograd, 1997 (Пер. с англ.); 
Tolkin Dž. R. R. Tumaralo. Beograd, 1998 (Пер. с англ.); Kurejši H. 
Crni album. Beograd, 2000 (Пер. с англ.); Najpol V. S. Ulica Migel. 
Beograd, 2001 (Пер. с англ.); Vest R. Značenje izdaje. Algoritam, 
2016 (Пер. с англ.); Ngugi Va Tiongo. Krvave lattice. Beograd, 
2019 (Пер. с англ.); осетске приче о нартима — вархаг и 
његови синови, Шатана и уризмаг, сослан / сруског превела 
ана селић. београд: дарма, 2020; клупко шарених нити // По-
литика. 2020. 22 августа; како је Шатана постала уризмагова 
жена // Политикин забавник. 2020. 28 августа (Пер. с русс.). 

 л. к. гостиева

а. м. селич
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СеЛИЧ момчило владета [СEЛИЋ владета 
момчило (1946)] — сербский писатель, пере-
водчик и путешественник, член союза писате-

лей и союза литератур-
ных переводчиков 
сербии, награжден 
международной преми-
ей «Pour l’imaginaire» 
фонда «For the Artist in 
the World» (1985), лите-
ратурной премией  
им. милоша црнянско-
го (1992), орденом 
дружбы рЮо (2010). 

с. окончил архитек-
турный ф-тет белград-

ского ун-та (1972), до 1990 г. работал архитекто-
ром в кувейте, Замбии, иране, Перу, сШа и 
канаде. в сШа занимал пост главного редакто-
ра известного журнала «Chronicles: A Magazine 
of American Culture» «хроники: Журнал амери-
канской культуры» (1987–1989). с 1990 г. с. 
живет и работает в сербии. возглавлял и редак-
тировал интернет-издание «српски лист» 
(«сербская газета»), посвященное сербской 
культуре (2002–2013). 

с. — автор пяти романов, сборника расска-
зов, сборника репортажей с войны в бывшей 
Югославии (1991–1995), сборника публицисти-
ческих статей. им переведены с сербского на 
английский язык эссе известного сербского пи-
сателя и поэта йована дучича «сокровище царя 
радована» и его книга «леутарские утра», книга 
черногорского воеводы и писателя марка ми-
лянова «Примеры человечности и геройства». 

После посещения рсо-алания и Южной 
осетии в 2010 г. с. стал послом культуры осе-
тин и их знаменитого эпического наследия в 
сербии. Писатель разместил в интернет-изда-
нии «српски лист» несколько статей под общим 
названием «сакральная история кавказа», по-
священных культуре и нартовскому эпосу осе-
тин. в 2011 г. с. издал роман «Понт», в котором 
отразил современные культурные связи сербов 
и кавказских народов, в том числе осетин. 

Привезя с собой на родину книгу «осетин-
ские нартские сказания» (м., вл. 2010), с. во 
многом способствовал ее переводу на сербский 
язык, за который взялась его супруга — пере-
водчик ана Селич. Первый том книги «осетске 

приче о нартима — вархаг и његови синови, 
Шатана и уризмаг, сослан» («осетинские ска-
зания о нартах: уархаг и его сыновья, Шатáна и 
урызмаг, сослан»), рецензентом которой он вы-
ступил, вышла в свет в 2020 г. к изданию гото-
вятся еще два тома осетинских нартовских ска-
заний. 

Соч.: изгон. дечије новине, горњи милановац, 1992 и 
Знамен, београд, 1995; напад на горњи клак. друштво 
српска крајина, београд, 1994; страва. друштво српска 
крајина, 1995 и виогор, београд, 2020; ратни крст. тер-
сит, београд, 1996; тарин луг. друштво српска крајина, бе-
оград, 2001; Шпијунка. друштво српска крајина, Жагор, 
алгоритам, логос, београд, 2008; Понт. Жагор, београд, 
2011; кавказ — сакрална историjа // српски лист; осетске 
приче о нартима — вархаг и његови синови, Шатана и 
уризмаг, сослан / с руског превела ана селић. београд: 
дарма, 2020 (рец.). 

Лит.: Ж и в к о в и ћ н. Приказ књиге «Понт» момчила 
селића. берлин, 2012. 

 л. к. гостиева

СеМЁНОВ леонид Петрович (1886–1959) — 
известный ученый-кавказовед. круг научных 

интересов с. — литера-
туроведение, археоло-
гия, этнография и 
фольклористика. Ши-
роко известны его ли-
тературоведческие тру-
ды о творческом на - 
следии л. толстого,  
а. Пушкина, к. Хета
гурова и м. лермонто-
ва. им проводились  
археологические и эт-
нографические разы-

скания на территории ингушетии и осетии. 
вместе с тем, с. занимался исследованиями 
фольклора. в частности, ряд его работ, посвя-
щенных изучению нартовских сказаний, внес-
ли значительный вклад в развитие нартоведения 
и являются актуальными по настоящее время. 

Подробно изучив все национальные версии 
нартовских сказаний на северном кавказе, с. 
пришел к заключению: а) особенно широкое 
распространение сказания имеют на территории 
северной осетии, что, кстати, подтверждено  
а. Скаковым и другими учеными; б) наличие на 
территории северной осетии многочисленных 

м. в. селич

л. П, семенов
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памятников материальной культуры, окрещен-
ных местным населением как «нартовские», 
свидетельствует о тесной и очень давней связи 
нартовских сказаний с местным краем и о боль-
шой их популярности». говоря о генезисе сказа-
ний, с. подчеркивает, что на разных ступенях 
развития в создании эпоса участвовали не толь-
ко аланские племена, обитавшие в предкавказ-
ских степях, но и обитатели горных районов 
северной осетии, создавшие на ее территории 
замечательную бронзовую культуру. в оценке 
значения нартовского эпоса как исторического 
источника с. солидарен с в. и. Абаевым. уче-
ный утверждал, что под налетом занимательной 
фантастики заключается «немало вполне реаль-
ных данных, имеющих большое значение для 
изучения далекого прошлого осетинского народа 
и свидетельствующих об очень высоком культур-
ном уровне его древнейших предков». с. справед-
ливо отмечал, что на сказаниях отразились как 
горный, так и степной быт создателей эпоса. свя-
зывая истоки нартовского эпоса с кобанской куль-
турой, с. доказывал, что известная сцена «змее-
борца», выгравированная на одном из бронзовых 
топоров из сел. кобан, в точности воспроизводит 
один из эпизодов из нартовских сказаний осетин. 
с. считал, что начало формирования эпоса отно-
сится к I тыс. до н. э. однако, говоря об аланах — 
творцах эпоса, с. следовало, по справедливому 
замечанию Ю. с. Гаглойти, заострить внимание 
на непосредственных предшественниках алан — 
аорсах и сираках, а также на самих скифах. 

Соч.: татартурский минарет. дз., 1947; к вопросу; 
нартские памятники; археологические и этнографические 
разыскания в ингушетии в 1928 и 1929 гг. // ииниик.  
II–III. вл., 1930; нартские памятники в фольклоре ингушей 
и осетин. вл., 1930; осетинские нартовские сказания как 
эпос мирового значения // на соигси, ф. фольклор, п. 50, 
д. 147; отзыв о статье в. и. абаева и б. а. калоева «огЭ» // 
на соигси, ф. фольклор, п. 82, д. 372. 

Лит.: к о р з у н в. б., с е м е н о в л. П. // известия 
чинииял. т. I. вып. III. грозный, 1959; с е м е н о в л. П. 
некролог // исонии. т. ххII. вып. II. 1960; к р у п н о в е. и., 
с е м ё н о в л. П. // са. 1959. № 4. 

л. а. чибиров

СеМИГЛАВый ВеЛИКАН [ÆВДСÆРОН 
УÆйыГ, ÆФСÆРОН]. могущественный ве
ликан — персонаж значительного корпуса ска-
заний. согласно кадагу «Поход уархага и уарх-

танага» («уæрхæг æмæ уæрхтæнæджы балц»), 
с. в. живет в железной крепости. он провоци-
рует Уархага и Уархтанага, чтобы они разгро-
мили Буртага крепость. у с. в. в плену две кра-
савицы-сестры; его погибель может наступить 
лишь в случае отсечения его средней головы.  
с. в. — также частый персонаж осетинских на-
родных сказок. 

 согласно другому сказанию, у с. в. имеется 
своя большая страна, огороженная со всех сто-
рон, врата которой охраняют железномордые 
собаки. в этой стране находится башня, в кото-
рой их сестра живет подобно госпоже. сестру 
с. в. осмелился похитить Дзылау, посетивший 
их в качестве гостя. с. в. стали преследовать 
его. от брошенного великанами камня дзылау 
погиб. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 619; нк. иаЭ. 4. с. 149, 469; нк. 
иаЭ. 5. с. 11–12; нк. иаЭ. 6. с. 51–53, 48–49, 463; онс. 
1973. с. 94, 114, 156–157, 159–161, 165, 168, 170, 197. 

л. ч. 

СеМИЧАСтНОе ДеЛеНИе В НАРтОВ-
СКОМ ЭПОСе. в ряде сказаний нартовское 
общество состоит из семи частей (авд нарты, 
авд нартæ). соответственно и в Селении Нар
тов существует семь общественных мест для 
собраний (авд ныхасы). При этом в сказаниях не 
названы фамилии (роды), входящие в число 
этих «семи нартов». ясно лишь то, что «три 
группы нартов», «три нарта» входили в их чис
ло. что касается остальных четырех групп нар-
тов, то под ними вряд ли имеются в виду так 
называемые второстепенные фамилии (Албега
та, Ацата и др. ), которых значительно больше 

нарты в гостях у семиглавых великанов. 
худ. м. туганов
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четырех. вполне очевидно, что с. д. в н. э. явля-
ется чисто номинальным, не отражающим ре-
ального деления нартов. данное деление явля-
ется вторичным, возникшим на основе мифа о 
семичастном делении космоса у древних иран-
цев (соответственно, древних осетин). 

семичастное деление прослеживается не 
только в общественной организации нартов. ге-
рой Сырдон живет в семиярусном доме, ото-
ждествляемом с подземельем (авд æддæгуæлæйы 
ныггæнд). в большинстве жанров осетинского 
фольклора известны семиглавые великаны 
(авдсæрон / æвдсæрон); в нартовских сказаниях 
«семиглавый» выступает не только их эпитетом, 
но и в качестве имени собственного — Афсарон 
(Æфсæрон). семиглавым был также крылатый 
великан Кандзаргас. 

семичастное деление прослеживается и в 
пантеоне небесных покровителей. согласно 
сказанию о дарах небожителей нарту Сослану, 
они наделили нартовского героя семью благами: 
мечом, семенным зерном, удачей в охоте на диких 
животных, железной сохой, удачей в разведении 
овец, ветром для веяния зерна и удачей при помо-
ле зерна. Здесь меч — символ второй (военной) 
функции, семенное зерно и железная соха — сим-
вол третьей (хозяйственной) функции, а удача — 
символ первой (магической, «правовой») функ-
ции. т. е., формально соответствуя семичастной 
структуре, дары небожителей нартам отражают 
три индоевропейские функции. 

Лит.: иас. т. I. с. 40, 215, 218–220, 271, 285–294; нк. 
иаЭ. 1. с. 378; нтх. с. 124; Пнто. 1927. с. 28;  
а б а е в. ит. 1990. с. 89–96, 107–110; т у г а н о в. с. 131;  
д з и ц ц о й ты. воф. I. с. 334 и др. 

Ю. а. дзиццойты

СеМЬ БРАтЬеВ [АВД ÆФСыМÆРы] — 
мифические персонажи из кадага «созырыко и 
дочь солнца ацырухс» («созырыхъо æмæ хуры 
чызг ацырухс»). братья живут в стальном зам-
ке, находящемся внутри скалы. с. б. аталыки 
Солнца, воспитывают его дочь Ацырухс. в от-
дельных вариантах кадагов братья выступают в 
роли семи великанов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 509. 
л. ч. 

СеМЬ ГОР [АВД ХОХы] — часто встречаю-
щиеся в эпосе мифические горы. в кадаге 

«дочь и сын ельды» («ельдайы чызг æмæ 
лæппу») Урызмаг отправился в местность за 
семью горами, откуда он вывел детей, рож-
денных от Ельды. в другом кадаге указыва-
ется на большую протяженность с. г. Перей-
ти через их вершины, привести сено из 
большой поляны (стыр фæз) — тяжелый 
труд, который требует невероятной силы и 
умения. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 492; нк. иаЭ. 7. с. 49, 524. 
л. ч. 

СеМЬ НАРтОВ [АВД НАРты]. см. Семи
частное деление в Нартовском эпосе. 

СеМЬ НыХАСОВ. см. Ныхас. 

СеМЬ ПОДЗеМеЛИй [АВД ДÆЛЗÆХы]. в 
осетинском фольклоре вселенная состоит из  
с. п. и семи небес. Кадаг «как сослан женился 
на косер» (рус.) повествует: когда башня Косер 
в мгновение ока подняла Сослана под самое 
небо, косер обманула его, оставшись на земле. 
сослан разгневался, выскочил из башни и, 
устремившись к земле, силой прорвал земную 
твердь и оказался в седьмом подземелье — оби-
тели бесов. Писатель михаил Булкаты в своем 
романе «седьмой поход сослана нарта» вос-
пользовался этим мифическим сюжетом. у 
осетинского же народа нет, наверное, более 
гневного проклятия, чем — «чтоб ты прова-
лился в седьмое подземелье» («авд дæлзæхы 
фæуы»). оно произносится в минуты крайне-
го негодования или обозленности, в том числе 
на скотину, рабочий инвентарь и любой пред-
мет быта, причиняющий неудобство или хло-
поты. 

в традиционном миропонимании с. п. ужас-
нее самой смерти. в Стране мертвых в шести 
подземелиях можно испытывать ужасные муки, 
но находиться среди людей, а в седьмом подзе-
мелии — с бесами. но сослан, благодаря своей 
смекалке и силе, смог вернуться живым и не-
вредимым. 

Лит.: нк. 1995. с. 133–137; сн. 78. с. 156–160. 
х. ц. 

СеМЬ СеСтеР НАРтОВ [НАРты АВД 
ХОйы] — персонажи эпоса, поздние дочери 
супружеской пары калага и калона. когда они 
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повзрослели, многие юноши желали взять их в 
жены. однако родители объявили, что выдадут 
их замуж лишь за семерых братьев (чтобы 
жили дружно). Претендовали на сестер и сыно-
вья Каммызвеликана, и подводные злые духи 
(далимоны). с. с. н. выдали за семерых небес-
ных покровителей (дауджыта), и превратились 
они в Плеяду семи сестер (авд хойы), времена-
ми появляющуюся на небосводе. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 468–474. 
м. ч. 

СеНК-КАРД [СеНККАРД, СеНКАРД, 
СеНК КАРД] — клинковое оружие с сабель-
ным клинком из булатной стали, способное раз-
рубить любую кольчугу. в одном из кадагов 
упоминается с.-к. нарта Бора (борæйы сенк 
кард). в другом кадаге с.-к. дарит нарту Сосла
ну небесный кузнец Курдалагон. см. Вооруже
ние нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 41, 75, 76, 242, 244, 264. 
а. б. 

СеРКА — имя собаки Сырдона из кадага «вой-
на созырыко» («созырыхъойы хæст»), вариант 
кадага о том, как сырдон украл корову Хамыца 
(в данном сюжете вместо хамыца фигурирует 
Созырыко) и как с помощью с. было обнаруже-
но подземное жилище сырдона. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 853. 
л. ч. 

СеРЬГИ [ХЪУСЦÆДЖытÆ] — в мифах, 
эпосе и сказках это волшебные украшения, по-
могающие героям. в кадаге «урызмаг и пле-
мянник ангелов» («уырызмæг æмæ зæдты 
хæрæфырт»), старейшина нартов извещает 
жену, что отправляется в дальний и трудный по
ход, к месту, где соединяются семь ущелий. ког-
да на уговоры Шатáны изменить намерения 
Урызмаг ответил отказом, жена дала ему в до-
рогу волшебные предметы: кольцо, с. и платок. 
Попадая в трудные ситуации, урызмагу оказы-
вали помощь подарки Шатáны. волшебные с. 
оживили сотни красавиц, превращенных в кам-
ни. Поход оказался трудным, и лишь благодаря 
талисманам жены урызмаг преодолел все испы-
тания. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 77–88, 527. 
л. ч. 

СеСтРА СеМИ АНГеЛОВ [АВД ЗÆДы 
ХО] — персонаж эпоса из кадага «как погиб 
нарт сослан» («нарты сослан куыд амарди»). 
согласно сюжету, с. с. а. купалась в молочном 
озере, когда Сослан подошел к берегу и увидел 
ее. Заметив нарта, с. с. а. проявила к нему свои 
чувства, однако сослан отверг ее. тогда девуш-
ка вернулась на небо и пожаловалась на обидчи-
ка Балсагову Колесу, которое и погубило героя. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 660–668, 850. 
л. ч. 

СИБеКА И тАРАЗОН — имена глашатаев 
(фидиуæг) верхнего и нижнего кварталов в Се
лении Нартов. с. и т. упоминаются в кадаге 
«черная лисица нартов»: «великие нарты ре-
шили: “надоело нам жечь ольховые дрова и те-
перь тому, кто завтра рано утром не отправится 
на тагар-тапан возить дубовые дрова, будет 
объявлено хъоды”». утром с., глашатай нижне-
го квартала, и т., глашатай верхнего квартала, 
оповестили об этом всех нартов. 

Лит.: нарты. огЭ. 2. с. 438. 
л. ч. 

СИДАКОВ сандро уаракович [СИДАХЪАты 
уæрахъы фырт сандро] — сказитель, уроженец 
г. беслана рсо-а. от него в 1924 г. цоцко Амба
ловым записаны кадаги «как нарт созырыко же-
нился на красавице бедухе из ахсартаггата» 
(«нарты созырыхъо куыд æрхаста Æхсæртæгга-
ты рæсугъд бедухайы»), «как старый урызмаг 
пригнал скот» («Зæронд уырызмæджы фосы 
конд»), «как хамыц женился на девушке из 
рода быцента и рождение батрадза» («хæмыц 
быценты чызджы куыд ракуырдта æмæ батра-
дзы райгуырд»), «нарт созырыко» («нарты со-
зырыхъо»), «нарт уархаг» («нарты уæрхæг»), 
«рождение арахцау, сына бедзенага» («бе-
дзенæджы фырт арæхцауы райгуырд»), «рож-
дение нарта созырыко (из чрева камня)» («нар-
ты созырыхъойы райгуырд дуры гуыбынæй»), 
«рождение сырдона» («сырдоны райгуырд»), 
«сказание о черной лисице» («сау робаси 
тауæрæхъ»), «смерть нарта созырыко» («нар-
ты созырыхъойы мæлæт»), «как урызмаг же-
нился на своей сестре Шатáне» («уырызмæг йæ 
хо сатанайы куыд ракуырдта») и гагудзом Гу
риевым — «воспитанник сафа крымсолтан» 
(«сафайы хъан хъырымсолтан»), «сказание о 
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безносом маргуце» («Æнæфындз мæргъуыцы 
кадæг»), «как сын хамыца батрадз мстил сай-
наг-алдару за смерть отца» («хæмыцы фырт 
бат радз сайнæг-æлдарæй йæ фыды туг куыд 
иста»), «два сына тара — мукара и дибыц» 
(«тары дыууæ фырты — мукара æмæ дибыц») 
и «сыновья сырдона — цай, рамбын и фу» 
(«сырдоны фырттæ — цæй, рæмбын æмæ фу»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 73, д. 30 (7), л. 7;  
п. 73, д. 30 (10), л. 27–29, 31–46, 75–115; п. 21, д. 45 (1), л. 
37–45, 55–59. 

Опубл.: иас. т. I. с. 53–56, 130–133, 145–157, 196, 343–
345; нтх. с. 47–54, 110–118. 

 и. б. 

СИДАМОН [СИДÆМОН] — нартовский ге-
рой, сын Бцега из рода Бората, друг Ацамаза. бу-
дучи в походе, нарт с. узнает от ацамаза об убий-
стве Схуалиуаига, отца бцега, которому великан 
отрезал уши. бората похоронили бцега, сделав ему 
медные уши. с. с ацамазом и другими нартами 
удалось достичь владения схуали-уаига. нарты су-
мели расположить к себе жену великана, и она рас-
крыла тайну его смерти, которая была возможна 
лишь с помощью особого кинжала. хитростью за-
владев кинжалом, с. убил великана. так отомстил 
с. схуали-уаигу за смерть своего отца. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 327–332, 505. 
л. ч. 

СИКОеВ андрей Юрьевич [нем. André Sikojev 
(1961)] — протоиерей берлинской и германской 

епархии русской Пра-
вославной церкви за-
границей (рПцЗ), зам. 
настоятеля Покрова 
Пресвятой богородицы 
в берлине, переводчик, 
издатель, обществен-
ный деятель. 

с. окончил мюн-
хенский ун-т им. люд-
вига максимилиана. в 
1991 г. он получил диа-
конский сан, в 2005 г. 
рукоположен в священ-

нический сан и стал священником рПцЗ. 
с. — автор переводов на немецкий язык и 

издатель книг крупнейших русских философов 
и богословов: священников П. флоренского,  

г. флоровского. им переведены на немецкий 
язык и изданы в германии сборники стихов рус-
ских поэтов: федора тютчева и осипа мандель-
штама. в 1988 г. с. вместе с известным публи-
цистом и исследователем русского Зарубежья 
глебом раром опубликовал книгу «монастыри, 
старцы и иконы». 

в 1985 г. с. издал в кёльне свод осетинских 
нартовских сказаний в переводе с русского на 
немецкий язык. в основу издания легли «осе-
тинские нартские сказания» в переводе Юрия 
Либединского (м., 1949). 

считая героическое племя нартов сыновья-
ми Солнца, с. озаглавил издание как «нарты, 
сыновья солнца. мифы и героические саги  
скифов, сармат и осетин». Эпос о нартах рас-
смотрен переводчиком как симбиоз мифов и ге-
роических саг, создателями которых считает 
скифов, сарматов и осетин. 

Циклы кадагов в издании с. претерпели су-
щественные изменения. характер отступления 
в структуре циклов детально проанализирован 
т. а. Гуриевым. если в исходном тексте имелось 
68 кадагов, то в издании их лишь 50. Первый 
цикл «уархаг и его сыновья» переименован с. в 
цикл «дзерасса», тем самым отмечена исклю-
чительная роль Дзерассы как прародительни-
цы нартовских богатырей. второй цикл оза-
главлен им «Шатáна и урызмаг», первое место 
отдано Шатáне как центральной героине ле-
гендарного нартовского общества. цикл «аца-
маз» введен с. в список основных циклов, со-
ответственно и герой попал в разряд 
первостепенных. кадаги о Сырдоне в список 
основных циклов не вошли. 

второе издание труда под названием «дети 
солнца. нарты — великий эпос кавказа» вы-
шло в мюнхене в 2005 г. 

Соч.: Die Narten. Söhne der Sonne. Mythen und Helden-
sagen der Skythen, Sarmaten und Osseten / Übersetzt und 
herausgegeben von. André Sikojev. Köln, 1985; Kinderder 
Sonne. Die Narten — Das grobe Epos des Kaukаsus / André 
Sikojev (Hrg.) und Katharina Kosak (Zeichnungen). Hugendubel 
Verlag, München 2005. 

Лит.: г о с т и е в а л. к. Православный священник 
андрей сикоев из германии // свободный взгляд. 2006.  
9 декабря; г у р и е в т. а. к проблеме циклизации осетин-
ских нартовских кадагов // нартоведение в ххI веке: 2013. 
вып. II. с. 44–51. 

л. к. гостиева

а. Ю. сикоев
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СИЛАМ [СИЛÆМ, СИЛÆН / СеЛА, Се-
ЛÆН] — собака в осетинском эпосе и леген-
дах. с. является самым ярким образом собаки в 
мифологии осетин. она рождена в склепе рода 
Ахсартаггата мертвой Дзерассой от крылатого 
пса небожителя Уастырджи. с. именуется 
«старшиной собак» (куыйты хистæр) и «главой 
собак» (куыйты сæр). согласно в. и. Абаеву, 
эти эпитеты нельзя понимать иначе, как «родо-
начальник собак», т. к. для мифологических 
представлений первая земная собака должна 
была происходить от собаки небесной. Этимо-
логия имени с., по г. у. Бейли, позволяет прово-
дить параллели с собакой сарамой (Sarámā), 
принадлежащей древнеиндийскому воинствен-
ному богу Индре. как и с., сарама считается 
прародительницей всех собак. в «ригведе» (VII. 
55; 10. 14; X. 14. 10) собаки бога ямы именуют-
ся «потомками сарамы» (Sārameyáuçvānau), 
позже это слово (sārameya) становится синони-
мом для обозначения собаки вообще. 

образ отца с., крылатого гончего пса уас-
тырджи, сопоставим с изображением крылатого 
пса-волка на ряде пластинок, украшающих ран-
неаланскую сбрую из археологических раскопок 
близ беслана. в этом отношении интересны све-
дения сказителей о способности с. «ловить пти-
цу на лету» и о том, что с. «была такой, что не 
давала пролететь даже птице над страной  
нартов». Это свойство характеризует и сараму, в 
гимнах «ригведы» (X. 108. 5) воспевается ее спо-
собность летать «вокруг пределов неба». 

с. выступает первой земной особью ценной 
охотничьей породы гончих собак егар. мотив 
появления на свет собаки от мертвеца (куыйты 
сæр силæн уыдис мæрдтæй гуырд) имеет па-
раллель в кельтской мифологии. согласно ир-
ландской саге «слиаб каллан», трое лучших 
собак ирландии были обнаружены под курган-
ной насыпью, в черепе великана конганкнесса. 

функции с. заключаются в помощи предста-
вителям рода ахсартаггата в критически важ-
ные моменты, аналогично тому, как крылатая 
собака симург помогает сакским героям в пер-
сидской эпической поэме «Шахнаме». более 
того, с. является своего рода общеродовым то-
темическим животным воинственного рода ах-
сартаггата (’хсæртæггаты силæм). она дово-
дится родной сестрой Шатáне, а Урызмагу и 
Хамыцу сводной сестрой по матери. 

в мотиве закалки нарта Сослана в волчьем 
молоке именно с. решает самую трудную задачу. 
При этом с. впервые демонстрирует урызмагу 
способ ведения загонной охоты. с. буквально 
стаями гонит из леса волчиц в загон, устроенный 
урызмагом. ср. мотив помощи симурга в сюже-
те о рождении рустама в «Шахнаме». 

в одном из сказаний с. именуется собакой 
Шата́ны, которая посылает ее с хамыцем на 
охоту, чтобы накормить нартов в голодное вре-
мя. с. помогает не только охотиться, но и та-
щить нартам туши убитых оленей. сюжет за-
гонной охоты на оленя с использованием собаки 
изображен в аланском пещерном охотничьем 
святилище близ хумаринского городища, двое 
всадников отождествляемы с хамыцем и его 
зятем из рода бценовых, а собака, перехваты-
вающая гонимого всадниками оленя, с с. со-
гласно варианту, записанному а. Кайтмазо
вым в 1889 г., «из щенка... выросла ценная 
собака, которая одна могла ловить диких зве-
рей. собаке дали имя силам» (цуаны йæхæдæг 
хъæддаг сырдтæ ахста). с. описывается как про-
ворная и умелая охотничья собака (силæм — 
цырд æмæ зонаг). 

с. играет важную роль в сюжете о женитьбе 
хамыца на Быценон, своим невероятным чув-
ством обоняния она помогает герою преодолеть 
третье испытание, устроенное отцом невесты. в 
скифологии сюжет женитьбы хамыца принято 
отождествлять с изображениями мотива охоты на 
зайца, в таком случае с ним, возможно, изначаль-
но соотносился также мотив погони гончей соба-
ки за зайцем (см. пластинку гребня из кургана 
куль-оба). 

По другой версии, собака с., конь Арфан и 
Шатáна достались только урызмагу, он садил-
ся на арфана, когда ехал в поход, с. же брал 
только на охоту (цуаны цæугæйæ йемæ кодта 
силæмы). один раз после его отъезда Ельда 
ударила с. метлой, и собака убежала искать хо-
зяина. настигнув всадника, она подбежала к 
его коню арфану, который так испугался, что 
рванул и промчался по солнечному свету, оста-
вив на небе арфанов след (Æрфæны фæд). 
Этим сюжетом объясняется появление Млеч
ного пути. 

с. упоминается в молитвах урызмага, в 
частности, он говорит: «кто мне желает добра, 
пусть им будут блага. те, кто мне желают плохо-
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го, пусть живут жизнью силама» («силæмы 
цардæй цæрæд»). 

в двух сказаниях с. становится охотничьим 
псом нарта сослана / Созырыко (къæбыла та 
уыдис, сосланы хорз егар кæй хуыдтой, уый / 
егар та созырыхъойы фæци). вероятно, именно 
с. помогает герою добыть волчьи шкуры для 
поединка против непобедимого Тотрадза. 

существует связь с. с образом Гадзуни, суки 
Сырдона, по сути ее демоническим антиподом. 
на это намекает сказание о краже сырдоном со-
баки сослана. существуют сюжетные паралле-
ли между образами суки сырдона и сарамой 
ведических мифов. 

в дигорской легенде о любимце Афсати, 
охотнике гуймане говорится, что собака с. 
была единственным свидетелем его предатель-
ского убийства. она извещает родных, принеся 
в его дом окровавленную папаху, а затем вы-
слеживает убийцу и загрызает до смерти, ис-
полнив последнюю волю хозяина: «мой чер-
ный силам, стань моим кровомстителем и 
вестником моей смерти» («мæ сау селæн, мæ 
тог агор æма мæ гъæргæнæг фæууо»). см. Со
бака. Гадзуни. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 163–164; а ф а н ас ь е в г. е., 
р у н и ч а. П. рисунки в пещере близ хумары // сЭ. 1975. 
№ 2. с. 106–107. рис. 1, фиг. 1–4; б л и е в м. м.,  
б з а р о в р. с. сокровища алании. м., 2011. с. 129, 132–
133; г а р д а н т и м. уадзимистæ. дз., 2007. с. 198–199;  
х ъ æ й т м æ з т ы а. Æхснарт æмæ йæ фырттæ. уацмыстæ / 
чиныг сарæзтæ хъодзаты Æ. дз., 2002. C. 25; нк. иаЭ. 1. 
с. 45, 55, 68, 71, 89, 93; нк. иаЭ. 2. с. 7, 18; нк. иаЭ. 7.  
с. 35, 187, 188, 196, 521; нарты. огЭ. кн. 2. 1989. с. 31;  
нарты. огЭ. кн. 1. 1990. с. 92; мд. 1996. № 6. с. 116;  
нигер. кадджытæ. дз., 1946. с. 29–35; нЭ. 1949. с. 12; 
Bailey H. W. Ossetic (Nartä) // Traditions of Heroic and Epic 
Poetry. London, 1980. с. 244; M y s y k k a t y B. Wæjyg // 
Nartamongæ. аои. 2019. Vol. XIV. № 1–2. с. 296–297. 

б. б. мисиков

СИЛЬНОе КОЛеНО [ХЪАМБУЛ УÆ- 
РАГ] — Ахсартаггата были крепки в коле-
нях. когда Урызмаг и Хамыц отыскали своего 
деда Уархага, он первым долгом ощупал их 
кости своими пальцами и сказал: «вы дей-
ствительно нашей кости». и только тогда ста-
рик принял их. 

Лит.: нк. 1975. с. 34; нарты. огЭ. кн. 2. с. 18. 
х. ц. 

СИМВОЛ НеПОРОЧНОСтИ [СыГЪДÆГ-
ДЗИ НАДы НыСАН] . в нартовском эпосе  
с. н. выступает, как правило, обнаженный меч, ле-
жащий в постели между мужчиной и женщиной 
и символизирующий и гарантирующий чистоту 
и верность. мотив с. н. присутствует в ряде ва-
риантов сказания о Дзерассе и нартовских близ-
нецах Ахсаре и Ахсартаге. вернувшись из под-
водного царства, ахсартаг и дзерасса находят 
на морском берегу шалаш ахсара. дзерасса 
остается в шалаше, ахсартаг же отправляется 
на поиски брата. в это время возвращается ах-
сар, которого дзерасса принимает за своего 
мужа. Поняв, что перед ним жена его брата, ах-
сар отстраняется от дзерассы и, приготовив по-
стель, кладет между собой и дзерассой меч: 
«Æхе йимæ ласун ку баидæдта, уæд лæхъуæн 
кард фелваста ’ма ’й сæ астæу февардта» («ког-
да она начала ластиться к нему, юноша выта-
щил меч и положил его между ними»); «астæ-
уæй кард æрывæрдта, цæмæй сæ буар кæ - 
рæдзийыл ма аныдзæвдаид» («между собой и 
ею он положил меч, чтобы их тела не соприкос-
нулись»). 

иногда в роли с. н. вместо разделяющего 
меча выступают ножницы: «Æ уосæ болат 
кæрдæн æриста ’ма ’й сæ астæу æривардта» 
(«его жена достала стальные ножницы и поло-
жила их между собой и ею»); «уæдта и уосæ 
кæрдæн æриста æма ’й Æхсарæй æхе астæу нив-
вардта» («Потом женщина достала ножницы и 
положила их между собой и ахсаром»). 

т. а. Гуриев сопоставил эту деталь нартов-
ского сказания с аналогичным мотивом в герма-
но-скандинавской мифологии, где сигурд  
добывает невесту (брюнхильду) для своего по-
братима гуннара, с которым они очень похожи. 
сигурд выдает себя за гуннара и проводит с его 
невестой три ночи, но всякий раз кладет меч 
между собой и брюнхильдой. Позднее в статье 
йоста гипперта разделяющий меч Ахсара был 
определен как один из вариантов широко рас-
пространенного в средневековой европейской 
литературе мотива о «символе непорочности». 
Помимо германо-скандинавского эпоса, данный 
мотив ярко представлен в рыцарских романах, и 
в первую очередь в известном старофранцуз-
ском романе «ами и амиль». рыцари ами и 
амиль находятся на службе у императора карла 
великого. внешне друзья настолько похожи 
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друг на друга, что их невозможно отличить. 
амиль совершает проступок, вступив в связь с 
принцессой белиссантой, о чем вскоре преда-
тель ардре доносит императору. чтобы оправ-
дать себя, амиль должен сразиться с доносчи-
ком в поединке божьего суда. амиль опасается, 
что потерпит поражение, однако на помощь ему 
приходит ами. он вступает в схватку вместо 
своего друга-близнеца, амиль же в это время 
вынужден выдавать себя за ами и делить ложе с 
его женой лубией. но каждую ночь амиль кла-
дет между собой и лубией обнаженный меч, 
оправдываясь необходимостью воздержания, 
будто бы предписанного ему врачом. 

с. н. присутствует в знаменитом рыцарском 
романе о тристане и изольде, причем здесь с 
нартовским сюжетом совпадает и место дей-
ствия: меч разделяет тристана и изольду, когда 
они спят в лесном шалаше. король марк, муж 
изольды, увидев, что спящие разделены обна-
женным мечом, убедился в их невиновности. 
он забрал с постели меч тристана и оставил 
вместо него свой. аналогичный мотив обнару-
живается в сказании о том, как нарты испытыва-
ли благородство Батрадза. возвратившись из 
похода, батрадз застал жену в постели с другим 
мужчиной. нартовский герой, подобно королю 
марку, оставляет между спящими свой клинок: 
«тогда батрадз вынул кинжал и вонзил его меж-
ду своей женой и незнакомцем, сам же посере-
дине двора положил в изголовье седло своей 
лошади и уснул там» («уæд батрадз хъама сла-
ста æмæ йæ йæ ус æмæ æнæзонгæ лæджы астау 
ныссагъта, йæхæдæг кæрты астæу йæ бæхы 
саргъ йæ нывæрзæн бакодта æмæ уым 
бафынæй»). 

высказывалось предположение о том, что в 
основе рыцарского романа об ами и амиле ле-
жит древняя легенда восточного происхожде-
ния, и, вероятно, роман о тристане и изольде 
также испытал сильное влияние восточной  
литературы. Поэтому для объяснения всех при-
веденных выше аналогий нельзя исключать воз-
можность заимствования, однако данный воп-
рос требует дальнейшего изучения. 

о происхождении мотива с. н. существуют 
разные мнения. согласно ф. райтценштайну, он 
восходит к древнему обычаю, когда в первую 
брачную ночь муж воздерживался от близости и 
клал между собой и женой деревянное изобра-

жение божества (шест, палку), которому прида-
валось оплодотворяющее значение. Женщина 
становилась объектом табу и не должна всту-
пать в половые сношения — для того чтобы 
пробудить женское плодородие. лишь позднее, 
особенно под влиянием христианства, этот об-
ряд стал пониматься как моральная идея, ночи 
«оплодотворения» стали ночами «непорочно-
сти», а символ оплодотворения стал символом 
разделения. райтценштайн привлекает богатый 
этнографический материал, в том числе приме-
ры из индийских обычаев: девушку сначала вы-
давали замуж за дерево или меч, прежде чем она 
могла выйти замуж за своего жениха. в этот пе-
риод, согласно народным табу, для девушки ис-
ключались всякие сношения. в некоторых мест-
ностях индии в течение пяти дней после 
свадьбы молодая пара совершает жертвоприно-
шение дереву. супруги странствуют, пока не 
встретят то дерево, которому необходимо при-
нести жертву, прося о многочисленном потом-
стве. действие растительного духа, заключен-
ного в дереве, переносится также и на шест. в 
индии шест устанавливался между ложами су-
пругов в течение трех ночей непорочности, ко-
торые завершали обряд заключения брака и во 
время которых брачной паре запрещались поло-
вые сношения. лишь позднее шест был заменен 
мечом и стал с. н., а древнее глубокое значение 
воздержания от половых сношений приобрело 
моральную мотивировку. столь высокое значе-
ние дерева в брачной обрядности, вероятно, 
следует сопоставить с тем фактом, что и в  
нартовском сказании первая встреча дзерассы 
и ее будущего супруга происходит у чудесного 
дерева. 

трактовка райтценштайна была поддержана 
известным психоаналитиком отто ранком. При-
знав, что меч как с. н. первоначально был сим-
волом оплодотворения (деревом, шестом), кото-
рый муж в первые три ночи клал между собой и 
женой, воздерживаясь при этом от половых от-
ношений, ранк дополнил эту идею некоторыми 
соображениями психоаналитического характе-
ра. не зная причинной связи полового контакта 
и зачатия, муж отдавал божеству своего рода 
jusprimaenoctis для чудесного оплодотворения. 
лишь после этого мнимого проникновения бо-
жества была возможна интимная близость меж-
ду мужем и женой. в данном контексте выраже-
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ние «голый меч» или «обнаженный меч», 
согласно ранку, указывает на сексуальное зна-
чение этого символа. 

в то же время якоб гримм видел в мотиве  
с. н., или «разделяющего меча», отражение су-
ществовавшего в древности правового обычая: 
если мужчина делил ложе с женщиной, которой 
не желал касаться, он клал между собой и этой 
женщиной меч. в законодательных актах и гра-
мотах этот обычай не отражен, однако еще в XV в. 
он являлся важным элементом в церемонии  
заключения брака по доверенности: в 1477 г. 
при бракосочетании максимилиана I и марии 
бургундской уполномоченного представителя 
максимилиана I, пфальцграфа людвига фон 
фельденца, возвели на брачное ложе, а между 
ним и невестой положили обнаженный меч. не-
которые современные исследователи придер-
живаются аналогичной точки зрения и тракту-
ют разделяющий меч как древний «правовой 
символ». 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 29–31, 60, 78, 79, 97; нк. иаЭ. 3. 
с. 218; нк. иаЭ. 7. с. 26; г у р и е в т. а. наследие скифов 
и алан: очерки о словах и именах. вл., 1991. с. 155–159; 
легенда о тристане и изольде. м., 1976. с. 56–58, 653–655; 
AmisundAmiles. Ein altfranzösisches Heldengedicht. Kiel, 
1902. S. 1–30; Gippert J. Narten // Enzyklopädie des Märchens. 
Handwörterbuch zur historischen und vergleichenden 
Erzählforschung. Berlin-New York, 1999. Bd. 9. Sp. 1214; 
Grimm J. Deutsche Rechtsalterthümer. Leipzig, 1899. Bd 1. S. 
138; Konrad von Würzburg. Engelhard. Tübingen, 1982. S. XII; 
Lichtblaw K. Symbolum castitatis // Enzyklopädie des Märchens. 
Handwörterbuch zur historischen und vergleichenden 
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Studien aus den Jahren 1912 bis 1914. Leipzig-Wien, 1919. S. 90; 
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а. в. дарчиев

СИМВОЛы И ОБРАЗы НАРтОВСКОГО 
ЭПОСА В СОВРеМеННОй КУЛЬтУРе 
[НАРты КАДДЖыты СИМВОЛтÆ ÆМÆ 
ФÆЛГОНЦтÆ НыРыККОН КУЛЬтУ-
РÆйы] — в системе этнокультурного бренди-

рования осетии весьма перспективными пред-
ставляются с. и о. н. э. в с. к., его персонажи, 
сюжеты и предметы быта. востребованность 
нартовских сказаний как выражения этнично-
сти и духовности, их интегрированность во многие 
сферы художественной культуры — живопись, 
скульптуру, музыку, литературу — в последние 
годы обретает качественно новый характер. Появ-
ляются социальные, культурные, образовательные 
и коммерческие проекты, связанные с «историче-
ской энциклопедией осетинской жизни». 

Популярным брендом становится «яблоко 
нартов» — символ чуда. согласно сказаниям, у 
нартов в саду росла волшебная Яблоня с сияю-
щими небесной лазурью цветами и только од-
ним золотым яблоком, созревавшим в течение 
дня. чудесное яблоко, обладавшее живительной 
силой, кто-то похищал по ночам; а поскольку 
росло оно на верхушке дерева, могло достаться 
только самому умному и ловкому из нартов. 
волшебное «яблоко нартов» — желанная на-
града героев осетинского эпоса; не случайно 
символ недосягаемой мечты активно использу-
ют организаторы различных конкурсов и состя-
заний, игр и фестивалей. в последние годы 
было организовано немало проектов культурно-
образовательной направленности, духовным со-
провождением которых стал символ яблока из 
нартовских сказаний. в 2005 г. с целью разви-
тия осетинского языка и национальной культу-
ры был учрежден благотворительный фонд  
З. м. хадонова, учредивший национальную 
премию «яблоко нартов». в марте 2011 г. во 
владикавказе прошел Первый северо-кавказ-
ский фестиваль интеллектуальных игр «яблоня 
нартов», при поддержке детского фонда оон 
(Юнисеф) и всемирного банка. Проект пре-
доставил уникальную возможность для моло-
дых людей за короткий период получить с  
помощью новых интеллектуально-игровых тех-
нологий знания нартовского эпоса. в рамках 
государственной программы «развитие образо-
вания рсо-алания на 2014–2016 годы» в селе-
нии чми северной осетии работал детский  
этнокультурный лингвистический лагерь «нар-
ты», воспитанники которого изучали древнюю 
историю, культуру и традиции осетинского на-
рода, участвовали в проведении инсценирован-
ных праздников и обрядов. фестиваль «нартов-
ские игры» проходит во всех республиках 
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скфо. название означает участие в соревнова-
ниях, известных по нартовским сказаниям. в 
северной осетии состязания проходили в под-
нятии тяжестей и метании больших камней, 
прыжках, стрельбе из лука, армрестлинге, борь-
бе на поясах, лазании по канату, переносе тяже-
стей, прыжках, беге на одной ноге. 

в формировании новой модели туристиче-
ского рынка большое внимание уделено этно-
культурной составляющей. образы нартовских 
героев визуально презентуются в городе и его 
окрестностях. Планируется представлять тури-
стам сказочную страну с равниной Зилахар, 
подводным царством Донбеттыра, Балсаговым 
Колесом, территориями Афсати, Ацамаза, Сос
лана, Сырдона, Шатáны и др. 

нартовские персонажи, скульптурные изо-
бражения которых, представленные на главных 
улицах и площадях города владикавказа и его 
окрестностях, могут стать и становятся само-
стоятельными брендами, их именами обознача-
ют популярные места отдыха и другие объекты. 
Эпические символы могут использоваться и в 
популяризации объектов материальной культу-
ры, например, пива как древнейшего сакрально-
го напитка, появившегося в скифо-сакской сре-
де и отраженного в нартовском эпосе как 
ритуальный напиток нартов. а поскольку риту-
альное значение осетинского пива воспринима-
ется исключительно в комплексе с чашей,  
эпические сказания могут стать культурологи-
ческим сопровождением восстановления еще 
одной традиции — деревообработки и резьбы 
по дереву. образ чаши занимает видное место в 
осетинском нартовском эпосе. нарты называют 
свою волшебную чашу Уацамонга, нартамонга. 
функции волшебной чаши не ограничиваются 
лишь определением достоинства героев. амон-
га — иногда просто неиссякаемая чаша, всегда 
наполненная лучшими напитками. она волшеб-
ным образом наполнялась сама по себе, и нарты 
никогда не оставались без чудесного напитка. 

нартовские сказания становятся ресурсом 
социальных и культурных инноваций, свое-
образным этнокультурным брендом, общим и по-
нятным для многих народов кавказа. При циви-
лизованном и профессиональном подходе этот 
бренд может стать символом позитивного взаи-
модействия. молодое поколение должно вос-
принимать «нартиаду» как свое историко-куль-

турное наследие, с уважением и с позиций 
академической науки оценивать его националь-
ные версии. долгосрочные перспективы сохра-
нения и актуализации культурного наследия 
связаны с научными методами его изучения, ко-
торые предполагают определение значимости 
культурного наследия как ресурсного основа-
ния инновационного развития, осмысление 
культурного пространства как совокупности ма-
териальных и нематериальных составляющих, 
несущих функцию самосохранения и адаптации 
в условиях модернизационных перемен и внеш-
них влияний. 

Лит.: к а н у к о в а З. в. символы и образы нартовского 
эпоса в современных социальных и культурных практиках // 
нартоведение в XXI веке: 2015. с. 8–15; республика Южная 
осетия: экономический, социокультурный и медико-биоло-
гический аспекты. труды международной научной конфе-
ренции (цхинвал-владикавказ, 14–17 октября 2010 г.).  
вл., 2010. 

З. в. канукова

СИМД — осетинский массовый танец, один из 
самых популярных в эпосе и хореографической 
традиции. когда нарты исполняли свой знамени-
тый двухъярусный массовый танец с., «земля со-
трясалась». на основании встречающегося в 
эпосе выражения «симд стынг» («симд усилил-
ся») можно предполагать, что сначала танец на-
чинался в медленном темпе, а затем ускорялся, 
приобретая стремительный и бурный характер. 
он, безусловно, имеет весьма древнее происхож-
дение, о чем, например, ясно свидетельствует 
этимология его названия, возводимого к индо-
европейской базе *kem-, относящейся к ри-
туально-магическому семантическому полю. 
можно уверенно говорить, что со звуковой и 
семантической точки зрения иранской основе 
*sama- безупречно соответствует греч. κωμος — 
‘праздничное шествие в честь бога диониса’. 
исследователям этого танца удалось достаточ-
но убедительно показать, что с космологиче-
ской точки зрения он воспроизводит сюжет 
самого начального этапа первотворения — 
структурного упорядочивания изначального хао- 
 са, его превращения в космос. воплощением 
сил хаоса в эпосе в одном случае выступает ве
ликан (уаиг), пытающийся помешать нартам, 
исполняющим с. в другом случае олицетворе-
нием сил хаоса предстает вражеское войско, 
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вторгшееся в пределы обжитого нартами эпиче-
ского мира. в традиции в этой роли выступает 
ряженый (маймули / цæсгомджын), нарушаю-
щий общепринятые правила поведения во вре-
мя коллективных танцев. 

подобной привязки удается не только надежно 
установить разыгрываемый его участниками 
сюжет, но также описать главные события на-
чального этапа творения, когда молния как 
огонь небесный разделяет изначально недиффе-
ренцированную влажную субстанцию на верх и 
низ, становясь первым проблеском света. гром 
же, подобно благовесту, наполняет формирую-
щееся мироздание первым звуком, также приво-
дя его к порядку. с социально-исторической 
точки зрения танец соотносим с кастой священ-
нослужителей и судей, представленных в эпосе 
родом Алагата / Ацата. 

в этом случае становится понятна и космо-
логическая подоплека музыкальных инструмен
тов, неизменно сопровождающих обществен-
ные танцы. судя по всему, каждый из них 
помимо прочего мог играть особую мифологи-
ческую роль, имитируя различные природные 
звуки. раскаты грома и звуки, сопровождав-
шие проблески молний, воспроизводились, 
вероятно, с помощью ударных инструментов, 
таких как бубенчики (мырмырæг, хъуытаз), 
трещотки (къæрцгæнæн) и барабаны (дала). 
ветер находил воплощение в духовых инстру-
ментах: флейтовых (уасæн, уадындз), тросте-
вых (удæвдз, лалым-уадындз). следует также 
полагать, что связь с кузнечными мехами позво-
лила легко и естественно ввести в традицион-
ный музыкальный репертуар европейскую гар-
монику, ясно соотносимую с образом небесного 
кузнеца Курдалагона, который становится од-
ним из антропоморфных образов демиурга. 
ритмичные удары его молота о наковальню и 
раздуваемый мехами огонь рисуют яркую кар-
тину перехода от хаоса к космическому поряд-
ку. Эти звуки, преобразующие хаос, также на-
ходят выражение через ритмическое хлопанье 
(æмдзæгъд) всех остальных участников обще-
ственных танцев. 

сам громовержец может быть идентифици-
рован в фигуре главного организатора танцев и 
их церемониймейстера, называвшегося чегъре / 
кегъæре. в плане эпическом он может быть ото-
ждествлен со старейшим из нартов — Уарха
гом. только по его указанию могли начать играть 
музыканты, только он мог открыть сами танцы 
и только он выводил в круг поочередно солиру-
ющую пару танцоров. выступавшая символом 
его власти декорированная резьбой красивая 

симд. худ. а. джанаев

фрагмент нартовского симда. худ. м. туганов

нартовский симд. худ. м. туганов

есть достаточно оснований полагать, что в 
основе с. лежит грозовой миф, так что он ока-
зывается связан с огнем молнии. в результате 
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палка подтверждает предположение о его связи с 
грозовым мифом, поскольку она выступает в роли 
характерного атрибута громовержца — «распор-
ки» между небом и землей. она же, как и всякий 
посох, является воплощением Мирового древа 
(arbormundi), обозначающего сакральный центр 
мироздания и выступающего в роли вертикаль-
ной оси, разделяющей изначальные воды миро-
вого океана на небесные (тучи) и земные (мине-
ральные источники, соленые воды морей и 
океанов). 

Лит.: а б а е в. ит. I. C. 142–242; а л б о р о в б. а. осе-
тинские танцы // нвоф. кн. 2. вл., 2005. с. 359–382;  
г а з д а н о в а в. с. традиционная осетинская свадьба. 
миф, ритуалы и символы // Золотой дождь. исследования 
по традиционной культуре осетин. с. 265–370; д з л и е - 
в а дз. м. Парные пляски в традиционной культуре осетин 
// Opera Musicologica. 2013. № 3 (17). с. 66–82; к у д а - 
е в м. ч. древние танцы балкарцев и карачаевцев. нальчик, 
1997; к ус а е в а З. к. мотив танца в структуре эпического 
повествования осетинской «нартиады» // современные 
проблемы науки и образования. 2014. № 6. с. 12–49;  
р а е в с к и й. очерки. с. 16–262; т у г а н о в  м. с.  осе-
тинские народные танцы // махарбек туганов. литератур-
ное наследие. с. 68–94; у а р з и а т и. Пмо. с. 12–255;  
р а х н о к. Ю. иранские эпические мотивы в «тарасе буль-
бе» николая гоголя // Kavkaz-Forum. вл., 2020. вып. 2 (9). 
с. 92–93. 

т. к. салбиев

СИМОНАты беса — в ряде сказаний имя 
охотника, который, попав в пещеру, где увидел 
Амрана из Даредзанов, прикованного железны-
ми цепями к скале, старался помочь ему. 

Лит.: иас. 2007. с. 349. 
х. ц. 

СИНИй КАМеНЬ ЗАБВеНИя [ФыД-
РОХГÆНÆН ЦЪÆХ ДУР]. см. Камень заб
вения горя. 

СИРе (диг. ) — полукруглое деревянное кресло 
с резными украшениями. образованное от него 
двусложное слово «сирекела» — деревянный 
диван со спинкой. о таком диване идет речь в 
сказании «старейшины ахсартаггата и нарт 
сырдон» («Æхсæртæггати хестæртæ æма нарти 
сирдон»). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 31–36, 459. 
л. ч. 

СИСДЗАФ [СИСДЗÆФ] — бойница башни из 
кадага «рождение уархага и уархтанага» 
(«уæрхæг æмæ уæрхтæнæджы райгуырд»). 
«фаттæ сисдзæфты фаг æрывæрдта» («доста-
точно стрел положил в бойницах»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 79, 468. 
л. ч. 

СКАЗИтеЛИ-УЧАСтНИКИ КОНГРеССА. 
в 1960 г. в москве проходил 25 международ-
ный конгресс востоковедов. для делегатов был 
представлен этнографический концерт, в кото-
ром приняли участие народные певцы и скази-
тели. вместе с представителями других нацио-
нальных республик в концерте приняли участие 
известные осетинские сказители дрис Таутиев 
и слангерий Баликоев. таутиев под аккомпане-
мент осетинского смычкового инструмента 
хъисын фæндыр (см. скрипка) исполнил нар-
товское сказание как нарт Урызмаг перехитрил 
одноглазого великанапастуха, ослепив его, и уг-
нал скот, чтобы накормить голодных нартов. бали-
коев на дигорском диалекте осетинского языка 
под аккомпанемент скрипки поведал участникам 
конгресса о том, как легендарное Ойнона Колесо, 

участники международного конгресса из осетии.
сидят слева направо: а. к. джанаев, с. баликоев, 
д. таутиев, б. а. алборов. стоят: гагкаев (второй) 

и с. Ш. габараев (шестой). москва, 1960
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преследуя нарта Сослана за то, что он пренебрег 
любовью дочери Солнца, пересекло герою ноги. 

Лит.: алборов б. осетинские сказители на конгрессе 
востоковедов // северная осетия. № 21. 1960. 

л. ч. 

СКАЗИтеЛЬ [КАДÆГГÆНÆГ]. через даль 
веков пронес осетинский народ героический 
нартовский эпос как одно из своих драгоцен-
нейших достояний и величайших достижений. 
По праву вошел он в сокровищницу мировой 
культуры. с конца XIX в. нартовский эпос стал 
активно фиксироваться в письменных источни-
ках, одновременно вызывая и научный интерес 
(к нему стали обращаться не только фольклори-
сты, но и этнографы, историки, лингвисты, ар-
хеологи). научная литература, посвященная 
различным проблемам эпоса, настолько значи-
тельна, что выделилась специальная область в 
эпосоведении — нартоведение. 

сведениями о народных сказителях мы 
прежде всего обязаны первым собирателям 
осетинского фольклора, представителям ин-
теллигенции: учителям, врачам, студентам, 
ставшим впоследствии известными учеными, 
деятелями культуры: в. Абаеву, б. Алборову,  
ц. Амбалову, П. Гадиеву, г. Гуриеву, г. Дзагуро
ву, в. Карсанову, ал. Кубалову, к. Томаеву,  
м. Туганову и др. они записывали произведе-
ния устного народного творчества и сведения о 
певцах и с. благодаря их подвижнической, 
бескорыстной деятельности потомки могут по-
знакомиться с лучшими поэтическими произ-
ведениями своего народа и соприкоснуться с 
их творцами. 

необходимо отметить особую значимость 
материала г. а. дзагурова, который не ограни-
чивался паспортными данными того или иного 
с., но и описывал его внешность, давал сведения 
о занимаемом им месте в общественной жизни, о 
его учителях, учениках, воссоздавал обстановку, 
в которой происходила запись, делился впечатле-
ниями своими и слушателей и т. д. 

многие с. были выходцами из крестьян, ак-
тивно участвовали в жизни села и, будучи людь-
ми уважаемыми, нередко выступали в роли су-
дей или посредников при решении, например, 
вопросов наследства, занимались примирением 
кровников, им доверяли и общественные день-
ги, которые собирали на проведение дорог и 

строительство мостов; они умели постоять за 
интересы сельского общества. 

однако особое право на высокий авторитет 
и внимание давал с. прежде всего их талант. 
никакие торжественные собрания, связанные с 
радостным или горестным событием, не обхо-
дились без них. увеселяя сельчан на пирше-
ствах, скорбя с ними по умершим в дни помина-
ния усопших, — то наставляя, то порицая, они 
обращались к сердцу народа, воспитывали его, 
ибо назидание в той или иной мере присуще 
фольклору. После трудового дня собирались на 
Ныхасе сельчане и, затаив дыхание, слушали 
нартовские сказания, героические песни, весе-
лые шуточные рассказы. 

«в старину на народные празднества, — пи-
сал собиратель осетинского фольклора, народ-
ный художник со асср м. туганов, — стека-
лись лучшие силы со всех концов осетии, 
устраивалась настоящая (говоря современным 
языком) олимпиада. лучшие сказители, пред-
ставители разных ущелий, рассаживались на 
игорном поле и один за другим состязались в 
содержательных, лучших напевах и пересказах 
нартовских сказаний». 

слушатели воспринимали мифы как реаль-
ную историю, верили в то, что герои-нарты яв-
ляются их прямыми предками, и потому очень 
бурно реагировали на выступление с. и если 
они обнаруживали, что он «исказил текст», то 
«тут же обрывали», и его место тогда занимал 
«другой, более опытный и умелый сказитель». 

обобщенный выразительный образ народ-
ного певца создан а. кубаловым в поэме «аф-
хардты хасана»:

о бедный слепой бибо!
о бедный старик!
Померк день твой,
окутала тебя темная ночь!
не видишь ты ни синевы небес,
ни сырой земли!
не годны уже к жизни твои старческие 

кости...
все богатство твое — угол темной сакли,
нет вола у тебя, нет коня!
о бедный старик!
о богатый слепой бибо!
о могучий старик!
дал тебе уастырджи светлоокий 

смычок из конских волос,
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отзывчивое сердце и чудный дар речи!
Знаешь ты все сказания дедов,
все ты их сказываешь народу,
Подпевая на чернострунном фандыре!
цветущая молодежь наша 
стоит вокруг тебя,
внимая твоей песне,
Проливая слезы и
утирая их своими мозолистыми руками!
о богатый слепой бибо!
о могучий старик!

Певцы были настоящими народными барда-
ми. они мастерски владели словом, знали, как 
правило, разные жанры народного творчества. 
то, что сохранилось в записях собирателей от 
многих с. (хотя уверенности в том, что собира-
тели сумели зафиксировать весь репертуар пев-
цов, нет), составило несколько сборников эпи-
ческих произведений. 

со времени возникновения эпоса сменилось 
множество поколений с. каждый из них пере-
давал свой репертуар следующему; наиболее 
талантливые сочиняли, развивали, шлифовали 
тексты. точно определить число сказителей 
нар товского эпоса от начала его появления, 
естественно, невозможно. и мы можем гово-
рить лишь о тех, тексты которых зафиксирова-
ны собирателями и имена которых остались в 
памяти народа. 

По данным архива и по печатным источни-
кам нами выявлены сказители осетинского 
нартовского эпоса — мы знаем их имена, ко-
личество записанных от них нартовских ска-

заний, время и место записи. однако 
это вовсе не означает, что в осетии 
не было других сказителей, или что 
тот или иной сказитель не знал иных 
сказаний. и все же наши подсчеты 
дают некоторую приблизительную 
картину. 

итак, в дореволюционный пери-
од рассказали или напели нартов-
ские сказания 28 с., в их репертуаре 
число сказаний колеблется от одно-
го до 15 (по материалам северной 
осетии). 

сразу же после октябрьской  
революции члены историко-филоло-
гического общества, а потом сотруд-

ники научно-исследовательских институтов се-
верной и Южной осетии активно приступили к 
выявлению народных талантов и записи фоль-
клорного материала. и уже в 20-е гг. были за-
фиксированы нартовские сказания от 46 скази-
телей. от некоторых из них записано до 20 
нартовских сказаний. 

в предвоенные 30–40-е гг. количество запи-
санного материала увеличилось, ибо научный 
интерес к фольклору заметно возрос: северо-
осетинский и Юго-осетинский нии приступа-
ют к планомерной записи, организуя экспеди-
ции по сбору фольклора в разные ущелья 
осетии, выявляя талантливых с. и приглашая 
их во владикавказ и цхинвал. газета «рæст-
дзинад» («Правда»), журналы «мах дуг» 
(«наша эпоха») и «фидиуæг» («глашатай») пу-
бликуют лучшие образцы народного творче-
ства. развивается и поощряется самодеятельное 
искусство, организуются специальные конкур-
сы народных певцов и сказителей. 

всего в 30–40-е гг. выявлено 232 сказителя, 
передавших нартовские сказания. 

в послевоенные годы нартовские сказания 
записаны от 27 человек. Это объясняется и спа-
дом внимания к фольклору, и, главное, тем, что 
сказители, знатоки эпоса, стали редкостью. 

сегодня мы можем назвать 339 сказителей и 
певцов (кадагганагов), передавших нам тексты 
осетинского нартовского эпоса. 

 нет уверенности в том, что весь репертуар 
записан. однако нужно назвать имена наиболее 
талантливых, от которых записано по 10 и более 
сказаний: Каллагов иналдыко (21), Кертибиев 

сказители нартского эпоса
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кертиби (18), Ревазов быдзыго (17), Сланов 
гаха (17), Бегизов леуан (16), Текоев кубади 
(15) Гасанов махамат (15), Джусоев кудза (14), 
Уадаев кубади (12), Медоев сабе (12), Саулаев 
дзарах (12), Плиев абе (12), Дудаев гено (11), 
Есенов гаги (11), Туаев Заурбег (11), Хетагуров 
таймураз (11), Губаев дзакко (10). Записывали 
нартовские сказания в. ф. Миллер от хетагуро-
ва таймураза, в. и. абаев от Маргиева илико, 
ц. б. амбалов от Сидакова сандро. 

(т. а. Хамицаева. нарты. огЭ. кн. 3. с. 135–138,  
154–157). 

скаЗители «кадагов о нартах»

абаев алексо (7)
абаев данел, 53 года (4)
абаев к. (2)
абаев монас (1)
абаев николай (1)
абаев филим, 60 лет (2)
авсанов дзанхот 
агузаров иван *
агузаров тимафей, 36 лет (5) 
айларов дрис (1)
акоева нагуа, 80 лет (2)
албегова анастасия, 25 лет (1) 
алборов сико (3)
алдатов д. (1)
амбалов андырыко (1)
амбалов беса *
амбалов дзагко, дзакко 
амбалов дрис, 77 лет (2) 
амилаханов дзанболат (1)
багаев местор (2)
багаев уанка, 82 года (5)
бадтиев хасако, 83 года (1)
базаев кола (1)
базаев майрам, 68 лет (3) 
байматов кудзыгус, 49 лет (5) 
балаев асабе, 70 лет (2)
балаев хачасса, 96 лет (5)
баликоев слангери * *, 60 лет (1) 
басиев кари (1)
басиев миха (1)
басиев Шамиль, 100 лет (3)
баскаев бола *
баскаев елмырза, 85 лет (1) 
баскаев инус (2)
баскаев чермен, 47 лет (2)
бегизов дзига, 96 лет (3)

бегизов иван, леуан, 127 лет (16) 
бекузаров асламырза (1) 
бекузарова езетхан (3)
бериев дзагастук *
бериев дохчико *
берозова нинико, 60 лет (2)
бесаев дзета
бесаев тепсарыко, 65 лет (4)
бескенов-сауханов б. (1)
бесолов сергей (1)
бестаев габа (1)
бетрозов елмарза, емаза, 42 года (6) 
бетрозов хайман, 107 лет (8) 
бигаев джиор (2)
бигулаев ара, арсе, 70 лет (7) 
бигулаев ягор (1)
бирагов дрис, 83 года (7)
богов дзамболат (1)
боранова гадзи (1)
борукаев мацыко, 63 года (1)
боциев уарди (1)
бугаев иван, 36 лет (2)
будаев дрис, 47 лет (2)
будаев иван, 80 лет (2)
будтуев маза *, 62 года (2)
бузоев гена (5)
бураев Захар, 76 лет (2)
бурнацев дрис, 49 лет (4)
бязров алхас (1)
бясов хадзымет (1)
габанов садулла (1)
габеев беппа, 95 лет (3)
габолаев кавдын 
габолаев микола (3)
габуев казмагомет, 85 лет (2) 
гаглоев гарсо 
гаглоев яша (5)
газалов тембол
газданов афако, 81 год (2)
галабаев ханджери, 77 лет (3) 
гаппов баба (2)
гаппов д. 
гаппуаев ахмат, 71 год (1)
гасанов махамат, 82 года (15)
гатуев гула *
гатуев дабег * 68 лет (11)
гатуев туган *
гацолаев саукуй (1)
гацолаев урусби, 66 лет (2) 
гетоев андрей (1)

* 9
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гетоев соломан (2)
гецаев баба, 62 года (1)
гиоев б. (1)
гиоев м. (1)
гиоев н. (1)
гиоев георгий (1)
гобеев баде
гобеев беппа, 95 лет (1)
гобеев бугули (1)
гобеев с. (2)
гобозов агор (1)
годжиев дзадзе (4)
годзоев така, 85 лет (3)
голоев нато (1)
губаев александр (3)
губаев джиорджи
губаев дзакко, 28 лет (5)
гудиев биас, 90 лет (1)
гудиев махамат (9)
гумецов николай (7)
гуриев вано, 42 года (8)
гуриев кавдын, 80 лет (2)
гуриев кылцыко, 112 лет (4) 
гурциев митро, 63 года (5)
гусов иналук (1)
гусов хаджумар, 42 года (2)
гусов хато * (7)
дедегкаев дзамболат, 86 лет (2) 
дедегкаев махамат 
демеев андо, 90 лет (3)
джанаев камбол, 76 лет (3) 
джанаев ладе (2)
джатиев лавер, 27 лет (1) 
джиккаев даут (1)
джиккаев тули (1)
джиккаева фаризат (1)
джиоев борис (1)
джиоев губе, 40 лет (2)
джиоев додта
джиоев магомет (1)
джиоев сардо, 107 лет (5) 
джусоев бисол (3)
джусоев кудза*, 68 лет (14)
джусоев мысыр (3)
джусоев Пуха, 51 год (1)
джусоев сачино (2)
джусоев харитон (1)
дзабиев айтег, 63 года (5)
дзагоев дико 
дзагуров дзамболат 

дзадзаев оразмаг, 85 лет (5)
дзалаев созай (3)
дзанагов гоба, 82 года 
дзансолов угалук (1)
дзантиев елбаздико 
дзарасов дзиби 
дзгоев гадзымет, 50 лет (1) 
дзебисов д. (1)
дзигасов Заурбек, 82 года (2) 
дзигоев вано, 67 лет (1) 
дзидзоев уасико (2)
дзираев дзида-хадзи *
дзодзиков хадзимет, 78 лет (3)
дзодзикова хамысят (1)
дзугаев бибо (1)
дзугаев хасако, 67 лет (2) 
дзугаев цоци (1)
дзукаев муса, 98 лет (2) 
дзукаева фаризат (1)
дзулаев арак (1)
дзукоев X. (1)
дзусов мамсыр 
дзусов Пленка (2)
дзусов рамон *
дзусов гатази, 28 лет (1)
дзуцев махарбек, 37 лет (1) 
дзуцев сергей, 70 лет (1) 
дзыхоева елиса, 100 лет (1) 
добаев сило, 72 года (2)
догузов датико (1)
догузов макси (1)
догузов уасил, 80 лет (2)
дудаев гено, 65 лет (14) 
дудиев дзаххот, 63 года (2) 
дулаев дидо (3)
дулаев елдзарико, 117 лет (8) 
елбаев александр, 30 лет (1) 
елканов габыцо, 38 лет (3)
еналдиев Петка, 35 лет (1) 
епхиев ладе, 66 лет (1)
есенов гаги (11)
Золоев дзитци, 68 лет (2)
Золоев кабус, 65 лет (4)
Золоев сланбег, 68 лет (1)
Зораев дзанболат (1)
Зораев дзотца, 100 лет 
кабисов баир, 80 лет (3) 
кабисов хазби, 27 лет (1) 
каболов габола
каболов илас, ильяс (3)
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каболов махо (2)
кабулов гриша (1)
кабулов датико, 70 лет (2)
кабулов кыбыл, 90 лет (2)
каиров емаза, 52 года (2)
кайтуков адаго (2)
калицев омар (5)
каллагов иналдыко *, 56 лет (21)
калоев Заурбек, 48 лет (3)
калоев кылци, 80 лет (3)
калухов е., 59 лет (1)
калухов елмарза, 115 лет (11) 
калухов X. (1)
камарзаев б. (1)
камболов кургоко, 130 лет (1)
кантемиров гадзаго (2)
кантемиров сослан (2)
кануков хамаза (1)
караев гитю, 147 лет 
караев мурзабег (1)
карацев александр (1)
карацев солтан, 82 года (5) 
карданов с. (1)
каргиев батджери * 80 лет (6)
кацев тебо *, 65 лет (5) 
кертибиев кертиби *, 67 лет (15) 
кесаев мурзабек (1)
кесаев таймураз, 21 год (1)
кибизова косе, 60 лет (3)
киргуев георгий (1)
кодзасов гуатцау (2)
козаев нафи, 90 лет (4)
козиев ладе, 34 года (2)
коков Захарий (1)
колоев баззе, 90 лет (5)
колоев георгий (1)
коцоев муса (1)
кубатиев бекмарза 
кубатиев е. (2)
кудзиев алхаст (1)
кудзиев бетола (1)
кудзоев бабу, 90 лет (1)
кудзоев фарна, 60 лет (2)
кулаев асламырза, 70 лет (1) 
кулаев буцки (1)
кулаев дзега (1)
кулаев микола, 53 года (2)
кулов инал, 100 лет (8)
кулов иналык, 77 лет (2)
кусраев артем, 50 лет (1)

кучиев илас, 64 года (1)
лолаев сослан *
лолаев лола *, 140 лет 
маккиев цаппо (1)
малиев саукуй
мамиев ладе, 60 лет (1)
мамиев леуан *, 80 лет (3) 
мамиев тасо, 73 года (2)
маргиев епре 
маргиев илико, 57 лет (9)
маргиев кандуа 
марзаганов камболат (1) 
марзаганов уане (2) 
медоев баззе (2)
медоев махамат (1)
медоев сабе, 84 года (12)
мисиков темболат, 63 года (5) 
мицциев, мицаев хангери, 30 лет (2) 
мичелов Пидо (1)
моргоев алихан, 98 лет (2) 
мостиев асланбег (3)
мукагов гаги, 75 лет (1)
муриев махамат, 55 лет (I)
наниев андо, 45 лет (3)
наниев дианоз, 56 лет (1)
наниев кавдын, 90 лет (2)
наскидаев в. * (2)
озиев Зузу, 70 лет (2)
Плиев абе, 80 лет (12)
Плиев александр, 75 лет (6)
Плиев макси, 90 лет (3)
Пухов темболат, 80 лет 
рамонов гаги (7)
рамонов лади, 100 лет (2) 
рамонов(а) Паша, 100 лет (1)
рамонов сандир (1)
рамонов царай (2)
ревазов быдзыго, 60 лет (17)
сабанов керим (1)
санакоев васил (2)
сатцаев агубе, 42 года (1)
саукаев деко
саулаев дзарах *, 54 года (13) 
саулохов сандро, 37 лет (1) 
саулохов Пена, 60 лет (1)
саутиев б. (1)
саухалов бидзеу (1)
секинаев гула 
секинаев Пауле, 82 года (1) 
секинаев сехи (1)
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сидаков м., 77 лет (3)
сидаков сандро, 55 лет (9)
сланов гаха*, 85 лет (17)
сланов П. 
сланов есе
сланов илико, 70 лет (6)
сланов михако, 71 год (1)
созаев дзабе, 90 лет (1)
созаев михел (2)
созанов гадакко, 72 года (3)
сотиев нестор (3)
сохиев афсимайхо (1)
суанов сауи, 90 лет (1)
тайсаев гази
таутиев дрис**, 50 лет (1) 
тебиев дзбе (2)
тедтаев абе, 89 лет (2)
текоев алихан, 60 лет (1)
текоев кубади, 100 лет (15) 
темираев данел, 58 лет (9) 
темирканов александр, 29 лет
темирханов уари, 58 лет (3) 
тепсикоев батр (1)
тиджиев биас, 90 лет (5) 
тихилов г. (1)
тобоев цицеу (4)
тогузов аксо *, 69 лет (5) 
токаев асламырза, 82 года (1)
томаев бибо *, 110 лет 
томаев мысырби * (3)
тотров ладо (1)
тотров лексо, 75 лет (3)
тохтиев мырзабег (3)
туаев баса 
туаев батраз (2)
туаев батырбек (7)
туаев гаврил (1)
туаев газо, 56 лет (1)
туаев григор, 75 лет (1)
туаев Заурбег, 90 лет (11)
туаев луарсаб (3)
туганов дзанхот 
туганов татаркан * (1)
тхапсаев дударико (1)
уадаев кубади, 83 года (12) 
уазагов турмец 
урумов басил, 65 лет (2)
урумов состык *, 80 лет (3)
урусов абе (7)
фардзинов артем, 50 лет (2) 

хадаев гамази (1)
хадаев марзабег, 86 лет (6)
хадарцев арисхан (2)
хадарцев джена (1)
хадарцев у. (2)
халинов-оразов с., 63 года (1) 
хаматов инус, 80 лет (1)
хамицаев сослан (1)
хамицаев цаппо (1)
хамикоев гаха (2)
хамикоев даде (6)
хамикоев елмарза (3)
хамикоев ораз
хамикоев така
хамикоев хамби, 78 лет (2) 
хамикоев(а) хуре (1)
хаммарзаев бдзе, 57 лет (3)
ханаев, 105 лет (1)
хасиев антон, 90 лет (2)
хатагов малаг, малки (2) 
хатагов хадзимет, 120 лет (3) 
хапсаев долат 
хаутов хадзе, 65 лет (1)
хестанов татари (5)
хетагуров а., 90 лет (2)
хетагуров таймураз (11)
ходов алихан (2)
ходов Псыма, 79 лет (2)
хозиев разден (1)
хортиев налук, 82 года (1)
хосроев дзаппол, 100 лет (1) 
хосроев инус (1)
хубулов васо, 75 лет (1)
хугаев илар, 70 лет
худалов найфон (1)
худалов тиби (2)
хурумов никола (3)
цагараев созырыко (1)
цакоев е. (1)
цаликов ацце, 75 лет (2) 
цаукаев дзарахмат 
цаукаев туган 
цебоев харитон (1)
цегоев дзабе (1)
цигоев христофор (2)
цоков налык, 86 лет (1)
цомаев дрис, 57 лет (3) 
цомартов садулла, 102 года (1) 
цораев адылгери (1)
цораев габыла, 74 года (1)



133

СКАЗИтеЛЬ  В БытУ И ХУДОЖеСтВеННОМ СОЗНАНИИ ОСетИН

цораев Шамиль (2)
цопанов, цопанти айдаруко (2) 
цопанов арсамаг *, 59 лет (6) 
цопанов саханджери, 64 года 
цопанов хазби (1)
черчесов георгий, 95 лет (1) 
Шавлохов габац (3)
1. возраст сказителя дается на время записи; 

в скобках указано количество записанных от 
него сказаний. количество кадагов не указано у 
учителей сказителей. 

2. Звездочками отмечены фамилии сказите-
лей, исполнявших кадаги с музыкальным со-
провождением. 

3. двумя звездочками отмечены фамилии 
участников 25-го международного конгресса 
востоковедов в москве (1960). 

4. сведения о сказителях являются неполными. 
со времени выхода книги (1991) в на соигси и 
архиве Юонии выявлен ряд сказителей, инфор-
мация о которых представлена на страницах на-
стоящей Энциклопедии (редколлегия). 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 154–157 (список составлен 
т. а. хамицаевой). 

к сожалению, мы не располагаем сколько-
нибудь полными сведениями о нескольких де-
сятках исполнителей хIх в. «хотя от них не со-
хранилось ни одного зафиксированного текста, 
но они пользовались славой знаменитых народ-
ных певцов и сказителей. именно их называли 
своими учителями многие выдающиеся скази-
тели конца хIх и нач. хх вв., чьи тексты со-
ставляют классику нартовского эпоса» (Хами
цаева). от них слышали и запомнили сказания 
сыновья, братья, соседи, знакомые. ниже мы 
приводим имена некоторых из установленных 
лиц, поскольку они отсутствуют в списке, со-
ставленном т. а. хамицаевой. 

абаев куыцыри, дед николая
айларов Знаур, дед дриса
андиев дзабе, дед бориса
бадзоев цыппу записывал сказания от свое-

го деда
бериев дохцыко, брат дзагастука
дзугкоев асланико, отец баразга
казиев ладе слашыл сказание от сказителя 

тотырбека цакулова
кантемиров сослан, сын гадзаго
маргиев ефрем, отец илико

маргиев канду, дядя илико
марзоев бязыр, отец чермена
рамонов тота, отец Паша
санакоев (имя не установлено), отец василия
санакоев нагуа, ученик дз. саулаева
сланов есе, дядя по отцу гаха
сланов Паси, отец гаха
сотиев максим, отец нестора
созанов увизико, отец гадакко
туаев баса, отец батырбека 
урумов басил слышал сказания от дзагго и 

беса амбаловых и болы баскаева
цопанов камболат, старший брат сахан-

джери
кроме перечисленных выше, ссылались на 

своих учителей и известные сказители: амба-
лов беса, баскаев бола, гатуев гула, гатуев ке-
лемет, дзусов рамон, гобеев баде, дзанагов 
гоба, дзагоев дихо, Зораев дзотдза, дзираев 
дзида-хадзи, томаев бибо. 

л. ч. 

СКАЗИтеЛЬ В БытУ И ХУДОЖеСтВеН-
НОМ СОЗНАНИИ ОСетИН. у всех народов 
мира сказители пользовались особым статусом 
в обществе. они всегда выступали рупором на-
родной этики, несли в социум идеи добра и кра-
соты, достоинства и чести, утверждали нормы и 
порицали примеры недостойного мышления 
или поведения. с. формировали также комплекс 
представлений о мироустройстве, о времени и 
пространстве, о легендарном прошлом. в каче-
стве хранителей народной мудрости за ними 
был закреплен широкий набор функций. с. об-
ладали даром прорицательства, навыками зна-
харства, врачевания; выступали в роли судей 
(тæрхоны лæг) — посредников при решении во-
просов наследства, примирении кровников и 
пр. (с. Медоев, к. Уадаев, д. Таутиев и мн. др.). 
важная грань личности народных певцов каса-
ется идеологической сферы общества. любовь 
к родине, утверждение социальной справедли-
вости являлись не только приоритетными моти-
вами их творчества, но и нормой личной жизни. 
так, д. Гатуев и дз. бесати с оружием в руках 
боролись за установление советской власти на 
тереке; дз. Дедегкаев принимал участие в кре-
стьянских волнениях 1905 г. в дигории. еще одна 
роль народных мудрецов связана с межэтниче-
ским и межнациональным диалогом, обменом 
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ценностями духовной культуры. Путешествуя и 
познавая языки приграничных народов, с. ста-
новились распространителями и пропаганди-
стами своего фольклорного наследия у соседей 
и инородного — у себя, в осетии (м. Будтуев, 
к. уадаев, к. Джусоев и др.). Широкую извест-
ность в родном краю и за его пределами во вто-
рой половине XIX столетия снискал бибо Дзугу
тов — «ивик осетии», как назвал его писатель 
а. Кубалов. виртуозный кукловод-вентролог и 
блестящий импровизатор, он своим искусством 
творил уникальную «вторую реальность» — 
эпический мир, пронизанный ритуальными и 
мифологическими связями; мир, который на-
полнял сердца слушателей особой энергией, 
ввергал их в состояние восторга и преклонения 
перед мощью звучащего слова. 

сказители издавна привлекали к себе внима-
ние творческой интеллигенции осетии. не уди-
вительно, что осетинская литература — в бук-
вальном и переносном смысле — начинается с 
образа с.: вступление поэмы «афхардты хаса-
на» (1897), первого печатного произведения на 
родном языке, — это поэтическая характери-
стика-обращение автора а. кубалова к сказите-
лю, основанное на антиномии «бедность — бо-
гатство»: физически увечный, немощный, 
нищий в социальном плане куырм бибо безмер-
но богат, поскольку Уастырджи одарил его 
«власяной» скрипкой, могучим даром слово-
творчества, способностью «все схватывать 
сердцем». отголоски древних представлений о 
богоизбранности сказителя, о его призвании 
пресекать деструктивные шаги персонажей ска-
зываемого им текста проявляются в поэме в 
адресованных хасане предупреждениях о том, 
что убийством четверых из рода мулдарта он уже 
сравнял чашу весов, и дальнейшее кровопролитие 
чревато новым нарушением баланса сил. Эхом 
сказительской функции является и рефренный 
призыв куырм бибо к слушателям за помощью в 
деле гармонизации мира («дзæбæхдæр бахъыр-
нут уæ бæзджын хъæлæстæй!..» («мощною 
втóрою песне подпойте!»). 

как в этом, так и во многих других произве-
дениях за фигурами незрячих бардов, как пра-
вило, стоят реальные люди. незрячий дзарах в 
поэме «смерть» г. баракова списан автором с 
дзараха Саулаева, уроженца алагирского 
ущелья, который потерял зрение в возрасте 
семи лет, был отдан на обучение к признан-

ным мастерам эпического исполнительства и 
сам впоследствии имел слепых учеников. По 
воспоминаниям очевидцев, дзарах любил путе-
шествовать по осетии и даже пересек горный 
перевал, чтобы попасть в сел. рук, к знатоку 
устной поэзии бибо Томаеву, обладателю чудес-
ного двенадцатиструнного фандыра, который 
томаевы, по поверью, получили более трехсот 
лет назад в качестве тяжелой платы за примире-
ние с кровниками (Дзагуров). Прототипом куба-
ды из одноименной поэмы Хетагурова вполне 
мог бы быть много странствовавший по осетии 
и приграничным территориям слепой музы-
кант-сказитель маза будтуев, как, впрочем, и 
многие из его собратьев по сказительскому цеху. 

обостренный интерес осетинской словесно-
сти к фигуре странствующего певца отчасти 
объясним его древней мифологической приро-
дой. архаический пласт поэмы «Зачарованная 
красавица» («сахи рæсугъд») б. гурджибети 
позволяет с уверенностью говорить о сюжетном 
ядре, выдержанном в духе зороастрийских по-
нятий дуализма, в свою очередь унаследован-
ных от древней иранской религии. речь идет о 
признании во вселенной двух равновеликих 
сил: добра и Зла, их борьба и есть условие су-
ществования вселенной. Эта борьба представ-
лена в поэме образами сказителя и авдеуа (см. 
Авдиу), наделенные одинаковой способностью 
проникать во все сферы мироздания, они отли-
чаются лишь полюсами противостояния. такая 
трактовка героев дает возможность раскрыть в 
произведении потаенную символику феномена 
сказителя, а состязанию соперников придать 
статус космической битвы. 

содержание поэмы связано с миссией осво-
бождения юношей батаразом, сыном знамени-
того слепца-сказителя, чудо-красавицы саниат, 
которая находится во власти демонического су-
щества. Потаенный смысл контроля на расстоя-
нии, передаваемый идиомой «дæндаг хъæртун» 
(доставать, наводить порчу), указывает на не-
кую связь с символикой зуба Аркыза в нартов-
ском эпосе осетин. формально исход поединка 
с авдеуом решает волшебный меч, поднесен-
ный батаразу неким пахарем с особым, формуль-
ным, напутствием. но по существу герою в его 
путешествии по мирам реально необходим имен-
но фандыр. ведь входы — вначале в башню за-
чарованной девушки, а затем и в царство зла (в 
преисподнюю) — открывают ему унаследован-

СКАЗИтеЛЬ  В БытУ И ХУДОЖеСтВеННОМ СОЗНАНИИ ОСетИН



135

ный от отца сказительский дар и игра на музы
кальном инструменте. другими словами, победа 
над нечистым духом в бóльшей степени — заслу-
га не батарадза-воина, а батарадза, династийно-
го носителя сакрального знания. 

надо заметить, фигура слепца-сказителя, от-
меченного внутренним (божественным) светом, 
не просто популярна в осетинской литературе, — 
а стала в ней эмблематической. надлежащая сим-
волика разноаспектно — на уровне заголовка, 
образной системы, графического рисунка — от-
ражена в «ирон фандыре» к. хетагурова. осо-
бая сила сказительского слова здесь уже не со-
относима со сверхъестественным даром. 
источник вдохновения кубады — красота и со-
образность природных явлений, — тем замет-
ней ему неустроенность и скудость жизни тру-
женика-горца. Природа (горы, скалы, деревья) 
доверяет ему «тайную песнь» и заветную думу, 
и герой отвечает ей взаимностью (Джикаев). но 
содержание его песни составляют также очень 
важные понятия-символы: любовь к воле, дви-
жение как борьба, сострадание и жалость...

Этот ракурс изображения образа сказителя в 
единстве его социальной, природной и эстети-
ческой сущности стал в осетинской литературе 
традицией. каждый художник вносит в нее свой 
акцент, свое видение проблемы. в творчестве  
г. баракова тема исполнительского искусства 
неотделима от обрисовки благородства лично-
сти сказителя. автор акцентирует внимание на 
мистической связи мастера и его инструмента 
(«смерть»). содержание репертуара народного 
певца обозначено отдельными, невнятными, на 
первый взгляд, вкраплениями. но при вниматель-
ном чтении в «преданиях старины», знатоком и 
хранителем которых выступает сказитель дзарах, 
вполне различима их сакральная подоплека. клю-
чевым эпизодом в поэме является наложение 
«вето» повзрослевшими детьми дзараха на испол-
нение им сказаний. для дзараха фандыр — живая 
душа, «собеседник-сверстник», «источник жизнен-
ной силы». и когда сын вырывает у него из рук ин-
струмент, он тем самым вызывает у старика разрыв 
сердца: певцу эпоса без его фандыра нет жизни. 

в дальнейшем эволюция темы идет в сторону 
ресакрализации функций сказителя, параллель-
но с этим происходит «упразднение» мотива сле-
поты. данный процесс хорошо прослеживается в 
новелле «краса мира» того же автора. г. бараков 

решает проблему этико-эстетических идеалов 
через противопоставление внешней непрезента-
бельности сказителя красоте и богатству его вну-
треннего мира. содержание новеллы вкратце та-
ково. двое претендентов на руку знаменитой 
красавицы почти одновременно спешиваются у 
ее ворот. один из них, афако канаты, — юноша 
из бедной семьи; он некрасив, невзрачен, дурно 
сложен. визит афако родителям невесты в тя-
гость, но этикет не позволяет отказать ему в гос
теприимстве. ограничившись формальными 
знаками внимания, хозяева предоставляют  
гостя самому себе. второй посетитель — давно 
ожидаем; происхождения он благородного, ли-
цом и статью пригож — это сын кабардинского 
князя исламов рашид. с его прибытием в доме 
начинается невообразимая суета: женихи со-
словно неравны, необходимо спешно оборудо-
вать место под вторую кунацкую. вся дворовая 
челядь приходит в движение, отозван для помо-
щи остальным и единственный отрок, прислу-
живающий афако. автор воспроизводит психо-
логически трудную ситуацию. то, что он забыт 
и обделен вниманием, оскорбительно для героя. 
следовало бы покинуть нерадушных хозяев, но 
благовоспитанность и чувство достоинства не 
позволяют юноше «унизить себя и их демон-
страцией своей обиды». сюжетный эпизод 
здесь отсылает нас к мотиву сватовства эпиче-
ского Сослана к дочери Солнца Ацырухс. в сход-
ной ситуации именитый нарт воспользовался 
фандыром, чтобы объяснить цель своего визи-
та. то же делает и афако. фандыр в его руках, 
«заговорив человеческим языком», творит чуде-
са. Постепенно к кунацкой, где гостит афако, 
стягиваются все соседи, домочадцы, прислуга. 
Зачарованно внимает игре и пению юноши не-
приступная краса мира, тоже покинувшая свое 
укрытие. события в новелле сцеплены таким 
образом, что в кульминационной точке сюжета 
происходит смена полюсов оценочных реакций. 
Позор поражения оборачивается для афако тор-
жеством победы, в глазах окружающих из не-
взрачного юноши он перевоплощается в «чело-
века мечты» (джикаев). а знатный жених из 
кабарды, напротив, оставшись в одиночестве, 
поспешно уходит в сопровождении свиты, ни-
кем не замеченный. так божественный дар му-
зыканта и певца одерживает верх над своекоры-
стием, сословной гордыней, жаждой богатства. 
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в романе «от терека до турции» м. Булка
ты, посвященном трагедии переселения осетин 
в турцию, стержневым в решении темы стано-
вится нравственно-социальный аспект. скази-
тель здесь лицо эпизодическое, является выра-
зителем авторского взгляда на события, и зовут 
его кубады. Перекличка на уровне имен с из-
вестной поэмой к. хетагурова не случайна. го-
рячая мольба народного певца не покидать роди-
ну как бы отсылает читателя к трагедии человека, 
волею судьбы вынужденного оставить родные 
края и лишь к концу жизни, одряхлев и ослепнув, 
вернуться на родину, чтобы сказительским ис-
кусством вызывать у соотечественников «то 
смех, то слезы». весомым аргументом в увеще-
ваниях кубады служит образная притча о соло-
вье, который, хоронясь от когтей ястреба, стал 
жертвой питающегося мертвечиной ворона. 
вложенная автором в уста сказителя, она вопло-
щает народную мудрость, высветившую исто-
рическую реакционность избранного эмигран-
тами пути. 

центральным персонажем романа-мифа 
«слезы сырдона» н. Джусойты стал герой 
нар товского эпоса Сырдон, создатель двенадца-
тиструнного фандыра. роман построен на сю-
жетике нартовских сказаний, но существенную 
роль здесь играет ракурс изображения эпиче-
ских «фактов»: укрупнение одних мотивов, «от-
мена» других, смещение акцентов, эмоциональ-
но-смысловое их наполнение и пр. весь арсенал 
художественных средств направлен на «сниже-
ние» образов персонажей, составивших оппози-
цию сырдону, а в отношении его самого — на 
безоговорочную реабилитацию. Пересмотр 
причинно-следственных связей имеет место и в 
мотиве умерщвления жены и детей сырдона. 
он не крадет откормленную корову Хамыца, 
как это случилось в эпосе, а забирает лишь 
часть своей доли добычи, незаконно изъятой у 
него год назад при дележе. герою ничего не 
остается, как увести из охраняемого хамыцем 
хлева двух быков и трех телок (остальная жив-
ность уже съедена чревоугодником-нартом), 
иначе его детям грозила бы голодная смерть. та-
кое видоизменение традиционных сюжетных 
положений преследует одну цель — скорректи-
ровать истоки вражды нартовских героев. не 
сырдон оказывается зачинщиком всех бед, а 
хамыц, который в отсутствие хозяина устраива-

ет кровавую бойню в его доме. что касается 
собственно сказительской основы образа, то 
она раскрывается как череда страданий, утрат, 
достигших апогея в эпизоде сотворения фанды-
ра. емкая метафора, вынесенная в заглавие  
романа, разворачивается здесь во всей эмоцио-
нальной силе и глубине. слезы сырдона — кро-
вавые слезы истерзанной души, песня-плач по 
безвинно убиенным детям и их матери, разры-
вающий сердце «вой одинокого волка». но это и 
светлые слезы очищения-обновления, слезы 
тревоги о завтрашнем дне нартовского мира, 
единственной святыни, оставшейся у героя в 
этой жизни, «ее теперь носит он, словно дитя, 
под сердцем». так на исходе хх в. в художе-
ственном сознании осетин возобновляется ин-
терес к сакральным аспектам образа сказителя, 
к его миссии — «держать судьбу этнического 
мира в своих руках» (гекман). наряду с этим в 
романе н. джусойты поднимаются важные во-
просы социальной направленности. в частно-
сти, основание сырдоном сказительской школы 
(факт, отсутствующий в эпосе) апеллирует к 
представлениям не мифологического, а мир-
ского (линейного) времени. таким, например, 
как проблема преемственности поколений в 
сфере этико-эстетических, духовно-нравствен-
ных ценностей. семантика поведения героя, 
уходя корнями в мифы и эпос, одновременно 
соотнесена автором с жизнью современного 
общества, его напряженными философско-гу-
манистическими исканиями. в этом проявля-
ется новый уровень осмысления образа скази-
теля, берущего начало в архаике человеческой 
истории. 

динамику сказительских стратегий в фоль-
клоре и литературе осетин вкратце можно оха-
рактеризовать следующим образом: от эпиче-
ского сказывания как способа преодоления 
хаоса и гармонизации мира к восприятию ска-
зителя как хранителя и транслятора базовых ду-
ховных ценностей народа. 

Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-
ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, д. 418,  
п. 137. с. 17–19; х а м и ц а е в а. сказители. с. 135–153;  
д ж ы к к а й т ы Ш. Поэт æмæ адæм // венок бессмертия. 
вл., 2000. с. 51; г е к м а н л. П. сказитель как медиатор 
между сакральным и профанным уровнем бытия в традици-
онных культурах сибири // вестник алтгту. 2006. № 1.  
с. 84; м а м и е в а и. в. сказитель в быту и художественном 

СКАЗИтеЛЬ  В БытУ И ХУДОЖеСтВеННОМ СОЗНАНИИ ОСетИН
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сознании осетин // Эволюция эпической традиции. сухум, 
2014. с. 180–191. 

и. в. мамиева

СКАЗОЧНОе И ЭПИЧеСКОе В НАРтОВ-
СКОМ ЭПОСе [АРГЪАУы ÆМÆ ЭПОСы 
МИНИУДЖытÆ НАРты КАДДЖыты]. 
сказание в какой-то мере уподобляется отдель-
ному эпизоду сказки, ибо, несмотря на фор-
мальную самостоятельность сюжета каждого 
сказания, оно фактически не обладает той за-
вершенностью, какую имеем в сказке в целом. 
сказка не циклична, что отражено в междуна-
родных указателях. 

в нартовском эпосе осетин и в осетин-
ской волшебной сказке, безусловно, будет от-
ражено разное отношение к действительно-
сти. художественная реальность нартовского 
общества тоже не совпадает с реальной дей-
ствительностью, она, по меньшей мере, соотно-
сится с воинским прошлым осетин и переносит 
нас в период существования скифо-сармато-
аланских племен. Переход в настоящее время 
(и даже в будущее) по окончании сказывания / 
пения героического сказания о нартах опос-
редованно указывает на то, что все прослушан-
ное случилось реально. концовки же осетин-
ских волшебных сказок заключают обратный 
смысл, снимая всякую правдоподобность 
сказки и с долей доброй иронии подчеркивая 
ее вымышленность, даже если само пове-
ствование было вполне адекватным действи-
тельности. 

нарты были необычными людьми, и совер-
шенно «естественно», что с ними происходили 
необычные истории. Эту иллюзию правдоподо-
бия самых чудесных явлений нартовской жизни 
сказители передавали слушателю, и мы нахо-
дим ее во многих чертах художественного 
оформления сказаний, в частности в той же кон-
цовке. сказания не знают специальных концо-
вок-трафаретов. вместо них может следовать 
непосредственное заключение сказителя о по-
веданном. так, сказание о гибели Безымянного 
сына Урызмага заканчивается следующим об-
разом: «…урузмӕг дӕр æ фонс мӕгуртӕбӕл 
байурста, ма ӕ фуртбӕл ӕ мулк бахардз кодта 
еугурӕй дӕр — устур хист дӕр адӕмӕн уӕдӕй 
байзадӕй» («урызмаг раздал свой скот бедным 
и свое состояние потратил на поминки по свое-

му сыну — с тех пор остался обычай больших 
поминок»). 

размеры повествования и отдельных эпизо-
дов, а более широко, организация отдельных 
сказаний в циклы, отличает эпос от самой длин-
ной сказки. каждый цикл — это собрание сказа-
ний о любимом герое. и чем популярнее герой, 
тем больше сказаний вбирает в себя цикл, по-
священный ему. собственно, жанровая особен-
ность того или иного произведения предполага-
ет, во-первых, определенный тип изображения 
характера, характерный способ обрисовки его. 
и в эпосе, и в сказке человек изображается сю-
жетно. 

Это «постоянная величина» эпического ха-
рактера. именно гиперболизации этой черты 
служит сюжет каждого сказания, и каждое но-
вое сказание является подтверждением, утверж-
дением и вознесением на еще большую, выс-
шую ступень этого изначального качества 
эпического героя. если мы имеем какое-то по-
добие развития характера, то это углубление 
именно этой одной черты (или черт — канони-
зированных, как идеальные в смысле патриар-
хальной этики). 

 «топография» волшебной сказки очень чет-
кая: ее объекты — это молочное озеро, огромное 
дерево с гнездом орлицы и т. д. художественное 
пространство нартовского эпоса осетин менее 
структурировано, потому что, несмотря на то, 
что герои совершают походы (балцы) в разные 
места (Терк-Турк, Кумская степь и т. д. ), основ-
ным является не само посещение этого места, а 
совершение там подвига. сказочный герой так-
же совершает подвиги в сказках богатырского 
класса и решает задачи в сказках типа «бой-
победа»: его подвиги более запрограммированы 
и формализованы. 

осетинскую сказку и нартовский эпос род-
нят общие сюжеты. так, в сказочном указателе 
ATU, сус под № 882 значится сюжет, содержа-
нием которого является испытание верности 
жены. сюда можно отнести знаменитое сказа-
ние о «ножичке сафа». Причем мотив «волшеб-
ного ножа» охватывает в указателе ATU, сус 
группу сказок с определенным, отличным от нар-
товского, сюжетом и соответственно идет под 
другим номером — 576. мотив, которым кончает-
ся это нартовское сказание о Шатáне (как самое 
дорогое из всего предложенного ей Урызмагом в 
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их доме она увозит спящим его самого), в ска-
зочной сюжетике относится к группе сказок о 
мудрой деве (ATU, сус «семилетка» № 875). с 
Шатáной связано немало и сказаний, по своим 
мотивам и форме приближающихся к притчам и 
легендам. 

героиня — невеста, главный объект забот 
сказочного героя. во имя ее совершаются нео-
быкновенные подвиги, и она должна соответ-
ствовать их значимости. в сказке описанию 
красоты уделяется большее внимание, чем в 
эпосе. в эпосе чаще всего используются посто-
янные описательные формулы, например: «на 
ее лице отражались солнца и луны» («йӕ 
цӕсгомæй хуртӕ ӕмӕ мӕйтӕ кастис»). описа-
ния в сказках выглядят так, например, в тексте 
волшебной сказки «Æрхуы мӕсыджы бадӕг 
бурчызг» («хозяйка медной башни рыжая де-
вушка») рассказывается о трех сестрах-краса-
вицах: «среди земных людей мы не видели  
таких красавиц…, …три девушки, подобные-
цыкура-бусине» («Зӕххон адӕмӕй уыдоны 
хуызӕн хӕрзаив, хӕрзконд мах нӕма федтам…, 
…цыкурайы фӕрдыджы хуызӕн ӕртӕ чыз-
джы»). 

ряд сравнительных приемов остается клас-
сическим и для сказаний, и для сказок. в каче-
стве классической формулы красоты можно 
привести пример сравнения слез красавицы с 
жемчужинами; с солнцем и луной; указание на 
большое количество женихов; ее недосягае-
мость и т. д. 

красавица чаще всего живет в высоко или 
далеко расположенном замке. сюжет о девушке 
в башне и сватающихся к ней юношей, собрав-
шихся у стен башни, дабы показать свое моло-
дечество, силу и ловкость, стал общим для нар-

товского эпоса и осетинской волшебной 
сказки. 

в сказке подчеркнуто социальное происхож-
дение красавицы: она чаще всего царская или 
княжеская дочь, или сестра семи великанов или 
семерых братьев. если девушка из бедной сре-
ды, то она — разборчивая невеста. в нартов-
ских сказаниях происхождение героинь чаще 
всего носит мифологический характер: они или 
дочери водной стихии (Дзерасса), или солнца 
(жена Сослана Ацырухс), или таинственного 
рода маленьких людей (Быцента) и т. д. 

враги нартовского героя возникают на почве 
кровной мести или являются противниками в 
племенных распрях; или это генетические вра-
ги, разобщенные мифологическим прошлым 
(сослан и Балсагово Колесо), или сменой рели-
гиозных верований (Батрадз и Хуыцау, нарты и 
хуыцау), или это представители противополож-
ных начал добра и зла (сослан и Сырдон, сыр-
дон и нарты); тьмы и света (сослан и Мукара, 
сын Тара), грубой физической силы и разума 
(уаиги и нартовские герои). 

Лит.: иас. т. I. с. 43; а б а е в а З. в. к проблеме эпи-
ческого и сказочного в художественной структуре нартских ска-
заний // иЮонии. вып. XVII. 1971. с. 3–22;  с о к а е - 
в а д. в. сюжет волшебной сказки. вл., 2004; П р о п п в. я. 
русский героический эпос. 2-е изд., испр. м., 1958. 

З. в. абаева
д. в. сокаева

СКАКОВ александр Юрьевич (1971) — архео-
лог, к. и. н., н. с. иа ран, с начала 2010 по ок-
тябрь 2020 г. — с. н. с. ив ран, с 2020 г. по на-

стоящее время —  
заместитель директо-
ра ив ран, засл. деят. 
науки республики аб-
хазия. 

с. окончил ист. ф-тет 
мгу им. м. в. ломо-
носова (1993). в 1998 г. 
в иа ран защитил 
дисс. на соискание уче-
ной степени к. и. н. по 

теме «кобано-колхидские орнаментированные 
топоры как исторический источник». 

в 1991–2000 гг. с. проводил археологические 
исследования в северной осетии, с 2002 г. — на-
чальник гудаутской (с 2006 г. — ткуарчальской, 

старейшины ущелья — носители эпоса

а. Ю. скаков



139

СКАЛ-БеСОН

с 2019 г. — очамчирской) российско-абхазской 
археологической экспедиции в республике 
абхазия. участвовал в качестве научного кон-
сультанта в археологических исследованиях в 
кодорском ущелье абхазии и в районе сочи — 
адлер. также принимал участие в археологи-
ческих исследованиях на территории Южной 
осетии. 

с. — автор более 300 научных работ по архе-
ологии, истории, политологии, культурологии 
кавказа. 

в статье, посвященной кавказским нартовским 
Ныхасам, с. на одной только территории северной 
осетии выявил и описал 15 объектов. он отметил, 
что такого количества и такого равномерно-терри-
ториального размещения их нет ни в одном регио-
не кавказа. Эти памятники, по мнению с., следует 
датировать аланским временем и связывать с куль-
тово-ритуальными действиями (в т. ч. инициаци-
ей). см. Ныхас, Ныхас Ахсау, Ныхас Кумбулта, 
Ныхас Лац, Ныхас Лесгор, Ныхас Мацута. 

Соч.: к вопросу об эволюции декора кобано-колхидских 
бронзовых топоров // древности евразии. м., 1997. с. 70–
87; орнаментированные топоры могильника фаскау в се-
верной осетии // древности северного кавказа. м., 1999.  
с. 121–135; культы кобанского поселения сауар // северный 
кавказ: историко-археологические очерки и заметки. м., 
2001. с. 86–102 (в соавт. с а. П. мошинским); дигорские 
«пекторали» предскифского периода // ра. 2003. № 3.  
с. 114–122 (в соавт. с с. б. вальчаком); об одной категории 
протокобанских украшений // ра. 2003. № 1. с. 91–102;  
«нартовские ныхасы» кавказа // миропонимание древних и 
традиционных обществ евразии. м., 2006. с. 282–312; ком-
плекс археологических памятников у селения камунта в гор-
ной дигории // северный кавказ в древности и в средние 
века. махачкала, 2008. с. 129–151; новый комплекс с орна-
ментированным кобано-колхидским топором (погребение 45 
могильника Эльхотово) // ксиа. вып. 246. м., 2017.  
с. 280–297 (в соавт. с в. т. чшиевым); Зооморфные образы в 
архитектурной пластике кавказа IX–XI вв. (абхазия и Южная 
осетия): традиционная культура в формировании христианских 
образов // вестник Православного свято-тихоновского гумани-
тарного университета. серия V. вопросы истории и теории хри-
стианского искусства. № 37. м., 2020. с. 9–27 (в соавт. с  
е. Ю. ендольцевой). 

л. к. гостиева

СКАЛ-БеСОН [СХЪÆЛ БеСОН] — персо-
наж эпоса, гордый бесон, лучший во всей фа-
милии Ахсартаггата, как он представлен в од-

ном кадаге. с.-б. обладал чудесным панцирем, 
не пробиваемым обычной стрелой. с.-б. прово-
дит время в битвах; однажды, сражаясь против 
целой армии противника, с.-б. вдруг теряет 
силы и терпит поражение. как выяснилось, он 
потерял силу из-за женского колдовства. 

с.-б. — эпизодический персонаж; встреча-
ется только в одном из вариантов популярного в 
осетинских сказаниях сюжета о войне между дву-
мя ведущими нартовскими фамилиями — ахсар-
таггата и Бората. Этот сюжет, судя по содержа-
нию его основных вариантов, явно принадлежит к 
числу древнейших. об этом свидетельствует, в 
частности, упоминаемый в рассматриваемом ва-
рианте факт поголовного уничтожения принадле-
жащих к побежденной фамилии лиц, за исключе-
нием Квартала кузнецов. 

следующее нартовское имя с эпитетом 
«схъæл», «Æсхъæлвæрæз» (гордый) — встреча-
ется в кадаге «кровники ахсартаггата и бора-
дзата». в этом варианте носитель имени 
«Æсхъæлвæрæз», легко разложимое на «Æсхъæл 
(схъæл) вæрæз» (гордый вараз), как и с.-б., при-
надлежит к роду ахсартаггата и является зятем 
Борадзата, идентичных бората. вариантом име-
ни «схъæлвæрæз (Æсхъæл вæрæз)» является и 
встречающаяся в сказании «как урызмаг убил 
своего зятя» форма «ысхъæлвæрæз-сонт багъа-
тыр» (гордый вараз) — впавший в ярость (или 
безрассудный). Принадлежит к роду ахсартагга-
та, женат на дочери Урызмага и Шатáны. как и 
его «двойники», обладает чудесным панцирем, не 
пробиваемым обычной стрелой. 

 и, наконец, в литературной обработке нар-
товских сказаний а. Кубалова встречается еще 
одно имя с определением «гордый». Это — 
«ахсартаков скалбицо», нарт из рода ахсар-
таггата, засватавший дочь урызмага. в этом 
имени также легко распознается определение 
«схъæл» (гордый), как в других вышеприведен-
ных именах с этим определением. 

сравнение вышеприведенных нартовских 
имен с эпитетом «схъæл» (гордый) дает возмож-
ность выявить ряд весьма показательных фак-
тов. во-первых, все носители имен с рассматри-
ваемым определением встречаются только в 
сказаниях весьма популярного в нартовском эпо-
се осетин сюжета о борьбе двух ведущих нар-
товских фамилий. важно заметить, что все они 
принадлежат к ахсартаггата, при этом с.-б., 



140

СКАЛА УАИГОВ

скал-бицо, скал-вараз и сонт-багатыр в ука-
занных сказаниях выступают в роли зятей урыз-
мага и погибают от его стрелы. в нартовских 
сказаниях эпитет «схъæл» (гордый) является и 
выступает в роли своего рода определителя ис-
ключительно собственных имен членов веду-
щего или «царского» рода нартовского социума. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 81, 86; нк. иаЭ. 5. с. 477–480;  
к у б а л о в а. сочинения. вл., 1978. с. 142–143, 174;  
г а г л о й т и. о социальной. с. 64–84. 

 Ю. с. гаглойти

СКАЛА УАИГОВ [УÆйГУыты КЪÆ-
ДЗÆХ]. известна и как «скала галуаевых» 
(гæлуаты къæдзæх), рядом с которой располага-
лось сел. галуаевых. находится в урстуалта. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 526. 
и. б. 

СКАЛА ЧеРНОй ГОРы [САУ ХОХы 
АйНÆГ] — жилище Сайнагалдара из кадага 
«сын уаза ацамаз» («уазы фырт ацæмæз») с 
широким двором, гостиной и всевозможным 
богатством. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 266–267, 503. 
и. б. 

СКАЛВАРАЗ [СХЪÆЛВÆРÆЗ]. см. Скал
Бесон. 

СКАЛЬНАя КРеПОСтЬ [АйНÆДЖы ФИ-
ДАР] — характерное место обитания героев 
эпоса. когда Сослан женился на Бедухе, он при-
гласил ее жить в с. к. 

Лит.: нк. 1975. с. 261. 
х. ц. 

СКАЛЬПИРОВАНИе. см. Обычай скальпи
рования. 

СКАтеРтЬ [ФыНГÆМБÆРЗÆН] — вол-
шебный предмет, дающий изобилие (скатерть-
самобранка). согласно кадагу «урызмаг, созы-
рыко и хамыц» («уырызмæг, созырыхъо æмæ 
хæмыц»), нарт бидар подарил Урызмагу с., ко-
торая обладала чудодейственным свойством: лю-
бые яства, о которых упоминал хозяин чудесного 
предмета, непременно появлялись на фынге. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 48, 50, 659. 
л. ч. 

СКАЧКИ [ДУГЪ (ир. ) / ДОГЪ (диг. )] — состяза-
ния в верховой езде весьма популярны как в 
нартовском эпосе, так и в этнической культу-
ре осетин. с. проводились во время праздни-
ков, а также на поминках, в честь покойника; 
завершались они, как правило, пышным за-
стольем. 

место проведения и право участия в с. в 
честь умершего определял их организатор, хо-
зяин дома. согласно сюжету одного из кадагов: 
«бурафарныг справил тризну предкам и пред-
ложил право участия в них уастырджи и бат-
радзу». в первом заезде победу одержал конь 
Уастырджи, а во втором — Батрадза. в кадаге 
«скачки трех нартов» («Æртæ нарты дугъ») 
инициатива проведения с. принадлежала Урыз
магу и была поддержана представителями ро-
дов Бората и Алагата. непосредственное уча-
стие в них приняли: от имени бората маленький 
Чех из рода Донбеттыров на своем коне, от 
алагата — уастырджи на коне Аларды, а от ах-
сартаггата — батрадз на коне урызмага. судьи 
признали победителем батрадза, вторым ока-
зался уастырджи, уступивший батрадзу пер-
венство, а третьим — чех. в соответствии с 
этим, участники состязаний получили награды: 
коня, быка и откормленного барана. По завер-
шении с. каждая из фамилий принесла в жертву 
быка, и нарты пировали целую неделю. анало-
гичные сюжеты представлены в значительном 
корпусе «кадагов о нартах». 

для с. существовало специальное простран-
ство, своеобразный ипподром — дугъуат (ир.) / 
догъуат (диг.). в кадаге «скачки трех нартов» 
место с. именуется «тадзгæсуадон (букв.  
̒капающий родник̓), но чаще всего нартовские 
ристалища проводились на поле Зилахар. 

 конные соревнования были любимым заня-
тием алан-осетин и восходят к скифо-сармат-
ской эпохе. рассматривая этимологию слова 
«дугъуат», в. и. Абаев писал: «По-видимому, 
конское ристалище было обязательной принад-
лежностью всякого крупного аланского поселе-
ния. на территории, населенной аланами, мно-
гие местности носят до сих пор названия 
Dogwat. из них лично нам известно урочище 
Dogwat в горной кабарде, представляющее 
большое ровное поле, вполне пригодное для 
джигитовки. роль конских ристаний в аланском 
быту ярко выступает также в нартовском эпосе, 
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где dugwat или gazænfæz (игорное поле) — это 
то место, где почти целиком проводят свой до-
суг нартовские герои». Это мнение ученого со-
гласуется с историческими известиями об ала-
нах, рисующими их как воинов-конников, 
которые «всего больше дорожат конями», «с 
детства приучаются к верховой езде и считают 
позором ходить пешком» (а. марцеллин). 

с. с большим числом всадников устраивали 
и в честь усопших. «спустя три года бората ре-
шили устроить своим предкам поминки со скач-
ками и об этом через глашатая, известили всех 
нартов: “кто хочет оказать честь нашим пред-
кам, пусть хорошо объездит своего скакуна, 
чтобы он был готов к участию в скачка”». 

 в день поминок на Площади игр бората 
установили знамя; здесь и раздавали призы побе-
дителям: пришедшему первым — пленного маль-
чика, второму — пленную девочку, третьему — 
коня с полной сбруей и шашку, которые совершают 
чудеса и помогают героям. см. Конь. 

Лит.: снб. 1960. с. 304, 308; нк. иаЭ. 3. с. 263–265; 
нк. иаЭ. 7. с. 259–261; а б а е в.  иЭсоя. I 1954.  
с. 374–375; м а р ц е л л и н  а. история / Пер. Ю. кулаков-
ского. киев, 1906–1908; г а г и е в с. г., к о к о е в а а. б. 
дугъ // оЭЭ. 2013. 

л. а. чибиров

СКИтСКИй борис васильевич [СКИт-
СЬКИй борис васильович (1884–1959)] — из-

вестный украинский и 
российский историк, 
один из зачинателей 
советской историче-
ской науки, в том чис -
ле — кавказоведения. 

с. родился в сел. 
яцыны лохвицкого 
уезда Полтавской гу-
бернии в семье народ-
ного учителя. После 
успешного окончания 
ист.-филол. ф-тета ки-

евского ун-та в 1907 г. с. почти двадцать лет 
проработал в различных учебных заведениях 
украины. в декабре 1924 г. научно-методиче-
ская комиссия нк рсфср по педагогическому об-
разованию и северо-кавказское краевое управле-
ние народного образования приняли решение о 

назначении преподавателями горского педаго-
гического ин-та ряда ученых и общественных 
деятелей. в утвержденном списке значилось и 
имя с. инициатором приглашения выступил на-
значенный директором пединститута б. а. Ал
боров, лично знакомый с с. по работе на педа-
гогических курсах при киевском учебном 
округе. с. принял предложение и в 1925 г. 
приехал во владикавказ. в 1926 г. ему было 
присвоено звание доц., а в 1936 г. — проф. 

с. исследовал в основном проблемы истории 
северного кавказа с эпохи средних веков до ново-
го времени. в числе известных работ с. — труды 
по истории осетинского, кабардинского, балкар-
ского и других народов. ученый является автором 
первой обобщающей книги по истории осетин-
ского народа («очерки по истории осетинского 
народа с древнейших времен до 1867 г.»), вышед-
шей в 1947 г. в данном издании, как и в статье 
«нартский эпос как исторический источник», с. 
выразил свое отношение к эпосу, к его генезису 
и характерным особенностям. не отрицая нали-
чия версии эпических текстов у других народов 
кавказа, с. считал, что «в наиболее полном 
виде нартский эпос сохранился у осетин», от-
мечая, что сказания рисуют предков осетин в 
эпоху железного века «во всей конкретности ре-
альной обстановки их жизни, отражают их быт, 
нравы, верования, чувства и идеалы». с. считал 
сказания о нартах исключительно ценным 
историческим источником и на этом основании 
выдвинул идею о необходимости выделения в 
осетинской истории «нартского периода», за 
что подвергся критике оппонентов. в доказа-
тельство своего утверждения ученый ссылался 
на наличие суффикса «тæ» в названии эпоса 
(«нартæ») (как показатель множественности в 
осетинском языке), на факт сохранения у осе-
тин эпоса в наиболее полном виде и, наконец, 
на сходство этикетных норм и особенностей 
быта осетин и их прямых предков — скифов, 
сарматов, алан. наличие национальных версий 
эпоса у соседних народов с. объяснял господ-
ством алан на северном кавказе, у которых, 
как он писал, «другие народности северного 
кавказа могли заимствовать эти сказания». на-
ряду с в. и. Абаевым и рядом коллег, с. отно-
сил начало формирования нартовского эпоса к 
I тыс. до н. э. 

б. в. скитский
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Соч.: очерки истории горских народов. ордж., 1972; 
нартский эпос; быт осетин в период военной демократии по 
нартовскому эпосу // очерки. с. 45–55 и др. 

Лит.: г а г л о й т и. нвинЭ; ц о р и е в а и. т.   «раз-
жигал страсть к познанию истории...»: борис васильевич 
скитский. человек. ученый. Педагог // исоигси. 2015. 18 
(57). с. 103–104. 

л. а. чибиров

СКИФО-ОСетИНСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. известно, что эпос, как произ-
ведение устного народного творчества, не мо-
жет отражать историческую действительность в 
полной мере. со времени реального существо-
вания древнего мира прошли тысячелетия, и по-
тому, естественно, до наших дней дошли лишь 
руины. соответственно, отдельные фрагменты 
материальной и духовной культуры в одних 
случаях остаются безмолвными свидетелями 
минувших тысячелетий, в других — с помощью 
языковых, исторических или фольклорных ис-
точников оживают и способствуют воссозда-
нию реальной картины мира прошлых эпох. к 
подобному примеру можно отнести скифо-сар-
матский мир, хронологически отдаленный от 
современного периода, без малого на три тыся-
чи лет. именно в нартовском эпосе получили 
зеркальное отражение множественные свиде-
тельства о быте и нравах скифов и сарматов, 
включенные в труды античных авторов и уче-
ных последующих эпох. 

сетуя на судьбу некоторых народов, которые 
на историческом пути потеряли как язык, так и 
фольклор, Ж. Дюмезиль противопоставляет им 
осетин: «к чести осетин, — писал он, — они 
сберегли до наших дней не только язык, как 
форму, несущую некое культурное содержание, 
но и само это содержание, в котором отразилось 
состояние скифской цивилизации на последних 
ступенях ее развития. а главное — живы бес-
ценные, полные архаики эпические сказания, и, 
хотя в них проникли некоторые более или менее 
универсальные фольклорные темы, героиче-
ские образы эпоса по-прежнему свежи и само-
бытны. более того, эту устную словесность в 
той или иной степени восприняли соседние на-
роды, исказив в ней как раз то, что было специ-
фически осетинским, скифским». 

через посредство талантливых сказителей, 
обладавших феноменальной памятью, через 

века и столетия осетины передавали свои герои-
ческие сказания до начала хх в. включительно. 
к предкам осетин кадаги перешли от сарматов, 
не претерпев при этом существенных измене-
ний, а сарматы восприняли их от скифов, что 
подтверждается научными изысканиями Ж. дю-
мезиля: «обычаи скифо-сарматов, обрисован-
ные геродотом, и нравы, приписываемые в 
сказаниях осетинским нартам, с внушающей 
доверия точностью, совпадают во многих чер-
тах». разделял данную точку зрения и в. ф. Мил
лер: «возьмем ли мы сармата (скифа) времен 
геродота, аланина времен аммиана марцелли-
на или осетина недавнего прошлого, во всех них 
окажутся знакомые черты». 

начало изучения параллелей нартовских мо-
тивов и скифо-сарматского быта было положе-
но известной статьей в. ф. миллера «черты 
старины в сказаниях и быте осетин». всеволод 
федорович положил начало научному сопостав-
лению скифских древностей с осетинской тра-
диционной культурой и эпическим наследием. 
Привлекая труды Геродота и марцеллина, уче-
ный обнаружил явные схождения в похоронных 
обрядах; в военном обычае скальпирования и 
утилизации скальпов для шуб у скифов и нар-
тов; в традиции награждения наиболее отли-
чившихся скифских воинов чашей с вином и 
аналогичным обрядом торжественного припод-
несения нартовским богатырям «чаши героев» 
Уацамонга; в этногенетических легендах ски-
фов и нартов; в преемственности скифо-алано-
осетинского обычая гадания на палочках и др. 
Этими параллелями миллер обратил внимание 
специалистов на скифо-алано-осетинские этно-
культурные связи, показав, что «в образах, мо-
тивах и сюжетах народной осетинской героиче-
ской эпопеи о богатырях нартах многое 
перекликается с легендами и обычаями скифов 
и что, стало быть, не только язык осетин, но и 
их эпос преемственно связан со скифо-сармат-
ским миром» (Абаев). 

Параллели, приведенные миллером, зало-
жили основу для научных работ его последова-
телей, значительно расширивших круг сравни-
тельно-исторических исследований, в их числе: 
Ж. дюмезиль, Ж. Грисвар, к. Вьель, Ж. Шара
шидзе, а. Кристоль, г. Рид, с. Литтлтон и  
л. Малкор, в. и. абаев, т. а. Гуриев, Ю. с. Гаг
лойти, Ю. а. Дзиццойты, Э. б. Сатца 
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ев, а. а. Туаллагов, а. в. Дарчиев, е. б. Бесолова  
и др. 

особого внимания заслуживают опублико-
ванная на французском языке работа Ж. дюме-
зиля «Legendes o nartes», а также его труды, из-
данные на русском языке: «осетинский эпос и 
мифология», «скифы и нарты». своими иссле-
дованиями ученый внес значительный вклад в 
познание генезиса и содержания сказаний о  
нартах (абаев). используя известные и вклю-
чив в научный оборот новые скифо-осетинские 
эпико-культурные параллели, ученый убедитель-
но доказал, что первоначальное формирование 
ядра нартовского эпоса произошло в древней и 
средневековой осетии, в скифо-аланской среде. 

сравнительное изучение позволяет опреде-
лить и территорию формирования сказаний, на 
основании упоминания в кадагах ряда гидрони-
мов, в том числе Черного моря. несмотря на то, 
что географическое расположение современной 
осетии отдалено от морей и крупных рек, в нар-
товском эпосе значительный корпус сюжетов 
связан с водной стихией, в частности, предста-
вителями подводного царства Донбеттырами. 
дочь донбеттыра Дзерасса стала родоначаль-
ницей нартов. бросается в глаза богатая море-
ходная лексика нартовских сказаний. нарты 
жили на берегу моря и, естественно, занима-
лись мореходством. 

истоки нартовского эпоса восходят к скиф-
ской древности, однако его ядро сформирова-
лось в период аланского средневековья. на это в 
эпосе указывают географические названия со-
временного северного кавказа: река кума, кум-
ская долина, крепость Уарп, гора Адайхох и др. 
(см. Страна Нартов). 

археологические памятники свидетельству-
ют о развитии рыболовства в местах обитания 
скифо-сарматских и аланских племен в бассей-
нах кубани, дона, керченского пролива. сюже-
ты, включающие данные мотивы, прослежива-
ются в эпических текстах, где упоминаются 
соответствующие персонажи: покровитель вод 
донбеттыр, его дочери, владетель рыбных бо-
гатств КафтысарХуандоналдар и др. в сказа-
ниях нередки картины ловли рыб в больших ре-
ках или в море. согласно одному из сюжетов, 
Сослан во время путешествия встретил на берегу 
большой реки трех братьев великанов, занимав-
шихся рыбной ловлей. удилищем для каждого 

служило огромное дерево, а наживкой — круп-
ное животное. 

вместе с тем, в эпосе упоминаются про-
дукты пчеловодства, известные медовые ле
пешки Шатáны и напиток ронг, что также 
свидетельствует о скифских истоках пчело-
водства, получившего наибольшее развитие в 
аланский период. 

согласно данным археологии, как древние 
кобанцы, так и скифо-сарматские племена до-
стигли высокого уровня обработки металла. о 
популярности кузнечного дела в нартовском об-
ществе красноречиво повествуют эпические 
тексты, где упоминаются два представителя 
пантеона небожителей, — покровитель кузне-
цов Курдалагон и покровитель домашнего очага 
и надочажной цепи — Сафа. характерным для 
нартов является также табуированное отноше-
ние к Кварталу кузнецов. 

сопоставительный анализ дает основание 
говорить о тождестве легенд об этногенезе ски-
фов и осетин. 

к корпусу типичных параллелей логично от-
нести и культ коня, который распространился от 
древних иранцев на их потомков и играл выда-
ющуюся роль в быту скифов, сарматов, алан. в 
нартовском эпосе конь играл значительную 
роль. Первый конь на земле — Арфан, принад-
лежащий предводителю нартов, произошел от 
небесного коня и был наделен чудесными свой-
ствами. конь широко представлен в обрядовых 
практиках осетин и их предков, в том числе в 
обряде посвящения коня покойнику. 

из диких животных особенный пиетет у 
скифов к оленю. в сюжетах «кадагов о нартах» 
довольно часто встречается образ оленя. 

известно, что скифы обладали развитой 
музыкальной культурой, о чем свидетельству-
ют музыкальные инструменты, обнаруженные 
в курганах, к примеру, трех- и девятиструнные 
арфы. в нартовском эпосе широко представ-
лен двенадцатиструнный фандыр, изобретен-
ный Сырдоном. обилие музыкальных инстру-
ментов предполагало наличие хореографии в 
скифской традиции, что подтверждается ар-
хеологическими изысканиями. соответствен-
но, и нарты были страстными любителями му-
зыки, пения, танцев, которые являлись для 
них одними из любимейших занятий во время 
пиршеств. 
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в нартовских сказаниях осетин дюмезиль 
обнаружил дополнительные, еще более убеди-
тельные аргументы для обоснования трехфунк-
циональной теории религии и мифологии индо-
европейских народов. социальное устройство 
скифов соответствовало трем индоиранским 
общественным функциям: жреческая, земле-
дельческая, воинская (сброшенные на скиф-
скую землю с небес священные золотые пред-
меты), что соответствует делению нартов на три 
рода. 

в плоскости мифологического единства наи-
более яркие параллели прослежены дюмезилем 
в сравнении образа скифского бога войны Ареса и 
героя нартовского эпоса Батрадза. сюжет о тре-
бовании батрадза нанести гору дров, и восхожде-
ние на огромный костер дюмезиль сопоставляет с 
жертвенником ареса. весьма впечатляюще сопо-
ставление древнего железного меча — символа 
скифского ареса, к которому с чувством свя-
щенного трепета относилась вся скифия, со 
сценой прощания батрадза с чудесным мечом-
талисманом. выявленные дюмезилем скифо-
нартовские параллели позволяют лучше понять 
значение некоторых деталей ритуала этого во-
енного божества скифов (дарчиев). весьма тож-
дественны образы батрадза и Кухулина (дет-
ство, закалка), того же батрадза с древним 
грозовым божеством Индрой; героями артуриа-
ны Артуром, ланселотом; «Шахнаме» Русте
мом. также прослеживаются: связи солнечной 
природы сослана, скандинавского бальдра и 
индо-иранского Митры; параллели сослан — 
говейн, сослан — Аполлон; тождественность 
между главным героем древнеиндийского эпоса 
Рамой, греко-скифским Гераклом и нартом  
сосланом; между сырдоном и Одиссеем, сыр-
доном и Локи. дюмезилем доказана преем-
ственная связь между индийской тапати, скиф-
ской табити и нартовской Ацырухс. 

множество ярких скифо-нартовских парал-
лелей имеют место в погребальных обрядах, 
обычае побратимства, обычае отсечения руки 
и др. 

анализ трудов по нартоведению позволяет 
расширить не только географические границы 
эпоса, но и углубить его хронологические рам-
ки. в частности, определение параллелей «нар-
тиады» с древнеиранскими религиозными и 
эпическими памятниками («авеста», «Шахна-

ме»), а также с древнеиндийским эпическим на-
следием («рамаяна», «ригведа» «махабхара-
та»), позволяют утверждать: мифологическое 
ядро нартовского эпоса восходит к арийской 
культуре, выступающей как часть индоевропей-
ской. осетины и иранцы, как генетически род-
ственные народы, могли унаследовать общее в 
эпосе с тех времен, когда их предки жили вме-
сте и составляли один народ» (сатцаев). 

о значении нартовских сказаний осетин для 
реконструкции далекой истории народов индо-
европейского мира писала известный ученый-
скифолог е. е. Кузьмина: «Этнография и фоль-
клор осетин являются важным источником для 
реконструкции скифской мифологии и выясне-
ния ее генетических связей с индоевропейской 
мифологической системой». 

Лит.: сн. 1981. Пнто. 1925; онс. 1948; м и л л е р. 
оЭ. III. с. 39–43; его же: в горах осетии. вл., 1998. с. 8, 15, 
16, 422–432; а б а е в. нЭ. 1945; его же: ояф; д ю м е з и л ь. 
оЭм. с. 173–182; его же: скифы. с. 7–9; в ь е л ь. осетино; 
г е р о д о т. история. 1972; г р и с в а р. мотив. с. 63–71;  
д а р ч и е в. скифский; к р и с т о л ь а. сырдон и одиссей // 
Эмомк. вл., 2003; к у з ь м и н а е. е. Занавес поднимает-
ся // Знание — сила. 1985. № 3; с а т ц а е в нартский эпос;  
т у а л л а г о в. скифо; ч и б и р о в. он. с. 396–402;   
Ш а н а е в. онс; Ш а р а ш и д з е Ж. индоевропейская 
память кавказа. вл., 2004 и др. 

л. а. чибиров

СКИФСКИй ЗВеРИНый СтИЛЬ И «НАР-
тИАДА». с. з. с. имел абсолютное преоблада-
ние в скифском искусстве. Это была уникальная 
знаковая система, приспособленная воплощать 
с помощью исключительно зооморфных обра-
зов разные идеологические представления — 
религиозные, мифологические, эстетические 
(а. Ю. алексеев). наличие в «нартиаде» звери-
ных мотивов, аналогичных тем, что изображе-
ны на скифских предметах, выполненных в с. з. с., 
вполне ожидаемо, ведь сам звериный стиль 
строился по канонам, характерным для поэти-
ческого языка индоиранских певцов-скази
телей. другими словами формирование  
стилистических особенностей с. з. с. являлось 
результатом использования в изобразительном 
искусстве приемов поэтики, ранее наработан-
ных арийским миром именно в вербальном 
творчестве (Раевский). когда же традиция с. з. с. 
начала постепенно угасать, заключающаяся в 
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нем мифологическая информация сохранилась 
в устном фольклоре, в той самой среде, из кото-
рой он изначально возник, воплотившись в эпо-
ху расцвета скифской культуры в удивительные 
звериные образы. 

в «нартиаде» отразились отдельные образы, 
восходящие к с. з. с. так, канонический образ 
скифского костромского оленя в эпосе детально 
описывается как олень с восемнадцатью от-
ростками рогов (æстдæссион саг), который вы-
ступает зоологическим воплощением Ацырухс, 
дочери Солнца (Абаев). образ крылатого грифо-
на проглядывает в огромном орле, уносящем 
Урызмага на необитаемый остров, а также в об-
разе и имени крылатого уаига Кандзаргаса  
(Ю. а Дзиццойты). Представления о смерто-
носных и, в то же время, порождающих свой-
ствах хтонического начала, заложенные в скиф-
ских изображениях свернувшихся хищников, 
находят отражение в имени нарта Уархага, по 
сути тотемного волка, прародителя воинского 
рода Ахсартаггата. скифская свернутая в коль
цо пантера была переосмыслена в свернутого в 
кольцо великана. мотив охоты на зайца убеди-
тельным образом был сопоставлен с сюжетом о 
женитьбе Хамыца (д. с. раевский). 

нартовский эпос сохранил также зоологиче-
ский код, на котором строился с. з. с. господству-
ющая в репертуаре звериного стиля основная три-
ада «птица-копытное-хищник» соотносится с 
тернарными структурами скифской модели мира. 
три основные категории животных отождествля-
ются с тремя уровнями скифской космологии: 
птицы маркируют небо и верхний мир, копыт-

ные животные маркируют мир людей 
и смертных существ, а хищники (в том 
числе фантастические) — хтониче-
ский мир и стихию смерти (раевский). 

в «мифологическом цикле» эпоса 
эта картина мира воплощается в обра-
зе Мирового древа. в сказании о похи-
щении плодов бессмертья с Яблони 
нартов представлена тернарная карти-
на мира. у подножья яблони находят-
ся воины-близнецы Ахсар и Ахсартаг, 
которые по сути маркируют хтониче-
ский уровень и занимают нишу хищ-
ника, т. к. они являются сыновьями 
уархага, т. е. «волка». средний уро-
вень маркирует высокая ограда вокруг 

яблони, сложенная из оленьих рогов 
(«бурӕфӕрныгӕн ӕхгӕд уыд галуан-гӕрӕн йӕ 
дыргъдоны алыварс саджы сыкъатӕй»), что 
безусловно выступает символом парнокопытно-
го животного. верхний уровень композиции 
маркирует красавица Дзерасса в облике голуб
ки, прилетающей на яблоню за спелыми плода-
ми. хорошей тому иллюстрацией служит сере-
бряная ваза из кургана чертомлык, на которой 
нижний уровень украшают две львиные головы, 
средний маркирует голова коня, а верхний — 
две птицы на кроне стилизованного дерева. 
другим примером является золотая пектораль 
из толстой могилы, где в нижнем ярусе изобра-
жены хищные звери и сцены терзания, над ними 
мирно пасущиеся парнокопытные, а на концах 
верхнего яруса, в самой высокой точке фриза, 
изображены две птицы. аналогичная идея чита-
ется в декоре тыльной стороны царского голов-
ного убора из кургана иссык, с изображениями 
барсов, туров и птиц. 

триада «птица-копытное-хищник» ясно 
проглядывает в мотиве трех сторожей, охраня-
ющих табуны, которые намеревается угнать  
нартовский юный герой. Первым сторожем вы-
ступает хищная птица — ястреб с железным 
клювом, вторым — волк с железной пастью, 
третьим — жеребец с железной мордой. наибо-
лее ярко этот мотив звучит в сказании «безы-
мянный сын урызмага», в котором тройка при-
рученных животных помогают герою одолеть 
трех сторожей табунов («терк-туркӕн та сӕ 
рӕгъауӕн уыдис ӕфсӕн уырс хъарагъул, 
ӕфсӕндзых бирӕгътӕ дыууӕ, ӕмӕ тугдзых 

скифская массивная поясная бляха. из сибирской коллекции Петра I

* 10
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хъӕрццыгъатӕ дыууӕ»). Перед тем как уска-
кать на своем коне в поход, юноша просит у 
отца его двух ястребов и двух гончих собак  
(«... ратт мын дӕ дыууӕ хъӕрццыгъайы ӕмӕ дӕ 
дыууӕ егары»). сначала на юношу с его звери-
ной свитой налетели ястребы ТеркТурков, тогда 
юноша пустил против них ястребов своего отца. 
«…ястребы сцепились друг с другом в ожесто-
ченной схватке, ястребы юноши одолели сторо-
жей, убили их» («...хъӕрццыгъатӕ кӕрӕдзийыл 
сӕхи ныццавтой, фӕтыхджындӕр сты лӕппуйы 
хъӕрццыгъатӕ, амардтой сӕ»). следом напада-
ют волки с железными пастями, на которых 
юноша спускает отцовских гончих собак  
(«...ауагъта та сӕм егӕртты, ӕмӕ та сыл стых-
джын сты егӕрттӕ, аргӕвстой та сӕ»). Послед-
ними вступают в схватку конь юноши и желез-
ный жеребец. 

сказание «смерть батрадза» содержит сю-
жет о том, как герой преследует Балсагово Коле
со, чтобы отомстить за смерть Сослана. во вре-
мя этой погони оба персонажа превращаются в 
различных животных и птиц. сначала враг пре-
вращается в кабана (хъӕддаг хуы) и скрывается 
в тростниковых зарослях, но герой превращает-
ся в барса («батрадз та йӕхи франк фестын код-
та») и преследует его, заставив вновь перево-
плотиться, в этот раз в тетерева (хӕддаг карк), 
но преследующий его герой превращается в 
орла («цӕргӕс дын йӕхи уый фестын кодта»). 
наконец, герою приходится превратиться в бы-
ка-бугая («батрадз дӕр та дын уӕныг куы фе-
стад») для того, чтобы обнаружить врага, спря-
тавшегося на кладбище. 

в «нартиаде» четко проявляется и ассоциа-
ция основной триады с. з. с. с трехфункцио-
нальной системой сословно-кастовой организа-
ции социума. мотив общеродовых животных 
встречается в сказании «батрадз и черномор-
ский князь», вошедшем в сборник, подготов-
ленный нартоведом к. ц. Гутиевым. его цен-
ность в том, что данный мотив указывает на 
связь трех зоологических групп не только с 
уровнями мироздания, но и с тремя социальны-
ми функциями идеального индоевропейского 
общества. 

черноморский князь-великан нападает на 
нартов, за которых решает заступиться юный 
герой. для схватки с врагом он просит нартов 
собрать целый сонм необычных животных. 

«нарты привели Пегого коня урызмага, осла 
бораевых, бодзо-козла, петуха ацаевых, сила-
ма ахсартаговых, кошку сослана» («нартæ 
`рбакодтой уырызмӕджы хъулоны, борӕты 
хӕрӕджы, бодзо-цӕуы, ацӕты уасӕджы, 
’хсӕртӕггаты силӕмы, сосланы гӕдыйы»). 
среди перечисленных наибольший интерес 
представляют три животных, принадлежащих 
нартовским родам: осел бораевых (парнокопыт-
ное), петух ацаевых (птица) и собака Силам 
ахсартаговых (хищник). 

воинственный род ахсартаггата ассоцииру-
ется с родоначальником всех собак силамом. 
Этимология имени силӕм и некоторые эпизо-
ды, связанные с этой мифической собакой,  
позволяют проводить параллели с собакой са-
рамой (санскр. Sarāma), принадлежащей древ-
неиндийскому воинственному богу Индре  
(г. Бейли). 

общеродовым животным богатого и много-
людного рода Бората, за которым закрепилась 
хозяйственная функция, выступает парноко-
пытное животное: «бораевский осел» (борӕты 
хӕрӕг). По всей видимости, этот образ коренит-
ся в общеиранской традиции и восходит к тому 
же прообразу, что и авестийский трехногий 
осел хара. Зороастрийцы считали, когда хара 
кричит: «у полезных животных начинается 
брачный период и их самки зачинают детены-
шей». идентичные представления, связанные с 
плодородием и браком, встречаются и в нартов-
ских сказаниях. важную обрядовую роль играет 
этот осел в сюжете о женитьбе Урызмага и 
Шатáны, восходящего к мифу о первой челове-
ческой паре (т. к. Салбиев). 

род Ацата владеет чудесной птицей, кото-
рая каждое утро будит все Три Квартала нартов 
(«уый ӕнӕхъӕн нарты ’ртӕ сыхы иу уастӕн 
райхъал кӕны»). в рассматриваемом сказании 
это «петух ацата» (ацӕты уасӕг). Примеча-
тельно, что род ацата выполняет в нартовском 
обществе роль жрецов-брахманов (Ю. а. Дзиц
цойты). его авестийским аналогом является 
священный петух Пародарш, который своим 
криком освобождает праведных зороастрийцев 
от демона утренней лени. 

таким образом, в осетинской «нартиаде» со-
хранились не только следы основной триады 
«птица-копытное-хищник», на которой строил-
ся с. з. с., но и материал, позволяющий рекон-
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струировать для идеологии скифов «зоологиче-
ский код», ассоциирующий носителей трех 
социальных функций с зоологическими образа-
ми: птиц со жрецами, хищных животных с вои-
нами, парнокопытных — с общинниками, про-
изводителями материальных благ. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. II. с. 11; а л е к с е е в а. Ю. 
скифы геродота // Железный век. европа без границ. 2020. 
с. 184; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 12–14, 200, 209–212; его 
же: воф. 1. 2007. с. 242–243, 351; нарты кадджытæ. кн. 3 
// мд. 2005. № 9. с. 89; нк. иаЭ. 1. с. 251; нк. иаЭ. 6. 
2011. с. 425; р а е в с к и й д. с. мир скифской культуры. м.: 
языки славянских культур, 2006. с. 335, 336, 389, 390, 439, 
401, 402, 405; к у л а н д а с. в., П о г р е б о в а м. н. визу-
альный фольклор. Поэтика скифского звериного стиля. м.: 
ив ран, 2013. с. 274; с а л б и е в т. к. серый осел борае-
вых в нартовском эпосе осетин (происхождение и семанти-
ка обряда // нартоведение в XXI веке: 2012. вып. I. с. 114;  
ч е л а х с а е в р. р. скифский звериный стиль и отдельные 
вопросы осетиноведения. вл.: ир, 2013. с. 39–41; B a i - 
l e y H. W. Ossetic (Nartä) traditions of Heroic and Epic Poetry: 
The traditions. London: MHRA, 1980. с. 244. 

б. б. мисиков

СКЛеП [ЗÆППАДЗ] — архитектурный па-
мятник на территории горной северной и Юж-
ной осетии, предназначенный для помещения в 
нем тела покойника. в возникновении и разви-
тии склеповых сооружений и склепового погре
бального обряда важную роль сыграла совокуп-
ность религиозных и социально-экономических 
факторов; идейной же основой служил культ 
мертвых. наземные и полуподземные погре-
бальные с. с древности известны были в ме-
сопотамии и иране, а в средней азии они, по-
видимому, были восприняты и сильно 
трансформированы местной традицией, пре-
вратившись в особый тип погребальных соору-
жений, соответствующих среднеазиатскому 
варианту зороастрийского обряда с предвари-
тельным выставлением тела и др. случаи по-
гребения в с. этнографы отмечали вплоть до 
середины хх в. на Памире, в горах Южного 
таджикистана, в Западной фергане близ г. хо-
джента. существовала такая традиция и у узбе-
ков левобережного хорезма, которые являются 
прямыми потомками ираноязычных обитателей 
средней азии. они погребали умерших в над-
земных семейных с., аналогичных погребаль-
ным сооружениям осетин и ингушей. 

типы осетинских с. разнообразны. к Iх–
хIV вв. на центральном кавказе на смену под-
земным с. приходят полуподземные, которые в 
осетии функционировали довольно долго (по-
следнее захоронение в с. произошло в 1929 г. в 
сел. челиат дзауского ущелья рЮо). 

неоднократно упоминаются с. в нартов-
ском эпосе. с ними связаны известные события. 
в с. родилась Шатáна, в подобном сооружении 
помещены тела Сослана и Батрадза. согласно 
сюжету одного из кадагов, в единоборстве за Бе
доху сослан убил ее отца Челахсартага, после 
чего девушка попросила сослана соорудить для 
ее отца с. и похоронить его там. 

в сказании «смерть сослана» («сосланы 
мӕлӕт»), лишившись своих ног, но будучи еще 
живым, сослан просит своих братьев: «Эй, 
урызмаг и хамыц, постройте мне склеп. и 
пусть будет в нем одно окно на восток, чтобы по 
утрам смотрело ко мне солнце. Пусть другое 
окно будет надо мной посередине, чтобы солн-
це светило мне в полдень, а третье пусть будет 
на запад, чтобы вечером оно прощалось со 
мной». 

согласно сюжету кадага о гибели батрадза, 
по велению Бога его тело должны были поме-
стить в Софийский склеп. но небожители ни-
как не могли справиться с поручением всевыш-
него: тело героя упиралось локтями и застревало 
в двери. «Погребальных даров требует от меня 
батрадз, — сказал бог и уронил три слезы на 
тело нарта». После этого тело легко внесли в с., 
а слезы бога скатились на землю, и в тех местах, 
где упали они, образовалось три святилища: Та
ранджелоз, Мыкалгабырта и Реком. 

когда бог покарал нартов за ослушание, они 
соорудили себе с., где закончили свою жизнь. 

 с конца хVIII в. в осетии появляется обы-
чай захоронения в гробах, которые первона-
чально помещали в с. между тем, наряду с по-
добным захоронением, в с. часто встречались 
выдолбленные из цельного дерева колоды для 
покойников. Зарождение обычая хоронить 
умерших в челнах-колодах относится к тому пе-
риоду, когда люди предпочитали всем видам по-
гребения самый простой — бросить труп в море 
(Шурц). Захоронение в колодах зафиксировано 
и в нартовском эпосе осетин. вспомним прось-
бу Урызмага к нартовской молодежи «сколотить 
для него большой и крепкий сундук и бросить 
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его в море». вот как интерпретирует автор из-
вестной книги «город мертвых» в. х. Тменов 
обнаруженные в одном из с. ладьевидные коло-
ды с весловидным предметом: «назначение его 
неизвестно, но невольно вспоминается преда-
ние о смельчаках-героях, путешествовавших по 
подземным рекам и морям загробного мира; 
река сникс и перевозчик харен из древнегрече-
ской мифологии». 

до сих пор вопросы генезиса склеповой 
культуры являются дискуссионными. По мне-
нию некоторых ученых (в. Миллер, ф. гребе-
нец, е. Крупнов), она возникла на почве мало-
земелья в горах. другие же (с. токарев,  
к. иностранцев и др. ) видят в ней следствие 
учения зороастризма, согласно которому все 
что мертво, и в первую очередь труп умершего, 
являются источником осквернения окружающе-
го пространства. новые раскопки аланской 
культуры отдают предпочтение в пользу зороа-
стрийского влияния на аланский погребальный 
инвентарь (Дзаттиаты). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 11, 14, 21, 75, 749; нк. иаЭ. 3.  
с. 128–151; нк. иаЭ. 2. с. 43, 132, 135, 139, 156; сн. 1978. 
с. 193, 194; 296; к о к и е в. склеповые сооружения; с е - 
м ё н о в л. П. археологические раскопки в северной осе-
тии // исонии. т. хII. дз., 1963; т м е н о в в. х. город 
мертвых. ордж., 1979. с. 47, 59–6 1, 71–75; Ш у р ц г. исто-
рия первобытной культуры. вып. I. м., 1923. с. 229;  
г о л ь д ш т е й н а. башни в горах. м., 1977; д з а т т и - 
а т и. культура; с н е с а р е в г. П. большесемейные захоро-
нения у оседлого населения левобережного хорезма // 
ксиЭ. 1960. вып. XXXIII. с. 60–71; л и т в и н с к и й б. а., 
с е д о в а. в. тепаи-шах: культура и связи кушанской бак-
трии. м., 1983. с. 89–106; ч в ы р ь л. а. очерки культурно-
го синтеза в туркестане (I–II тыс. н. э.). м.-сПб., 2018.  
с. 95; ч и б и р о в  л. а. Зæппадз // оЭЭ. вл., 2013. 

л. а. чибиров

СКЛеП САФА [САФАйы ЗÆППАДЗ]. со-
гласно кадагу «бой батрадза с небожителями» 
(«батрадзы тох уæларвон зæдтимæ»), после ги-
бели Батрадза в борьбе с небожителями, по 
велению Бога, его положили в с. с. в большин-
стве сказаний прах батрадза помещают в 
Софийский склеп. возможно, в данном случае 
перед нами более древние, соответствующие 
содержанию эпохи, варианты сказания. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 531. 
л. ч. 

СКОДтАеВ Эльбрус борисович [СКОДтАтИ 
барисы фырт Эльбрус (1959)] — осетинский 

поэт, прозаик, драма-
тург, публицист, кри-
тик-библиограф, пере-
водчик, засл. работник 
культуры рсо-а, член 
союза писателей рос-
сии (с 1993 г.), член 
правления секретариа-
та союза писателей 
россии, главный редак-
тор журнала «ирæф» 
(«ираф»), награжден 
медалью «во славу 

осетии» (2020), лауреат национальной премии 
«яблоко нартов» в номинации «литература» 
(2009) и всероссийского конкурса патриотиче-
ской поэзии им. а. т. твардовского. 

с. окончил скгми (ныне скгту) (1983),  
с 1991 г. работал редактором отдела прозы и  
поэзии журнала «ирæф» («ираф»), с 2016 г. — 
главный редактор журнала. с 2007 по  
2017 гг. являлся редактором-переводчиком  
каф. «Юнеско» согПи. 

с. — автор восьми поэтических сборников. 
стихотворения поэта вошли в «антологию по-
эзии северного кавказа» и «антологию поэзии 
народов россии» (2017). сборник стихотворе-
ний для детей «уодигага» («Зернышко души») 
(2018) утвержден министерством образования 
рсо-а в качестве учебного пособия по вне-
классному чтению. в 2012 г. издан сборник про-
заических и драматических произведений с. 
«фæсонирхæг» («Шестое чувство»), в котором 
он предстает как мастер философско-психоло-
гической прозы и блестящий переводчик луч-
ших произведений отечественной и зарубежной 
классики, в том числе трагедии у. Шекспира 
«ромео и джульетта». в 2019 г. в издательстве 
союза писателей россии «российский писа-
тель» издан поэтический сборник с. «хруст 
снега» в переводе на русский язык. 

с. написаны предисловия, критико-биогра-
фические статьи и комментарии к сборникам по-
эзии, прозы, переводам, литературные статьи и 
монографические очерки о г. Малиеве, с. багра-
еве, м. Гарданове, л. гадаеве, с. хугаеве и др. 

Плодотворна деятельность с. и в области 
устного народного творчества, в том числе и 

Э. б. скодтаев



149

СКРИПКА

осетинского эпоса «нарты». в 2005 г. вышла в 
свет книга «нартæ: мифологи æма эпос дигоро-
нау» («нарты. мифология и эпос на дигор-
ском»), составителями которой являются с. и  
а. я. Кибиров. в первой части сборника в виде 
сводного текста представлены нартовские ска-
зания по основным циклам, во вторую часть 
вошли малые нартовские циклы и варианты. 

в 2010 г. издан сборник «дигорон адæмон 
сфæлдыстадæ» («дигорское народное творче-
ство»). в книгу, составителями которой явля-
ются а. я. кибиров и с., вошли и сказания о 
нартах в поэтическом и прозаическом изложе-
нии. По мнению критиков, это издание имеет 
важное общекультурное значение и вносит 
огромный вклад в сохранение и развитие осе-
тинского языка. 

в 2014 г. опубликован сборник «бæгъатæр 
нартæ» («героические нарты»), в который со-
браны нартовские сказания на дигорском диа-
лекте осетинского языка, адаптированные для 
детей. Предисловие и составление выполне-
ны с. 

Соч.: нартæ: мифологи æма эпос дигоронау / киунугæ 
исаразтонцæ скъодтати Эльбрус æма къибирти амурхан. 
дз., 2005; осетинские нартские сказания: (дигорский вари-
ант) мир богов нартов и эпос на русском языке / сост.  
а. я. кибиров и Э. б. скодтаев, пер. т. м. койбаевой. вл., 
2008; дигорон адæмон сфæлдыстадæ / киунугæ исараз-
тонцæ а. къибирти, Э. скодтати. дз., 2010; фæсонирхæг. 
дз., 2012; бæгъатæр нартæ / киунугæ аразæг Эльбрус скод-
тати. дз., 2014; хруст снега. м., 2019. 

Лит.: м а м и е в а и. Природа и человек в лирике Эль-
бруса скодтаева // исоигси. вып. 4. 2010; Эхо Эпохи. 
сборник литературно-критических статей о творчестве  
Э. скодтаева / Cост. б. х о з и е в. вл., 2015; т е х о в т. все-
ленная поэта // со. 2020. 4 декабря. 

 л. к. гостиева

CКРИПКА [ХЪИСыН ФÆНДыР]. Производ-
ное от осет. «хъис» — ʻволос᾽. чудесное проис-
хождение инструмента описано в эпических 
текстах и связано с образом героя Хамыца, т. к. 
струнами для с. стали волосы из золотой косы 
возлюбленной героя. 

с. — самый распространенный и наиболее 
хорошо сохранившийся в традиции осетинский 
музыкальный инструмент. в традиционной 
культуре осетин этот инструмент был распро-

странен повсеместно и выполнял как ритуаль-
ные, так и бытовые функции. с. имелась прак-
тически в каждой семье. даже если из самих 
хозяев никто не играл на инструменте, их дер-
жали на случай, если кто-либо из гостей захочет 
помузицировать. наигрыши на с. звучали у 
гроба покойного во время обряда ночного си-
дения около покойника (æхсæвбадæн) или у 
постели больного, сопровождая, как и две
надцатиструнный фандыр (дыууадæстæнон 
фæндыр), исполнение религиозных песен. 
также этот инструмент применяли во время 
поисков тел погибших под снежными обвала-
ми. считалось, что музыкальный инструмент 
мог предсказывать погоду — при грядущей 
перемене звук с. становился тусклым и без-
жизненным. наконец, игра на этом инстру-
менте сопровождала традиционные танце-
вальные гуляния. 

По традиционным верованиям осетин, зву-
чание музыкальных инструментов привлекало в 
дом небесную благодать (фарн), поэтому голов-
ку с. изготавливали в форме головы барана с 
рогами или просто бараньих рогов — визуаль-
ного символа фарна. 

как отмечал ф. Ш. Алборов, «простое 
устройство, сохранившиеся до нашего времени 
архаические формы инструмента, а также свое-
образие его использования в художественном 
быту и приписание ему каких-то сверхъесте-
ственных свойств говорят о том, что на осетин-
ской почве с. существует с древнейших вре-
мен». 

в современной традиции осетин встречает-
ся также видовой инструмент с. Это «хъырнæг 
фæндыр» (подпевающий инструмент. По клас-
сификации хорнбостеля-Закса он относится к 
хордофонам, индекс 321. 211). в названии 
«хъырнæг фæндыр» содержится отсылка к функ-
ции музыкального инструмента (от «хъырнæг» — 
ʻподпевающий᾽), но в органологическом отноше-
нии — это одна из разновидностей с. инструмент 
представляет собой соединение двух чаш, скре-
пленных общей ручкой — грифом. он использо-
вался в основном в ансамблях со с. для усиления 
басовой основы, что и получило отражение в 
названии инструмента. 

Лит.: нк. иаЭ. 7; а л б о р о в. музыкальная. с. 119–147. 
дз. м. дзлиева



150

СЛАНОВ ГАХА ПАСИеВИЧ

СЛАНОВ гаха Пасиевич [СЛАНты Пасийы 
фырт гаха (1836–1924)] — известный осетин-
ский сказитель из сел. 
бритатыкау джавского 
р-на рЮо, с 1920 г. 
жил в сел. ногир 
(рсо-а). 

нартовские сказа-
ния с. воспринял от 
своего отца, а игре на 
двенадцатиструнном 
фандыре его обучил 
дядя — есе сланов. 

в 1921–1922 гг.  
г. а. Дзагуров и г. к. Гу
риев записали от с.  
40 памятников юго-
осетинского фолькло-
ра, в том числе 17 када-
гов о нартах. По 
мнению г. а. дзагуро-
ва, сказитель «мастер-
ски владел своим род-
ным наречием, которое 
в его устах звучало осо-
бенно привлекательно», 
был человеком находчи-
вым и остроумным. 

с. был великолеп-
ным знатоком кадагов 
о нартах, его реперту-
ар охватывал множе-
ство нартовских сюжетов: от начала нартов, 
рождения и смерти главных героев эпоса (Урыз
мага, Хамыца, Батрадза) до гибели нартов. 

в репертуаре с. сказания о взятии батра-
дзом крепости Сайнагалдара и возвращении 
невесты Созырыко, о Мукара и нарте созы-
рыко, о созырыко и Гумском человеке. в ска-
заниях неизменно звучит мотив враждебных 
отношений Сослана / созырыко и Сырдона. 
объяснению этих отношений посвящено ска-
зание «Почему стали врагами созырыко и 
сырдон». 

По мнению т. а. Хамицаевой, с. является 
одним из мастеров осетинского устного худо-
жественного слова, по количеству переданных 
им мотивов нартовского эпоса он занимает по-
четное место в ряду лучших сказителей. 

в 2011 г. т. а. хамицаева подготовила к пе-
чати и издала в серии «осетинское народное 
творчество» сборник фольклорных материалов 
с., в том числе нартовские сказания, записан-
ные г. а. дзагуровым. 

 Соч.: иас. т. I. C. 87–89; нарты. огЭ. кн. I–II; нтх.  
с. 74–75, 136–137; с л а н т ы г. нарты кадджытæ, даредзан-
ты таурæгътæ, аргъæуттæ æмæ зарджытæ. дз., 2011. 

Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-
ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 134,  
д. 418, л. 32–38; х а м и ц а е в а. сказители. с. 141–143;  
м а м и е в а и. в. институт эпического сказительства на 
северном кавказе: универсалии и этноспецифика //  
исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79. 

л. к. гостиева 

СЛАНОВ илико георгиевич [СЛАНты 
джиуæрджийы фырт иликъо (1877–1947)] — 
сказитель, уроженец сел. бритатыкау джав-
ского р-на рЮо. от него в 1939–1940 гг. васо 
Бегизовым записаны кадаги «вождь нартов 
урызмаг» («нарты фæтæг уырызмæг»), «дочь 
нарта бурафарныга кызмыда» («нарты 
бурæфæрныгы чызг хъызмыдæ»), «о том, как 
нарт созырыко убил сына тара мукара» 
(«нарты созырыхъо тары фырт мукарайы 
куыд амардта»), «о том, как нарт созырыко 
ушел на охоту» («нарты созырыхъо цуаны 
куыд ацыд»), «урызмаг и его безымянный 
сын» («уырызмæг æмæ йæ æнæном лæппу»), 
«молитва и песня урызмага» («уырызмæджы 
куывд æмæ зарæг») и д. Бегизовым — «как 
нарт созырыко пошел на охоту» («нарты 
созырыхъо цуаны куыд ацыди»), «как созы-
рыко истребил албеговых» («созырыхъо 
Æлбегаты куыд фæцагъта») и «созырыко и 
дочь бурафарныга ацара» («созырыхъо æмæ 
бурæфæрныджы чызг ацæра»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 30, оп. 1,  
л. 111–112, 189–191, 192, 203–208, 218–219, 233–238; п. 4,  
№ 49, 79; на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (1), л. 58, 
176–180; п. 43, д. 152, л. 71–74. 

Опубл.: иас. I. с. 74–80; нтх. с. 79–80. 
 и. б. 

   
СЛАНОВ михако ларсаевич [СЛАНты лар-
сайы фырт михакъо] — сказитель, уроженец 
сел. бритатыкау джавского р-на рЮо. от него 
в 1940 г. д. Бегизовым записан кадаг «батрадз и 

г. П. сланов

Памятник г. сланову
у входа в сел. бритаты- 

кау
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дзуар нартов» («батырадз æмæ нарты дзуар»). 
умер в 1943 г. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 43, д. 152, л. 24–26. 
 и. б. 

СЛеД АРФАНА. см. Арфан. Млечный путь. 

СМИРНОВА ярослава сергеевна (1921–
2011) — этнограф, кавказовед, д. и. н., сотруд-

ник иЭ ан ссср / 
иЭа ран (1959–2011). 

исследовательские 
интересы с. были ши-
роки и многогранны: 
общественный быт, со-
ц и о н о р м а т и в н ы е 
аспекты этнической 
культуры, историогра-
фия и источниковеде-
ние этнографии, антро-
пология права. 

наиболее весомый 
вклад с. внесла в изучение семьи и семейного 
быта народов кавказа. ее работы посвящены ге-
незису исторических форм семейной обрядно-
сти, специфике протекания социокультурных 
процессов в семейно-бытовой сфере, обрядово-
нормативным аспектам семейного быта. в сво-
их исследованиях с. рассматривала семью и 
семейный быт в самом широком смысле: хроно-
логическом, территориальном, конкретно-ситу-
ационном, проблемно-теоретическом. ее обоб-
щающая монография «семья и семейный быт 
народов северного кавказа» (1983) — одно из 
значительных достижений кавказоведческой 
литературы. формы брака, семейный этикет, 
права и обязанности членов семьи, положение 
женщины в семье — эти вопросы ею решались 
в плане выявления общего и национально-осо-
бенного в образе жизни народов северного кав-
каза. 

огромное значение в научной работе с. име-
ла экспедиционная деятельность. ей, как опыт-
ному полевому исследователю, удалось собрать 
уникальный этнографический материал, харак-
теризующий живое бытование этнокультурной 
традиции северокавказских народов, в том чис-
ле и осетин. 

в сфере научных интересов с. был и  
нартовский эпос. в 1959 г. ученый опубликова-

ла в журнале «сЭ» статью «военная демократия 
в нартском эпосе». По мнению с., несмотря на 
пережитки более ранних и наслоения поздней-
ших периодов, общество, рисуемое сказаниями 
о нартах народов кавказа, — это типичное во-
енно-демократическое общество с его непре-
станными военными походами как регуляр-
ным промыслом, с его военно-дружинным 
бытом и характерным времяпрепровождени-
ем дружинников — охотой, военными игра
ми, пирами. 

Соч.: военная демократия в нартском эпосе // сЭ. 1959. 
№ 6. с. 60–68; новое и традиционное в быту осетинской 
семьи // кЭс. м., 1980. вып. VII; семья и семейный быт 
народов северного кавказа. вт. пол. XIX–XX в. м., 1983; 
Положение «старшей» женщины у народов кавказа и его 
историческое истолкование // кЭс. м., 1984. вып. VIII.  
с. 22–37; искусственное родство у народов северного кав-
каза: типология и эволюция // кЭс. 1989. вып. IX.  
с. 216–245; семейные обряды осетин. вл., 1990 (совм. с  
х. в. дзуцевым); межсемейные связи и надсемейные 
структуры в общественном быту народов северного кавка-
за (XIX–XX вв.) // культурное наследие народов кавказа. 
м., сПб, 2014. с. 51–103 и др. 

Лит.: страницы отечественного кавказоведения. м., 
1992; с м и р н о в а я. с. // современное кавказоведение 
(справ. персоналий 1999 г.). 2-е изд. р.-на-д., 1999. с. 135;  
а н ч а б а д з е Ю. д. Памяти ярославы сергеевны смир-
новой // культурное наследие народов кавказа. м., сПб, 
2014. с. 5–30. 

 л. к. гостиева

СОБАКА [КУыДЗ (ир. ) / КУй (диг. )] — до-
машнее животное семейства псовых, биологи-
ческий родственник волка. с., как одно из пер-
вых одомашненных животных, справедливо 
занимает в мифологии и эпосе осетин особое 
место. с. принимает участие во множестве клю-
чевых моментов «нартиады», которые в боль-
шинстве относятся к древнейшим мифам. осо-
бенно явно это проявляется в тесной ассоциации 
с. с героем-воином, что восходит своими исто-
ками к общеиндоевропейским религиозным 
представлениям и мифам о воине-псе. 

Задолго до появления нартов, у первых оби-
тателей земли гумиров была с., наблюдая за ко-
торой великаны поняли, что следует отходить от 
огня, чтобы не обжигаться. «однажды они уви-
дели, как собака лежала близ костра (куыдз 
арты фарсмæ хуыссыди), по мере того, как он 

я. с. смирнова
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разгорался, все дальше от него отползала. так 
гумиры научились оберегать себя от огня». 

с. были и у великанов. Железномордые псы 
(æфсæндзых куыйтæ) охраняют внутренний 
двор крепости семерых великанов. в сказании 
«сослан и череп великана» оживленный Сосла
ном великан повествует свою историю: «сел я 
на коня и гончих взял с собой. Погнали [каба-
на] гончие на меня, и он запорол моего коня, и 
конь пал, гончих он тоже в разные стороны 
разбросал. ударил я его раз ломом. но и он пе-
реломал мне ноги, тогда, лежа, я руками разо-
драл его. вот так я здесь и полег». Этот сюжет 
угадывается в сцене охоты на кабана на золо-
том предмете из тувинского могильника тээр-
ге II (V–IV вв. до н. э.). 

среди нартов первая с. появляется благода-
ря Уастырджи: по воле небожителя от его не-
бесной гончей и Дзерассы рождается «глава 
всех собак» Силам. Первая C. нартов становит-
ся общеродовым животным воинского рода Ах
сартаггата, она помогает Урызмагу собрать 
волчье молоко для закалки сослана. имя и об-
раз силама связаны с сарамой, собакой богов в 
древнеиндийской мифологии (Sarámā, Deva-
Shunī). 

в пса волшебница превращает урызмага, 
после чего от него рождаются с. особо ценимой 
породы охотничьих гончих собак егар. в этом 
сюжете заложено главное моральное поучение в 
связи с с.: если относиться к ней плохо, то с. бу-
дет вредить хозяину, если же относиться хорошо, 
то она способна, рискуя жизнью, одолеть целую 
стаю волков. так поступает урызмаг; сперва в 
отместку за плохое отношение он вызывает стаю 
волков для истребления порученного ему стада 
и сам участвует в резне. в другой раз герой-обо-
ротень, наоборот, предостерегает волков от на-
падения на стадо, но, получив отказ, вынужден 
истребить всю стаю волков. Под стаей волков, 
возможно, скрывается образ молодежного муж-
ского союза воинов, проходящих воинское посвя-
щение, такие юноши вели себя «по-волчьи» — 
разбойничали по ночам, нарушали все табу, 
угоняли скот. напротив, матерые воины, такие 
как урызмаг, давно прошедшие обряд инициа-
ции, формировали союзы женатых воинов, уже 
скорее с «песьими» функциями; они яростно за-
щищали от разорения общинные владения, в 
особенности скот (я. в. васильков). 

нарт Батрадз научился у своей собаки такти-
ке «ложного отступления». «как-то, возвращаясь 
с охоты, проходил через какое-то село, — расска-
зывает герой. — множество собак окружило мо-
его пса. “Загрызут моего пса”, — подумал я. 
вдруг вижу, пес немедля помчался вперед. ког-
да же собаки, бросившись вдогонку, вытянулись 
одна за другой, пес развернулся и одолел их 
всех поочереди». так батрадз одолевает превос-
ходящего врага. «Погнались за ним семь сыно-
вей бурафарныга, и растянулись они один за 
другим по дороге. тут батрадз повернул обрат-
но коня и всех семерых убил». 

в прометеевском варианте сказания о сосла-
не говорится, что герой лежит прикованным в 
пещере, вход в которую открывается лишь раз в 
год. его сопровождает верная с., которая безу-
станно лижет его цепи, чем утончает их, чтобы 
освободить хозяина, но небесный кузнец снова 
восстанавливает оковы. 

нарекание с. выступает самым распростра-
ненным бранным выражением и ругательством 
среди нартов. Примеры: «собачьи нарты» («куый-
ты нарт»), «плохие, собачьи, черные нарты» 
(«æвзæр, куыйты, сау нарт»), «что за собака?» 
(«чи куыдз?»), «вот пес» («мæнæ куыдз»), «со-
бачий щенок» («куыдзы хъæвдын»), «пес, рож-
денный собакой» («куыдзæй гуырд»), «собачий 
гость» («куыдзы уазæг»), «собачий род» («куы-
дзы мыггаг»). любят бранить нарты и своих 
строптивых коней, угрожая, что их съедят с., 
если только они не повинуются всаднику. урыз-
маг говорит Арфану: «да съедят тебя собаки, 
если ты еще сдвинешься с места после того, как 
подъедешь к башне!». аналогичным образом 
звучит и проклятие нартовской женщины: «куда 
бы ни ступил мужчина из рода ахсартаггата, 
пусть целый год его почитают не больше чем 
собаку». 

в одном из вариантов сюжета о рождении 
Сырдона говорится, что его отец, повелитель 
рек Гатаг, добивался сближения с Шатáной, 
превратившись в с., преграждающую ей доступ 
к воде. Представления о выдре как о «речной со-
баке» прослеживаются по всей территории ев-
разии. яркую параллель осетинскому мотиву 
можно найти в «авесте», где выдра признана 
разновидностью с., священного для зороа-
стрийцев животного, а убийство выдры запре-
щалось, поскольку оно влекло засуху (авеста, 
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видевдат 13, 51–56). безводьем, в случае отказа, 
угрожает Шатáне и гатаг. 

Предсказания эсхатологического характера 
из сказания «сослан в стране мертвых» содер-
жат образ беременной с., лежащей у ворот, с 
лающими из утробы щенками. Этот образ нахо-
дит параллель в персидском народном дастане 
«судьба и рок», где герои встречают с.: «утро-
ба ее была наполнена щенками, и щенки в ее 
утробе лаяли». При этом объяснение данному 
образу идентично осетинскому: «прообраз де-
тей конца света, которые не дают договорить от-
цам и матерям своим и раньше родителей своих 
начинают говорить». 

конь нарта Тотрадза, выращенный чертя
ми в преисподней, страшился лишь волчьего за-
паха, щенячьего лая и поросячьего хрюканья. 
Шатáна советует сослану сшить «шубу из вол-
чьих шкур наизнанку» и привязать «к седлу 
себе за спину щенят и поросят». 

мотив ловли кабана собаками в сюжете 
игры в альчики из сказания «игры сослана» со-
поставляется с. а. Яценко с изображениями на 
позднескифской фреске из склепа № 9 некропо-
ля неаполя скифского (крым, II — III в. н. э.). 

комментируя миф о появлении у нартов пер-
вой с. и коня, в. и. Абаев писал, что «народ-ко-
невод, пастух, охотник и воин, каким мы знаем 
древних алан и нартов, должен был изо всех до-
машних животных ценить и любить всего боль-
ше коня и собаку. неудивительно, что именно 
их он ввел в свой антропогонический миф». 
Предки осетин, создавшие эпос о нартах, дей-
ствительно славились своими конями и собака-
ми. американский историк б. с. бахрах утверж-
дал по этому поводу, что, «подобно аланскому 
коню в эпоху классической античности, в сред-
ние века аланская собака приобрела большую 
популярность». имеется в виду т. н. аланская 
порода с., завезенная во времена великого пе-
реселения народов в Западную европу, где до 
сегодняшнего времени сохранилась только в 
испании, удержав при этом древнее название 
«аланская (собака)» (исп. alano). вероятно, па-
мять об этой древней породе с. сохранилась в 
эпосе осетин в образе особо ценимых среди на-
ртов охотничьих с. породы егар. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 163–164; B a c h r a c h  B. S. 
A History of the Alans in the West. Minneapolis, 1973. P. 118;  
в а с и л ь к о в я. в. между собакой и волком: По следам 

института воинских братств в традициях индии // азиат-
ский бестиарий. сПб., 2009. с. 49; и в а н ч и к а. и. воины-
псы. мужские союзы и скифские вторжения в Переднюю 
азию // сЭ. 1988. № 5; нарты. огЭ. кн. 2. с. 6, 25, 27, 29, 
33, 88–89, 111, 137, 178, 180, 263, 269–270, 306, 358, 440–
441, 445, 450, 453; нарты. огЭ. кн. 1. с. 78; нк. иаЭ. 7.  
с. 51, 462; сказания о нартах. осетинский эпос / Пер. с осет. 
Ю. либединского. м.: советская россия, 1978. с. 367; Пер-
сидские народные сказки / Подбор, пер., прим. и вступ. ст.  
а. а. ромаскевича. м.-л., 1934. с. 337, 340; я ц е н к о с. а. 
Эпический сюжет ираноязычных кочевников в древностях 
степной евразии // вди. 2000. № 4. с. 200, прим. 59. 

б. б. мисиков

СОБИеВ инал тотурукович [СОБИтИ тоту-
рухъы фурт инал (1874–1961)] — представи-
тель осетинской технической и творческой  

ин теллигенции, инже-
нер-меха ник, собира-
тель уст ного народно-
го творчества, этно- 
граф. 

 с. был первым 
представителем осе-
тии, окончившим им-
ператорское москов-
ское высшее техни- 
ческое училище (1901). 
в начале хх в. он был 
активным участником 
Юго-осетинского из-

дательского общества и осетинской газеты «ног 
цард». 

в студенческие годы с. оказал творческое 
содействие в. ф. Миллеру в области языкозна-
ния, этнографии и фольклористики осетин. При 
подготовке ученым осетинско-русско-немецко-
го словаря он выступил как консультант по ди-
горскому диалекту осетинского языка и собира-
тель дигорских слов (около 8 тыс. слов). в 
середине 1920-х гг. с. принимал активное уча-
стие в доработке, расширении и подготовке к 
изданию осетинско-русско-немецкого словаря 
в. ф. миллера, он оставил ценные воспомина-
ния об ученом. 

с. являлся членом-сотрудником Этнографи-
ческого отдела императорского общества лю-
бителей естествознания, антропологии и этно-
графии при московском ун-те. в 1901 г. он 
опубликовал в областной периодической печати 

и. т. собиев
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этнографический очерк «в дигорском ущелье». 
с. — автор неопубликованной рукописи «дигор-
ское ущелье», посвященной историко-этногра-
фическому описанию горной дигории. 

с. известен как собиратель дигорского уст-
ного народного творчества. Записанные им 
три исторические песни были включены в сбор-
ник «дигорские сказания», опубликованный 
в. ф. миллером в 1902 г. в «трудах по востоко-
ведению, издаваемых лазаревским институтом 
восточных языков». с. записал сказания о нар-
тах у известных сказителей дигорского ущелья: 
дзанхота гетоева, така Хамикоева, сабе Медое
ва и др. в 1961 г. в сборнике «осетинское на-
родное творчество» З. м. Салагаева издала за-
писанный с. на дигорском диалекте осетинского 
языка вариант нартовского сказания «как сос-
лан сшил себе шубу из бород нартов». 

Соч.: в дигорском ущелье // тв. 1901. №№ 173, 175; 
дигорские сказания по записям дигорцев и. т. собиева,  
к. с. гарданова и с. а. туккаева, с пер. и прим. вс. милле-
ра // труды по востоковедению, издаваемые лазаревским 
институтом восточных языков. м., 1902. вып. XI; дигор-
ское ущелье // на соигси, ф. 4, история, оп. 1, д. 58 а, б. 

Лит.: г о с т и е в а л. к. из истории этнографического 
осетиноведения: инал собиев // исоигси. вып. 22 (61). 
2016. с. 56–76; ее же: в. ф. миллер и и. т. собиев // V вмч. 
вл., 2016. с. 295–311. 

 л. к. гостиева

СОБОЛИНАя ШУБА [тИНты КÆРЦ] — 
драгоценный вид шубы из кадага «как батрадз 
спас урызмага» («батрадз уырызмæджы куыд 
фервæзын кодта»). с. ш. носили не только име-
нитые нартовские мужчины (Урызмаг, Маргудз 
и др.), но и женщины. такая шуба была у жены 
КафтысарХуандоналдара, Мелекхан. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 435; нк. иаЭ. 3. с. 105, 618. 
л. ч. 

СОВОК [КÆФОй]. см. Волшебный совок. 

СОЗАНОВ гадакко увизикоевич [СОЗАНА-
ты увызыхъойы фырт гадæкко] — сказитель, 
уроженец сел. фиагдон рсо-а. он слышал от 
своего отца увизико кадаг «смерть матери сыр-
дона» («сырдоны мады мард»), который был за-
писан в 1941 г. к. гутновым. от с. также в 
1941 г. с. Бритаевым записаны кадаги «Поход 
сырдона с нартовской молодежью» («сырдоны 

балц нарты фæсивæдимæ») и «о том, как уа-
стырджи украл девушку из рода бората» («уа-
стырджи борæты чызджы куыд аскъæфта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 85–94, 563. 

 и. б. 

СОЗАНОВ дзитдзи [СОЗАНАты дзитдзи] — 
сказитель, уроженец сел. нар дигорского уще-
лья рсо-а. от него в 1940 г. к. Казбековым за-
писаны кадаги «о нарамоне» («нæрæмони 
туххæй») и «нарт сослан» («нарти сослан»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 88 (6), д. 110, 
л. 171–173. 

 и. б. 

СОЗОРУК [СОЗОРУХЪ (диг. )] — мифиче-
ский герой, сын Донбеттыров; его рост соответ-
ствует расстоянию от большого пальца до мизин-
ца растянутой кисти руки, его ширина — пядь. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 406, 829. 
и. б. 

СОЗыРыКО. см. Сослан.

СОКАеВА диана вайнеровна [СОКАты вай-
неры чызг дианӕ (1964)] — фольклорист,  

д. филол. н., с. н. с. от-
дела фольклора и лите-
ратуры соигси внц 
ран. 

область научных 
изы сканий с. — сказоч-
ная и несказочная проза, 
нартовский эпос. 

осетинская сказка, 
как и нартовский эпос 
осетин, по мнению с., 
представляют собой 
вариант развития ин-
доевропейской мифо-

логии, структуры которой лежат как в основе 
целых сюжетов, так и в области поэтики. на 
осетинском сказочном материале с помощью 
реконструкций ей удалось вычленить семанти-
ческие конструкты (коррелирующие с обрядо-
выми структурами осетинской духовной тради-
ции) в осетинской «нартиаде». в статье «сюжет 
о безымянном сыне урызмага в осетинском 
нартском эпосе: пространственные перемеще-

д. в. сокаева
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ния героев» с. сравнила сюжетную мотива-
цию необходимости добычи табуна чудесных 
лошадей в осетинском нартовском эпосе с осе-
тинским преданием с элементами богатырской 
сказки о хатаг бараге. автором сделан вывод о 
том, что сакральной основой сюжетов об угоне 
скота / чудесных табунов в сказаниях о нартах 
является древний скифский и массагетский риту-
ал принесения в жертву Солнцу лошадей (солнеч-
ных животных), как и в преданиях, легендах и 
мифолого-героических песнях о хатаг бараге и 
сыне Кулбадагус, мзорты мзоре, куцыкты ку-
цыке, с мотивировкой о необходимости справлять 
поминки по умершим (добытый скот в данной 
сюжетной интерпретации является поминаль-
ной жертвой). 

в статье «Представления о загробном мире в 
нартовском эпосе и несказочной прозе осетин» 
с. рассмотрены принципы построения трехчлен-
ной картины мира в разных жанрах фольклора — 
обрядовой речи «бахфалдисын», нартовском эпо-
се, сказочной и несказочной прозе — также в 
сравнении с религиозными представлениями и 
обрядами в диахронии (от скифов до современ-
ных осетин). автором сделан вывод о том, что 
персонажи и атрибутика нартовского эпоса 
очень редко становятся предметом размышле-
ния рассказчиков несказочной прозы. 

в ряду максимально функциональных меди-
аторов (образов, охватывающих три сферы по 
вертикали) с. рассмотрен образ девушки-пти-
цы, инициирующей творение мира: (волшебная 
сказка), рождение женщины особого толка, пер-
воконя, первособаки, нового уклада общества 
(легенды и предания). религиозная основа об-
раза девушки-птицы — скифская богиня Апи, и 
судя по античным изображениям, «трехсфер-
ность» была ее основной чертой, кроме того, в 
некоторых сюжетных типах осетинской вол-
шебной сказки отразилась скифская генеалоги-
ческая легенда о таргитае. 

Соч.: указатель осетинских волшебных сказок (по си-
стеме аарне-андреева). вл., 2004; сюжет волшебной сказ-
ки. вл., 2004; легенды и предания осетин (систематизация и 
характеристика). вл., 2009; легенды и предания осетин: 
контекст традиции. вл., 2010; Представления о загробном 
мире в нартовском эпосе и несказочной прозе осетин // 
вкгу им. н. а. некрасова. 2010. № 4. с. 109–111; фигура 
медиатора в осетинском фольклоре (образ девушки-птицы в 
сказочной и несказочной прозе) // вестник челгу. вып. 46. 

№ 22 (203). челябинск, 2010. с. 115–120; Предания и леген-
ды осетин в историко-функциональном и системном осве-
щении. вл., 2011; сюжет о безымянном сыне урызмага в 
осетинском нартском эпосе: пространственные перемеще-
ния героев // нартоведение в XXI веке: 2013. вып. 2.  
с. 72–80; культовая основа осетинского фольклора: экспе-
риментальное исследование на материале несказочной про-
зы. вл., 2014. 

Лит.: б е с о л о в а е. б. сокаты дианӕ вайнеры чызг // 
оЭЭ. 2013. с. 449–450. 

л. к. гостиева

СОКОЛОВ Юрий матвеевич (1889–1941) — 
известный русский и советский фольклорист и 

литературовед, акад. 
ан усср (1939). 

 для осетинской 
фольклористики 40–
50-е гг. XX столетия  
т. а. Хамицаевой были 
справедливо названы 
«периодом нартоведе-
ния». в те годы нача-
лось широкое мас-
штабное изучение 
эпоса (сбор, публика-
ция, исследования). 
нартовский эпос стал 

выходить за пределы северной осетии. свиде-
тельством того, что эпос становился в центре 
внимания научной и общественной жизни стра-
ны, является выделение союзным правитель-
ством средств на его изучение, а это были тяже-
лые годы вов. 

 когда в июне 1939 г. известными писателя-
ми осетии а. коцоевым и г. Плиевым было опу-
бликовано обращение с призывом собирать 
фольклор, в числе тех, кто поддержал инициа-
тиву, оказался и академик с. в письме, опубли-
кованном в республиканской газете, ученый-
фольклорист, приветствуя инициативу писа- 
телей, дал высокую оценку нартовским сказа-
ниям осетин: «мне, старому фольклористу, — 
писал соколов, — было приятно видеть, как 
живо эта инициатива писателей была поддержа-
на работниками искусства… и вообще широкой 
общественностью осетии 1940 г.». По мнению 
с.: «дело намечено огромное и очень важное: 
собирание и изучение северо-осетинского 
фольклора представляло ценность не только 

Ю. м. соколов
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для осетин. осетинский фольклор — один из 
самых богатых и древних в мире. нартовские 
сказания — материал для истории многих на-
родов, материал для понимания древнейшей 
стадии в развитии человеческой культуры». 

ученый призвал привести в порядок фоль-
клорные архивы, организовать новые экспеди-
ции и подготовить тексты к изданию как на осе-
тинском, так и на русском языках. 

вслед за письмом с. последовало распоря-
жение Правительства северной осетии от  
12 ноября 1940 г. о создании государственного 
нартовского комитета, и началась интенсивная 
работа по собиранию и систематизации текстов 
эпоса. аналогичный комитет и работа над сбо-
ром и систематизацией эпоса началась и в Юго-
осетинской автономной области гсср. 

Соч.: собирать и изучать фольклор северной осетии // 
соц. осетия. 1940. 24 июня. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 57–59. 
л. а. чибиров

СОКУР-УАИГ. см. Одноглазый Великан. 

СОЛеНые ЛеПеШКИ [ЦÆХДЖыН  
ГУ ыЛтÆ]. в одном из вариантов известного 
сказания с. л. замещают медовые лепешки, ко-
торые, как правило, Шатáна посвящала созда-
телю. когда Шатáна узнала, что ее хотят бро-
сить в Озеро Ада, она испекла три с. л., 
побежала к большому серому камню и стала 
молиться Богу послать ей птицу, которая бы по-
летела к месту годового балца (похода) Сослана 
и известила его о намерении нартов. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 143. 
л. ч. 

СОЛНЦА ДОЧЬ [ХУРы ЧыЗГ]. см. Дочь 
Солнца. 

СОЛНЦА ПОЛе [ХУРы БыДыР] — назва-
ние поля из кадага «как нарта батрадза впер-
вые укладывали в люльку» («нарты батрадзæн 
авдæнбæттæн куыд кодтой»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 84, 614. 
л. ч. 

СОЛНЦА СеЛеНИе [ХУРы ХЪÆУ] — в 
мифологии осетин Солнце — антропоморфное 

существо, небесный покровитель. согласно ка
дагу «рассказ нарта уархага и его сыновей» 
(«нарти уæрхæг æмæ æ фуртти таурæхъ»), оно 
имеет на небесах свое селение (с дворцами), а 
также семью и детей. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 20–26, 654. 
л. ч. 

СОЛНЦА СеСтРА [ХУРы ХО] — мифиче-
ская, солнечная птица из кадага «рассказ албе-
га албегова» («албегаты албеджы таурæгъ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 390–391, 696. 
л. ч. 

СОЛНЦА СыН [ХУРы ФыРт] — персонаж 
осетинских мифов и фольклора, друг диченага 
из рода Быцента. в кадаге «как женился ха-
мыц» («хæмыц ус куыд ракуырдта») встреча-
ются строки:

уæд хуры фырт дæр уым хуры тынтыл
цъæх нæуу-æрдузмæ хъазгæ æрцыди. 

(тогда сын солнца на его лучах,
играючи спустился на зеленое поле). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 213–214, 494. 
л. ч. 

СОЛНЦА тРИ ДОЧеРИ [ХУРы ÆРтÆ 
ЧыЗДЖы] — в кадаге «нартовская красавица 
Питуха» («нарты рæсугъд Питъухæ») дочери 
Солнца, оскорбленные Созырыко, потребовали 
от матери убить нарта. в свою очередь, солнце 
попросило Бога, а бог осуществил замысел  
с. т. д., посредством Балсагова Колеса. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 621–636, 848. 
л. ч. 

СОЛНЦе [ХУР] — покровитель небесного 
света из кадага «батрадз и дочь солнца» («ба-
тырадз æмæ хуры чызг»). с. поклонялись как 
Богу. иногда сказители представляют его под 
именем «солнечный покровитель» (хуры бар-
дуаг). в мифах и сказках у с. есть дети. в солярных 
мифах нарты являются детьми с. в кадаге «сын 
урызмага и агурское войско» («уырызмæджы 
фырт æмæ агуыры æфсад») с. — небесный по-
кровитель, равный Уастырджи и Уацилла, жи-
вет вместе с ними. нарты чтили с. наравне с 
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богом и наделяли его человеческими качества-
ми. в сказаниях небесное светило встает очень 
рано, садится на колесницу и катится, освещая 
землю. у него хозяйство, семья: жена, сын и 
дочь (по некоторым сказаниям семь дочерей). 
согласно кадагу «крым-солтан — воспитанник 
сафа» («сафайы хъан хъырым-солтан»), сына 
с. звали Мацыта (мæцытæ). 

нарты называют себя детьми с., поддержи-
вают с ним родственные отношения. когда бат-
радз возмужал и достиг брачного возраста, на 
вопрос отца (Хамыца), почему он не обзаводит-
ся семьей, он ответил: «не могу найти достой-
ную невесту». тогда отец посоветовал ему: 
«солнце и луна — мои друзья. Пойди к ним и 
попроси их помочь в поиске достойной подру-
ги». на пути батрадзу повстречались шесть 
юношей, из которых четверо были сыновьями 
Луны, а двое — с. сыновья луны повели бат-
радза домой, и, когда он изложил свою просьбу 
их отцу, он сказал юноше: «есть такая девица, 
восседает в медной башне, лежит в золотой по-
стели». Позже батрадз женился на красавице, 
которая оказалась дочерью Солнца. По другому 
сказанию суженым дочери с. стал Сослан. су-
ществует и вариант, согласно которому, после 
знакомства, батрадз и дочь с. стали назваными 
братом и сестрой. 

с. обладает абсолютным могуществом. За-
калившись в огне кузнечного горна, нарт  
батрадз становится обладателем неимоверной 
силы, и только бог и с. могут с ним совладать. 

вместе с тем, бог наказывает нартов, когда 
они того заслуживают. так, за оскорбление сво-
ей дочери создатель отправляет к сослану Бал
сагово Колесо. После расправы с сосланом ко-
лесо умчалось на небо и при содействии с. и 
луны надежно спряталось. однако преследую-
щему его батрадзу небесные светила отказали 
в помощи. За побоище, устроенное небожите
лям, гибнет и батрадз. По просьбе небожите-
лей бог посылает на землю жар целого года, от 
него стальное тело батрадза раскалилось, и он 
погиб. 

орудием кары в руках бога становятся два 
с., вестника беды. мощью этих двух с. он поль-
зуется, когда решает наказать и самих нартов. 
«а ты, солнечный покровитель, покати на зем-
лю нартов и обратно свои два солнца, два пла-

мени. напади на них неожиданно. сожги их 
нивы и поля, иссуши жаром двух солнц водое-
мы, напусти на них засуху, чтобы наступили у 
нартов голод и лишения», — обращается бог с 
поручением к с. 

Лит: нк. иаЭ. 4. с. 204–208; нк. иаЭ. 5. с. 662, 680; 
нк. иаЭ. 6. с. 427–428; нк. иаЭ. 7. с. 250; онс. 1948.  
с. 137–166; оЭЭ, 2013. с. 578; г у р и е в. словарь. 

р. П. кулумбегов

СОЛНЦе И ЛУНА [ХУР ÆМÆ МÆй] — в 
осетинском фольклоре являются небожителя
ми, антропоморфными существами, друзьями 
нартов. 

 в некоторых фольклорных произведениях 
с. и л. — супружеская чета: Луна — муж, Солн
це — жена. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 204–208. 680. 
л. ч. 

СОЛНЦе МеРтВыХ [МÆРДты ХУР / 
ДыДЗы ХУР] — последние пологие лучи за-
ходящего солнца, освещающего землю разре-
женным, слабым светом. «солнцем мертвых» 
называют такой свет и потому, что, по канонам 
осетинского вероисповедания, в Страну мерт
вых после захода солнца нельзя было входить. и 
действующее лицо сказания, легенды, возвра-
щаясь из страны мертвых, хотя солнце уже и 
зашло, пользуется тем, что отсветы солнечных 
лучей еще горят на склонах или вершинах гор, 
оправдывается этими последними лучами солн-
ца, и Аминон, привратник страны мертвых, дает 
ему дорогу. когда Безымянный сын Урызмага 
возвращался в страну мертвых, не успев пови-
дать мать до заката солнца, Шатáна бросилась 
за ним. видя, что и она не успевает, Шатáна 
взмолилась: «о бог богов, мой бог! ведь мо-
жешь ты заглянуть в сердце матери! сделай так, 
чтобы сегодня на горных снегах задержался 
солнечный свет — холодное солнце мертвых!». 
По ее молитве на высоких горных снегах еще 
некоторое время горело, не погасая, холодное, 
тусклое с. м. и тогда аминон снова открыл вра-
та в страну мертвых. и, прежде чем шагнуть за 
порог, сын Шатáны оглянулся. она успела заме-
тить его лицо и подол одежды и бросила маль-
чику свое кольцо, которое тот унес с собой в мир 
мертвых. см. Дыдзы хур. 
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Лит.: безымянный сын урузмага // сн. 1978. с. 89;  
к о к о е в а а. б. из истории погребальных обрядов у осе-
тин // иЮонии. вып. 24. тб., 1980. 

л. ч. 

СОЛяРНые И ЛУНАРНые МИФы. с. и л. м. 
являются разновидностями астральных мифов. 
Солнце и Луна суть персонажи дуалистических 
мифов, представляющих противоположные на-
чала и, как правило, маркируют, соответствен-
но, светлую (положительную) и темную (отри-
цательную) стороны мира. в древних обществах 
главным в борьбе с хтоническими силами явля-
лось солнечное божество, а его движение по 
небу ассоциировалось с колесом или колесни-
цей, запряженной конями. суточный цикл также 
представлен в противостоянии солнечного бо-
жества (героя) с силами тьмы или лунарными 
персонажами. 

солярные мифы занимают в нартовском 
эпосе осетин центральное место. солнечный 
архетип проявился в зооморфных образах 
коня, оленя, орла, ласточки, а позже и в ан-
тропоморфных образах Уастырджи, Сосла
на, Бат радза. солнечный образ запечатлен и 
в таких символах, как камень, яйцо, чаша, ко-
лесо. 

солнце в эпосе осетин персонифицировано, 
оно может иметь семью (жену, детей, родствен-
ников), проявлять свою волю, наказывать или 
награждать. например, нарты считали за честь 
посвататься к дочери Солнца. так, сюжет «нар-
ти синд» («симд нартов») изобилует архетипи-
ческими мифологемами. Именитые нарты, на-
деясь увидеть красавицу Акулу, которая живет в 
небесной медной башне и ежедневно проделы-
вает три круга по горизонту неба, устраивают на 
вершине горы Бештау хороводный танец симд 
и просят ее станцевать с ними по очереди, но у 
каждого акула находит какой-нибудь недоста-
ток и соглашается танцевать только с самым 
лучшим из нартов — с батрадзом. 

в вышеприведенном сюжете просматрива-
ются некоторые солярные архетипы: а) ритуаль-
ный танец на вершине горы имеет очиститель-
ное значение и является солярным, поскольку 
он устраивается ради акулы — дочери солнца; 
б) акула живет в небесной медной башне, сим-
волизирующей мировую гору; в) акула в день 
делает три круга по горизонту неба, что симво-

лически обозначает движение солнца: восход, 
зенит, закат (Таказов). 

несмотря на художественность и поэтич-
ность некоторых образов, они скрывают мифо-
религиозную подоплеку, содержащую соляр-
ную и лунарную символику, а также отголоски 
культа солнца. Этот архетип присутствует как в 
устном народном творчестве, так и в ритуаль-
ной и обрядовой символике. 

в высшей духовной сфере солярным знаком 
отмечен Уастырджи (Абаев). на солнечные 
черты посланника небес указывают и эпитеты, 
которые прибавляют осетины к его имени: «зо-
лотой», «золотокрылый» и др. уастырджи, как 
и солнце, обладает способностью проникать во 
все три сферы космоса. он объединяет в себе 
жреческую, военную и хозяйственную функции 
одновременно. функционально и этимологиче-
ски уастырджи наиболее близок к скифскому 
таргитаю (Газданова). в космической и соци-
альной ипостасях уастырджи напоминает  
Митру (иранское солнечное божество). соляр-
ный архетип проявляется также у антропоморф-
ного прототипа уастырджи, батрадза, женатого 
на дочери солнца. 

в различных сказаниях прослеживается ос-
новная сюжетная линия — конфликт между сос-
ланом и Сайнагалдаром из-за сестры или жены. 
солнечный герой сослан (Созырыко) противо-
стоит лунарному персонажу — сайнаг-алдару, 
представляющему темную сторону суточного 
цикла. 

согласно одному из эпических сюжетов, по-
строенному на преследовании сослана Балса
говым Колесом, перед схваткой с сосланом ко-
лесо убивает двенадцать его товарищей, 
олицетворяющих двенадцать месяцев. Этим за-
вершается годовой цикл, и смерть сослана ста-
новится неизбежной. колесо балсага, охвачен-
ное пламенем, это небожитель, несущийся на 
землю, обращающий в пепел все, что препят-
ствует его бегу. солнце или Балсаг посылает 
своего прислужника — всесокрушающее коле-
со, против сослана, оскорбившего его дочь. со-
слан победил колесо и отпустил его, взяв с него 
клятву. но коварное колесо нарушает данное 
слово: узнав от Сырдона слабое место сослана 
(колени), убивает его и скрывается в море. в 
различных сказаниях колесо, умертвившее со-
слана, называется Ойнона Колесом или колесом 
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иоанна, что означает колесо иоанна крести-
теля. сослан просит, чтобы его могила была 
сделана с тремя окнами: одно — на восток, 
другое — над головой, чтобы солнце с утра до 
полудня светило, а третье — к западу. Поло-
жили ему в могилу и лук со стрелами. однако 
сослан, находясь в Стране мертвых, всякий 
раз спешил на помощь нартам, заслышав тре
вогу. 

смерть сослана от колеса иоанна и замена 
имени балсага на имя иоанна крестителя явля-
ется знаковой и символизирует тенденцию за-
мещения христианством древней мифической 
традиции. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2; нк. иаЭ. 2; нк. иаЭ. 5; а б а- 
е в. ит. 1. 1990; д ю м е з и л ь. оЭм; т а к а з о в ф. м. 
мифологические архетипы модели мира в осетинской кос-
могонии. вл., 2014; г а з д а н о в а в. с. образ уастырджи 
в религиозно-мифологических представлениях осетин // 
дарьял. вл., 1998. № 3 и др. 

З. у. цораев 

СОППАР — 1. Закадровый персонаж эпоса. 
трое сыновей с. с вершины Уарыппа пришли 
на Ныхас нартов к Уархтанагу, отобрали у него 
кольчугу и вырезали со спины две полосы кожи. 
сын с. Сыбалц в это время был в годовом по
ходе. когда вернулся, он по очереди сразился с 
каждым из трех братьев и убил их всех. стар-
ший перед смертью сказал ему, что кольчуга его 
отца и две полоски кожи, которые они срезали с 
его спины, находятся в пещере с. в отрогах 
ущелья Тар. 

2. название пахотного участка («соппари 
æрдозæ») и пещеры («соппари устур лæгæт») в 
кадаге «рассказ нарта уархага и его сына» 
(«нарти уæрхæг æмæ æ фурти таурæгъ»). в ди-
горском ущелье имеются реальные топонимы, 
связанные с именем соппар: «Поляна соппара» 
(«соппари фæз»), «равнина соппара» («соппа-
ри фæтæн»). 

Лит.: нк. 1975. с. 298; нк. 1989. с. 176. 
 х. ц. 

СОСАГ-АЛДАР [СОСÆГ-ÆЛДАР] — персо-
наж эпоса из кадага «о рождении сослана и 
сырдона» («сослан æма сирдони райгуруни 
тауæрæхъ»). в некоторых вариантах сказаний 
так звали отца Сослана, а по другим сведениям, 
с.-а. был одним из двадцати сыновей Алага. По 

мнению г. в. Бейли, первая часть имени сосæг 
представлена и в имени сослан. 

Лит.: г у р и е в. словарь; нк. иаЭ. 2. с. 790. 
и. б. 

СОС-ДОР (диг. ). см. Сусдур. 

СОСЛАН / СОЗыРыКО, СОЗРыКО, СО-
ЗыРКО [СОСЛАН / СОЗыРыХЪО, СОЗ-
РыХЪО, СОЗыРХЪО] — представитель Ах
сартаггата. Цикл, озаглавленный его именем, 
выделяется богатством сюжетов и популярно-
стью. 

 с. — один из самых любимейших героев не 
только осетинских сказаний. в адыго-абхазском 
эпосе сосруко-сасрыква является ведущим. 
ничем существенным этот образ не отличается 
у осетин-дигорцев и балкарцев. к осетинскому 
с. ближе вайнахский соска-селла. хотя в не-
которых сказаниях с. и созырыко фигурируют 
как самостоятельные персонажи, тем не менее, 
рождение и смерть обоих одинаковы, что по-
зволяет квалифицировать их как один образ; 
созырыко приписываются все подвиги, кото-
рые в других вариантах связаны с именем с. 

с. и Батрадз — наиболее известные, много-
плановые и противоречивые герои в нартов-
ских сказаниях осетин. сопоставляя эти обра-
зы, Дюмезиль писал: «образ сослана, конечно, 
более патетичен, чем образ батрадза, потому 
что он более человеческий: сослан полон про-
тиворечий, он совершает ошибки и проявляет 
слабости. батрадз же неукоснительно следует 
своему призванию носителя силы, бойца — и 
это призвание конкретизировано в самом его су-
ществе: это стальной герой, герой из стали, ко-
торый от волшебной закалки стал еще тверже и 
крепче. За ним не числится никаких слабостей, 
никаких любовных похождений, проявлений 
мягкосердечия, внезапных приступов страха, 
каким порой подвержены даже самые храбрые». 

относительно происхождения имени с.  
высказано более двух десятков вариантов. од-
нако очевидно, что имя «сослан» в осетинском 
нартовском эпосе восходит к имени царевича 
сослана-давида (конец хII — нач. хIII вв.), 
мужа и соправителя грузинской царицы та-
мар. г. Бейли, в. Абаев и т. Гуриев считают, 
что имя с. произошло от фамильного назва-
ния осетинского правящего рода ц/сараз-он 
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или ц/цараз-он (конечное «он» — исконно 
иранский суффикс, при помощи которого 
оформляются осетинские родовые и фамиль-
ные окончания). в дигории знают только имя 
с., а среди иронской части населения известны 
варианты имени героя: созырыко, созрыко.

 между тем очевидны аланские корни его 
происхождения. «и тот факт, что дигорские ва-
рианты эпоса знают только имя с., свидетель-
ствует о том, что из дигорской среды оно попало 
в адыгскую, и уже оттуда в кабардинизирован-
ной форме созырыко попало в иронскую сре-
ду» (абаев). главный герой орстхойцев соска-
солса соединил в своем имени двух осетинских 
нартов — созырыко и сослана (Миллер). 

с. — необычный герой. он рожден из камня, 
он непоколебим и тверд. он всегда достигает 
цели. внешность его также примечательна. вот 
как описывает с. мать Тотрадза: «кто ноги бу-
дет ставить криво и враскорячку, у кого глаза 
величиной с круг сыра, у кого в каждом глазу по 
два зрачка, у кого борода, как ежовые иглы, того 
ты берегись». обманутый и побежденный Му
кара называет его сыном колдуньи. ему ничего 

не стоит просто так подняться к небожителям, 
спуститься в подземелье, очутиться в Стране 
мертвых. не существовало для него силы, кото-
рая бы удержала его; не было силача, кто бы 
осилил его. 

рождению с. посвящены несколько сказа-
ний. При этом во всех вариантах с. рождается 
из камня, на котором изливает свое семя при 
виде прекрасной Шатáны безымянный пастух 
или табунщик (варианты: Уастырджи, сын  
нарта Алага Сосагалдар). камень, из которого 
рождается герой, носит название «сос-дор» 
(«сос-камень»). чтобы извлечь героя из камня, 
Шатáна (в большинстве вариантов) обращается 
за помощью к небесному кузнецу Курдалагону; 
в двух вариантах сказаний Шатáна сама произ-
водит эту операцию с камнем, еще в двух сюже-
тах — камень, источая синее пламя, раскалыва-
ется сам. 

 новорожденный нуждался в закалке. для 
этого Урызмаг добыл необходимое количество 
волчьего молока, а закалил его небесный кузнец 
курдалагон (в некоторых сказаниях — Сафа). 
По вине Сырдона курдалагон укоротил корыто, 

сослан и колесо балсага. худ. а. джанаевсослан. худ. м. туганов
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в котором закаляли 
героя, отчего колени 
с. остались незака-
ленными. 

Шатáна стала его 
воспитывать, дав ему 
имя «сослан». 

с детства к с. 
были расположены 
небожители. когда 
пришло время его 
укладывать в колы-
бель, небожители из 
черного и синего бу-
лата сделали ему 
люльку, а повязки, — 

из вырезанных полосок кожи со спины велика
на. взращивали для него на западе жеребенка, 
который за один день будет проходить столько, 
сколько проходят за месяц, а на востоке — кова-
ли мечи. Панцирь же изготовил ему небесный 
курдалагон. 

рождение сослана. худ. З. кулиева

как закалился сослан. худ. З. кулиева

сослан в вихре. худ. м. туганов

* 11
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когда с. повзрослел, то получил от небожи-
телей еще более дорогие подарки. однажды 
сафа пригласил его в гости. как младший среди 
сотрапезников, с. прислуживал небожителям за 
столом, за что последние одарили его дорогими 
дарами: уастырджи — острым ножом, Афсати — 
множеством животных, Фалвара обещал стеречь 
и множить скот нартов, Уацилла — хлебные зер-
на, курдалагон — соху, Донбеттыр позволил  
нартам строить мельницы на своих водах и т. д. 

с. растет с остальными юными нартами, и 
их не смущает его странное происхождение. 
когда же он вырастает, становится одним из са-
мых могучих нартов и на своем замечательном 
коне совершает бесчисленные подвиги. в осе-
тинских сказаниях встречается слово «нæ-
рæмон», что значит нетерпеливый, несдержан-
ный, буйный. Этим именем нарты называют 
только с. во имя победы над врагом он исполь-
зует различные способы борьбы. в битве с. не-
истов и отважен. из-за этих качеств он иногда 
попадает в трудные, казалось бы, даже безвы-
ходные ситуации, но все равно выходит победи-
телем. 

Первый подвиг с. совершил, спасая урызма-
га, которого Бората заманили к себе на пир, 
чтобы напоить его до смерти и отравить ядом. 
догадавшаяся о задуманном злодеянии бората 
Шатáна известила с., который молниеносно 
спускается на землю и спасает старика. спасе-
ние старейшего нарта в дигорских вариантах 
приписано с., а в иронских — батрадзу. 

с. совершил подвиг и в борьбе с великанами 
мукара (нокаром), Елтаганом, о чем повеству-
ется в различных вариантах сказаний, по суще-
ству, не расходящихся. там, где ему не хватает 
физической силы, он одолевает их превосход-
ством ума, хитростью и коварством. так, напри-
мер, одолев мукара, с. говорит: «разве ты не 
знаешь, что я нарт сослан? сила у меня неболь-
шая. ведь сильнее тебя никого нет на земле! но 
умом я так крепок, что схоронил тебя под кам-
нями и льдом». с., действуя силой и умом, со-
крушает вражескую крепость, одерживает ре-
шительную победу над тремя богатырями. он 
беспощаден ко всем врагам нартов. «я не был 
бы нартом, — говорил он, — если бы предпочел 
пир сражению». 

в эпосе с. характеризуется двояко: как по-
ложительно, так и отрицательно. в борьбе с 

врагами с. жесток и безжалостен. непреклон-
ность и жестокость — его характерные особен-
ности. нарты никак не могут простить ему ве-
роломное убийство юного тотрадза. 

Эти качества с. особенно проявились в ска-
зании «Шуба сослана». чтобы выделиться из 
числа остальных нартов, с. решил обзавестись 
шубой из человеческих скальпов, бород и усов. 
скальпируя своих побежденных противников, 
с. набрал материала для шубы. когда выясни-
лось, что ему все-таки не хватает на воротник, 
он убивает КаркаМарка Уаре, а затем застав-
ляет нартовских женщин из них сшить ему 
шубу. 

другой характерной чертой с. является его 
слабость к женскому полу. однако с. нельзя 
упрекнуть ни в каком низком поступке; более 
того, пристрастие к женщинам никогда не ме-
шало ему выказывать истинное благородство. 

у с. сильно развито чувство благодарности 
и товарищества, о чем свидетельствуют следу-
ющие сюжеты. При осаде крепости Хыз пал 
смертью храбрых юный друг с., и для того, что-
бы оживить товарища, герой на руках несет его 
«через семь рек». в другой раз с., хоть он и то-
ропился на помощь Шатáне, встречает на пути 
умирающего от голода старика. с. немедленно 
добыл в лесу оленя, развел костер, насадил мясо 

сослан (фрагмент). скульп. н. ходов
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на вертел, после этого пожелал голодному до-
брого дня и продолжил свой путь. вскоре ви-
дит: летит орел и в когтях своих несет ребенка. 
Пустил с. стрелу, и орел с ребенком упал в реку. 
с. кинулся в волны и спас ребенка; вырвал из 
когтей орла сына бедной вдовы. За эти и другие 
добрые дела Барастыр вернул ему Шатáну. 

с. принадлежит высказывание, в котором 
выражен апофеоз патриотизма: «лучше пусть я 
один погибну, чем все нарты. без нартов мне 
жизни нет». искренние дружеские чувства с., 
как и другие нарты, может испытывать и к ино-
племеннику, как, например, к Гумскому челове
ку, отношения с которым начались враждой, а 
закончились дружбой. 

с нартами у с. сложились хорошие отноше-
ния. исключение составляет сырдон, к которо-
му с. питает открытую ненависть. По вине 
сырдона, который обманул с., погибает маль-
чик Замахуа. По сути, сырдон убивает его рука-
ми с. и именно сырдон надоумил Балсагово 
Колесо, после первой неудачи в их борьбе, про-
катиться по незакаленным коленям с. 

символичны сюжеты, повествующие о же-
нитьбе с. Первой женой с. была Бедоха. она 
рано ушла из жизни, но с. довелось увидеть ее 
еще раз, в стране мертвых, куда он прибыл в 
поисках листьев Азадерева. известное сказа-
ние «осада крепости гори» связано со второй 
женой с., дочерью Челахсартага. согласно раз-
личным вариантам сказаний, жены с. — Косер 
и дочь Солнца Ацырухс. у с. есть два сына — 
Кайтар («хъайтар» — «герой») и Битар. со-
гласно еще одному сказанию, с. (созырыко) 
был женат на сестре салибега из рода салагата 
(Алагата). 

с. был инициатором боевых игр молодежи 
нартов. наряду с богатырскими, с. играл и в 
волшебные игры (особенно часто с сыновьями 
Бурафарныга). овладев магической силой (на-
пример, получив чудесные альчики), с. проявля-
ет жестокость к нартам, заставляет их ставить в 
заклад части тела: руку, ухо, глаз и пр., которых 
он лишает проигравших. усмирил с. лишь вы-
шедший из страны мертвых молодой герой, сын 
урызмага Дзех. он побеждает с. в игре и, на пра-
вах победителя, повелевает ему отныне не испы-
тывать на нартовских юношах свою мощь. 

в соревнованиях в силе с. всегда был луч-
шим. однажды он перебросил буйвола через 

море. когда среди нартов не оказалось никого 
сильнее с., он отправился по свету в поисках 
соперника. характерно, что осетинский эпос 
трактует такое поведение как гордыню, заслу-
живающую посрамления, — что мы и наблюда-
ем в ряде сюжетов. 

с. выделялся в нартовском обществе не 
только своим мужеством, но умением танце-
вать, играть на фандыре. он был крепок и стре-
мителен и, несмотря на колченогость, ловок и 
изящен. однажды на Площади игр на поле За-
рисар собралась нартовская молодежь; лучшим 
в исполнении симда был признан с. в другой 
раз на пиру у алагата поспорили с. и челахсар-
таг: кто лучше станцует. в случае победы че-
лахсартага, с. уступал ему свой Цереков пан
цирь, а если побеждал с., челахсартаг отдавал 
за него замуж свою дочь (вариант — сестру) 
красавицу бедоху. с. не только победил, но и 
поразил нартов искусством хореографии. см. 
«Пир Нартов». 

кроме танцевального мастерства, с. обладал 
способностью музицировать. он так виртуозно 
играл на фандыре, что «на его звуки слетались 
птицы и сбегались звери. качались в лад с пес-
ней высокие стены замка, и горы подпевали со-
слану». 

с. — маг и чародей. как подмечено абае-
вым, в архаических эпосах эпический герой — 
это прежде всего маг, чародей, шаман (см. Ша
манизм в Нартовском эпосе). со вступлением 
общества в век металлургии оружие становится 
неизбежным атрибутом воинской доблести. в 
результате появляется тип героя, в котором бо-
гатырские качества сочетаются с «хитростью», 
ибо «хитрость» в понимании древних — то же 
колдовство. типичный образ этой переходной 
стадии в «нартиаде» — с. он проходит проце-
дуру закалки, прибегает к хитрости при игре в 
альчики, надевает волчью шкуру в схватке с  
тотрадзом. При расправе с мукара, при осаде 
крепости хыз он, демонстрируя способности 
оборотня, принимает образ животного. Этим ка-
чествам способствует Шатáна, которая слывет 
среди нартов чародейкой. благодаря ее советам 
с. одерживает значительную часть своих побед. 
она превратила с. в вихрь, и он полетел в небо 
в поисках бедохи. в другой раз она превратила 
его в тучу. Шатáна вдохновляет с. на все, в том 
числе коварные деяния. и когда нарты бросили 
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ее (уже старую, сломленную горем) в Озеро ада 
(за то, что научила с. вероломно убить тотрад-
за), то с., преодолевая большие трудности, спа-
сает ее. 

была у с., кроме шубы, сшитой из человече-
ских скальпов, и другая удивительная шуба 
(тоже атрибут чародея), которая воротом пела, 
рукавами хлопала, полами плясала. дотронется 
до нее чужая рука — начинала кричать, и нико-
му не удавалось украсть ее. 

сюжетная группа сказаний о гибели с. мно-
гочисленна. основными мотивами данного кор-
пуса сказаний выступают мотивы: «ахиллесова 
пята» и месть отвергнутой небожительницы, 
дочери солнца (варианты — ойнона, руймона, 
барсага / балсага). 

когда с. оскорбил дочь солнца, она взяла к 
себе в услужение балсагово колесо, заплатив за 
это двенадцать стельных коров. расправа с с. 
произошла во время охоты. колесо, спустив-
шись с неба, внезапно прокатилось по уязвимым 
коленям с., сразив и его двенадцать товарищей. 
с. бросился за ним, но вскоре обессилел. напрас-
но он просил деревья, животных, птиц — никто 
не помог ему задержать балсагово колесо. тог-
да всем, кто отказал ему в помощи, слал с. про-
клятия, которые непременно сбылись (см. 
Сос лана пожелания животным; Сослана по
желания растениям). нарты хоронят с. живым, 
но ему еще удается посадить на кол предавшего 
его сырдона. 

с. был наделен даром исполнения желаний. 
например, он молил Бога о праве покидать свой 
склеп всякий раз, когда нарты объявят тревогу 
(фæдис). и он всякий раз приходил нартам на 
помощь. только однажды, когда свинопас вывел 
его из склепа по ложной тревоге, с. оскорбился 
и попросил бога лишить его дара выходить из 
могилы. 

ни один из великих нартов не оставил о себе 
такую славу, как с. (см. Нарты в жизни осе
тин). его имя весьма популярно в осетии. 

сюжеты некоторых сказаний позволяют 
провести интересные и содержательные исто-
рические параллели. траурный конь с., на ко-
тором он возвращается из загробного мира, со-
относится с траурными конями скифов, 
которые устанавливались вокруг могилы скиф-
ского царя; на них царь въезжал в загробный 
мир. 

чтобы победить противника, по совету 
Шатáны, перед поединком на с. надели шубу из 
волчьих шкур, а на гриве его коня прикрепили 
сто колокольчиков и столько же бубенцов и еще 
пришили к меху и вплели в гриву множество пе-
стрых лоскутков. все это было придумано для 
устрашения коня тотрадза. на сарматской 
пряжке из нижних серогозов на днепре и на 
фаларах Iх в. из сел. кривая лука изображен по-
единок. один из соперников одет и снаряжен 
богато, детали изображения коня проработаны 
хорошо. его противник выглядит во всех отно-
шениях скромнее, а конь уродлив. Этот сюжет 
напоминает отдаленную схватку с. с маленьким 
тотрадзом. 

в сказании о том, как бората хотели изба-
виться от старика урызмага, нашел отражение 
аланский обычай умерщвления стариков, опи-
санный а. марцеллином: «у них считается 
счастливым тот, кто испускает дух в сражении, а 
стариков или умерших от случайных болезней 
они преследуют жестокими насмешками, как 
выродков или трусов». По свидетельству Пли-
ния и Помпония мела, по обычаю satietas vitae 
от стариков требовалось покончить с собой, 
бросившись в море с некой скалы. 

вышеприведенные модели свидетельствуют 
о том, как древние обычаи, давно вышедшие из 
употребления, вплелись в эпические сюжеты и 
мотивы, переживая тысячелетия (абаев). 

нартовед Ю. с. Гаглойти провел основа-
тельный сравнительно-исторический анализ 
сказаний цикла с. с его прообразами в других 
версиях эпоса. решительно опровергая утверж-
дение о существовании двух основных центров 
(узлов) зарождения эпоса: цикл сосруко-сас-
рыквы (адыго-абхазский) и цикл батрадза (осе-
тинский), ученый делает ряд предварительных 
выводов. во-первых, адыгские и абхазские ва-
рианты этих сюжетов не выявляют какого-либо 
своеобразия по сравнению с осетинскими, кото-
рое можно было бы трактовать как исключи-
тельную особенность абхазских и адыгских 
нартовских сказаний. имеющиеся же в нацио-
нальных версиях этих сюжетов общие элемен-
ты, и в частности этнографические мотивы, го-
ворят о их формировании на осетинской почве. 
во-вторых, явное преобладание в количествен-
ном отношении сказаний и сюжетов, связанных 
с именем с. (созырыко) в осетинском эпосе, по 
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сравнению с сосруко-сасрыквой в абхазо-адыг-
ском, и при наличии в осетинском таких скиф-
ских мотивов, как скальпирование (см. Обычай 
скальпирования) и при отсутствии таковых в 
абхазо-адыгском, также свидетельствуют о фор-
мировании самого цикла в целом в скифо-алан-
ской (осетинской) среде. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 67–89; нарты. огЭ. 3. с. 22–46; 
Пнто. 1927. с. 7–9, 55; г е р о д о т. история. IV; а б а е в. 
нЭо. 1982. с. 35–47; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 663–679;  
его же: нвинЭ; г у р и е в т. а. наследие скифов и алан. 
вл., 1991. с. 51–76; к у м а х о в м. а., к у м а х о в а З. Ю. 
язык адыгского фольклора. нартский эпос. м., 1985;  
д ю м ез и л ь. оЭм. с. 120–125 и др. ; его же: скифы.  
с. 71–96; к а л о е в. нартский. с. 121–122; д з и ц ц о й т ы  Ю. 
воф. с. 295–303; ч и б и р о в. он. с. 94–118 и др. 

 л. а. чибиров 

СОСЛАН В СтРАНе МеРтВыХ. см. Стра
на мертвых. 

СОСЛАН: МИФОЛОГИЧеСКИе И АРе-
АЛЬНые СВяЗИ. в мифологическом плане 
с. связан с плодородием. во всех мировых ре-
лигиях культ земли занимает выдающееся ме-
сто. для достижения плодородия земли древние 
люди совершали различные магические процеду-
ры; достижение его увязывается с человеческим 
плодородием, для которого часто использовались, 
в частности среди алан, солярные амулеты. При-
мечательно, что из числа нартов только с. удосто-
ился жизненно важных подарков от небожите
лей: сохи, хлебных зерен, мельницы на горных 
речках, ветров при очистке на гумне и т. д. 

кроме параллелей со скифским миром, в ци-
кле с. имеются мотивы, связанные с гречески-
ми мифами, в частности, известной «ахиллесо-
вой пятой» и «троянским конем». греческие 
воины, осаждая трою, добились успеха, прибег-
нув к хитрости, забравшись внутрь сооружен-
ного гигантского коня. с. осаждает крепость 
Хыз, но не может добиться успеха. он побежда-
ет лишь благодаря хитрости, расположившись в 
чреве заколотого и выпотрошенного быка. оса-
да крепости хыза, как и трои, принимает затяж-
ной характер. За это время герои теряют друзей: 
Сослан — Дзеха, а ахилл — Патрокла. 

 черты солнечного героя сближают с. с Куху
лином. у с. в каждом глазу по два зрачка. у куху-
лина в одном глазу четыре зрачка, в другом — 

три. небожительница морриган мстит куху- 
лину, как Дочь Солнца Ацырухс — с. смерть 
обоих героев также аналогична: кухулина — от 
колесницы, с. — от Балсагова Колеса. к обоим 
умирающим слетают птицы, чтобы напиться их 
крови и т. д. Подобно с., и кухулин совершает 
путешествие в подземный мир. 

солнечная природа с. сближает его и с ры-
царем гавейном из легенды о короле Артуре. 
сила гавейна растет от рассвета до полудня и 
исчезает с заходом солнца. он же совершает пу-
тешествие в загробный мир и наделен даром 
волшебства. и с., как отмечено, одерживает по-
беды до тех пор, пока солнце в зените; он же 
чародей, волшебник. 

весьма интересно сходство путешествий в 
потусторонний мир с. и сына ведического бога 
варуна Бхригу. Здесь мы имеем поразительные 
совпадения. в поисках листьев Аза с. отправля-
ется в Страну мертвых. бог варуна, распоря-
дитель адских мук, отнимает у сына бхригу ды-
хание и дает возможность посетить ад. Перед 
глазами бхригу разворачивается зрелище, кото-
рое можно назвать «встречами». так же и с., 
проезжая по стране мертвых, видит людей в со-
вершенно разных обстоятельствах. бхригу не 
может осмыслить увиденные картины и обра-
щается за разъяснением к отцу. с. так же не в со-
стоянии разгадать некоторые назидательные 
встречи и обращается к своей покойной жене Бе
дохе. «Параллелизм этих двух “божественных 
комедий” столь несомненен, что напрашивается 
вопрос: не лежит ли в основе обеих одна старин-
ная нравоучительная арийская сказка, сохранив-
шаяся в индии и на кавказе» (Дюмезиль). 

во многом совпадают мотивы путешествия 
с. в загробный мир и с аналогичным походом 
героя персидской литературы ардавирафа. 

обращают на себя внимание параллели сос-
лан — Рама — Геракл. рама и геракл своими 
подвигами открыли новые пространства для ци-
вилизации. все они любимцы богов, боги им 
покровительствуют. все трое — синонимы 
силы, могущества, их главное оружие — лук. 

раме и гераклу под стать и с. он — тип ци-
вилизаторского культурного героя. своими по-
бедами над великанами с. добывает новые паст-
бища. исследователь Вьель выявил свыше 
двенадцати параллелей в действиях этих высо-
ких персон, которые позволили ему заключить: 
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«своими основными характеристиками сослан 
соответствует героям гераклу и раме». 

аналогичны и мотивы гибели с. и героя 
скандинавских саг бальдра. оба они продолжа-
ют древние мифы, связанные с праздниками, 
посвященными дням летнего солнцестояния. 

Лит.: сн. 1978; м и л л е р. оЭ. II. C. 261; д ю м е - 
з и л ь. оЭм. с. 120–125; Ш в е д о в м. л. стела V–VII вв. 
из Приазовья // са. 1980. № 4. с. 269; д з и ц ц о й т ы, 1994; 
ч и б и р о в. он. с. 94–118 и др.; д з и ц ц о й т ы. воф. 1. 
с. 295–303; иас. с. 126–128. 

  л. а. чибиров

СОСЛАН: СОЛНеЧНый ХАРАКтеР Ге-
РОя. говоря о природе двух выдающихся геро-
ев осетинской «нартиады», дюмезиль писал: 
«тот же батраз, тот же созырыко всей необхо-
димостью своего существования, рождения, 
приключений, смерти сразу же выдают свое 
внелитературное, очень вероятно, мифологиче-
ское происхождение. и обряды, которые связы-
ваются с именем батраза (помимо погребаль-
ных жертвоприношений) или с именем сослана 
в иванов день, позволяют предположить, что 
эти персонажи продолжают жизнь важных 
культовых божеств древности». 

хотя образ с. более человечный, чем образ 
Батрадза, он наделен свойствами «солнечно-
сти». дюмезиль был первым, кто усмотрел в об-
разе с. черты солярного мифа. По мнению уче-
ного: «разумеется, не каждая черта, не каждый 
подвиг сослана носит солнечный характер. как 
всякий бог, ставший со временем героем расска-
за, он объединил вокруг своей личности много 
легенд различного происхождения. но его цикл, 
единственный в кругу нартских сказаний, дает 
целый ряд сюжетов — и при этом сюжетов ос-
новных, в которых солнечный характер героя 
выступает еще вполне прозрачно». 

о солярной природе с. много свидетельств в 
осетинских сказаниях. в родственных связях, в 
подвигах с. проявляются черты близости к 
Солнцу. Прежде всего, с. женат на дочери 
солнца. с. отправляется ее завоевать, как поло-
жено «солнечному» герою, к железной башне, 
где та обитает. другой его поход совершается с 
целью покарать «князя», который посмел похи-
тить дочь солнца — поход, в котором ему реша-
ющим образом помогает герой-громовержец ба-
традз. 

о связи с. с солнечной природой говорит и 
рождение его из камня, что сближает его с Мит
рой, который был сам сыном камня. данный мо-
тив имеет множество параллелей, которые про-
слеживаются также в греческих мифах: «гефест, 
увидев афину, проливает свое «семя» на ка-
мень, в результате чего рождается змееногое 
дитя». 

в известном сказании «осада крепости 
гори» с. зарезал быка и вошел в брюхо выпо-
трошенного животного в период, соответствую-
щий летнему солнцестоянию. согласно друго-
му преданию, во время зимнего солнцестояния 
с. в течение недели прятался у себя дома по 
причине того, что упадок его сил приходился на 
это время года (Дзиццойты). 

в ряде сюжетов, где с. представлен как 
воин, он одерживает победу к полудню. три дня 
подряд он играет в кости с сыновьями Бурафар
ныга и постоянно выигрывает в полдень. Побе-
да над Тотрадзом также одержана в полдень. 
аналогично строится сюжетная линия и в чер-
кесско-абадзехской версии сказания борьбы с. с 
сыном албеджа. герой одерживает победу над 
противниками именно в полдень, во время апо-
гея солнечной силы. 

Примечательно, что в одном из сказаний с. 
погнал скот нартов к пастбищам Мукара, где 
много солнца, тепла и корма. Эту экспедицию 
с. «можно без натяжки интерпретировать как 
экспедицию за солнцем, а в подвиге с. опоз-
нать черты солнечного героя» (Абаев). 

еще более наглядно и непосредственно вво-
дит в круг солнечных мифов с. балсагово коле-
со. в сказаниях, где герой именуется созырыко, 
его губителем выступает балсагово колесо, а в 
дигорских сказаниях — Ойнона Колесо, под ко-
торым подразумевается христианский св. иоанн 
креститель (фыд иуане). такая идентичность 
позволяет провести параллель с известными за-
падноевропейскими обрядами-игрищами в дни 
летнего солнцестояния. 

ежегодно летом, ближе ко дню иоанна кре-
стителя, что совпадает со временем летнего 
солнцестояния, отмечаются крупнейшие евро-
пейские праздники «полыхающих колес». в это 
же время, т. е. в июле, в дигории (в местечке 
мацута близ сел. нар) почитается святилище 
под названием «могила сослана». оно пред-
ставляет собой сооружение в виде дольмена, где 



167

СОСЛАНА ПОЖеЛАНИя ЖИВОтНыМ

на шиферной доске лежал остов человека, кото-
рого предание называет остовом богатыря с. 
близ этой могилы дигорцы резали баранов и мо-
лились с. о хорошем урожае. и это — явное 
подтверждение солнечной природы с. 

лит.: нарты огЭ 2; нк. иаЭ. 5. д ю м е з и л ь. оЭм. 
с. 120–125; его же: скифы. с. 72–94; ч и б и р о в  л. а. об 
индоевропейских истоках осетинских нартовских сказаний // 
нартоведение в XXI веке. 2012. вып. 1.

л. а. чибиров

СОСЛАНА (СОЗыРыКО) КАМеНЬ [СО-
ЗыРыХЪОйы ДУР]. «камень нарта созы-
рыко» — под таким названием известен камень 
в местности Шоаны близ аланской христиан-
ской церкви (карачаево-черкесия). согласно 
легенде, на камне были отпечатки копыт коня и 
следы собаки, принадлежащие знаменитому 
нарту. 

Лит.: м и л л е р. оЭ. I. C. 8–9. 
л. ч. 

СОСЛАНА КОНЬ [СОСЛАНы БÆХ] — сту-
пает в ногу с тучами, в скорость с ураганом. он 
носит своего седока между небом и землей. 

смерть коня могла наступить от его мягкого 
внутрикопытного пятачка. «если снизу не про-
колоть мои внутрикопытные пятачки, мне смер-
ти не будет: я крепкокопытный», — говорит с. к., 
когда сослан спросил его. их разговор подслу-
шал беда нартов — Сырдон и натравил на коня 
чертей. те стали снизу пускать в него стрелы и 
убили коня, попав во внутрикопытную мякоть. 
умирая, конь сказал Сослану: «как только я 

умру, ты быстро, но осторожно, не причинив ни-
какого изъяна, сними с меня шкуру и набей ее 
соломой. Потом сядь верхом на чучело мое, и, 
кто знает, может быть, я и донесу тебя до дому». 

Последовав совету коня, сослан направился 
в Селение Нартов. но по наущению сырдона 
черти опять направили огненные наконечники 
своих стрел снизу наверх, попали в коня, и его 
соломенное брюхо сгорело. сослан пешком до-
брался до дома. в некоторых сказаниях с. к. на-
зывается «сосланы Æрфæн». 

Лит.: сн. 1981. с. 164–183; оЭЭ. с. 451. 
л. ч. 

СОСЛАНА ЛУК. см. Сослани андура. 

СОСЛАНА МеЧ. см. Метеорит. 

СОСЛАНА МОГИЛА [СОСЛАНы 
ИНГÆН]. название старинного наземного 
склепа около сел. нар в дигорском ущелье рсо-а. 
согласно сказанию, юный племянник Сослана, 
победив убийцу дяди, — Балсагово Колесо, укре-
пляет его труп в виде надгробия на могиле сосла-
на. там же на с. м. совершается посмертная месть 
сослана своему обидчику Сырдону; через отвер-
стие в гробнице он поражает сырдона, пришед-
шего глумиться над его прахом. в другом сказа-
нии, узнав о расправе балсагова колеса над 
сосланом, Батрадз раскопал могилу колеса, рас-
колол его на две части, принес на с. м. и воткнул 
в землю как памятник. 

Лит.: снб. 1960. с. 171 и др. 
  л. ч. 

СОСЛАНА ПОЖеЛАНИя ЖИВОтНыМ 
[СОСЛАНы ФÆНДИÆГтÆ ЦÆРÆГОй-
тÆН]. Балсагово Колесо скатывается с неба и 
перерезает Сослану колена (вариант — бедра). 
умирая, сослан предлагает некоторым птицам 
и зверям (орлу, ястребу, ласточке, ворону, во
роне, медведю и др. ) стать вестниками его смер-
ти в Стране Нартов и утолить голод его пло-
тью и кровью и, в зависимости от их ответов, 
благословляет или проклинает их. 

так, ласточке, согласившейся лететь в стра-
ну нартов с печальной вестью, сослан пожелал 
быть «милой всем людям на земле», а медведю, 
отказавшемуся отведать его мяса, сослан поже-
лал: «Пусть всевышний даст тебе такое счастье, 

«соломенный конь» сослана. худ. Ю. дзантиев
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чтобы один только след твой на людей наводил 
страх, чтобы ты целых пять месяцев без еды мог 
прожить в берлоге!» и т. п. 

каждое из благопожеланий этого мотива от-
личается метафорической емкостью, элемента-
ми мифологического мышления и соответству-
ет реальным атрибутам и образу жизни 
выступающих в сказании птиц и зверей. 

Лит.: сн. 1978. с. 240–243. 
л. ч. 

 
СОСЛАНА ПОЖеЛАНИя РАСтеНИяМ 
[СОСЛАНы ФÆНДИÆГтÆ ЗАйÆГОй-
тÆН]. истекающий кровью Сослан обращает-
ся за помощью к различным растениям и дере-
вьям (грабу, дубу, ольхе и пр. ), которые могли 
задержать Балсагово Колесо и помочь сослану 
настигнуть его, но отказались. так, ольху он про-
клял словами: «чтобы люди сдирали с тебя кору 
на краску, а древесина твоя пусть сохнет», а березе 
пожелал самой доброй участи: чтобы ее ветвей ис-
кали для шампуров на шашлык и т. п. каждое из 
пожеланий и проклятий этого ряда обладает сво-
ей поэтической законченностью и соотносится с 
реальным образом и свойствами деревьев. 

Лит.: сн. 1978. с. 78, 237–238. 
л. ч. 

СОСЛАНА ПРАЗДНИК [СОСЛАНы БÆ-
РÆГБОН]. имя с. особенно популярно в диго-
рии. согласно одному из эпических сюжетов, 
жил он в сел. нар и похоронен в склепе «нарта 
сослана» в ближайшем сел. Мацута после 

смертельной схватки с Балсаговым 
Колесом. При жизни он, как говорят 
предания, спускался сюда для уча-
стия в нартовском Ныхасе. кроме 
склепа в мацута найдены предметы, 
по легенде, принадлежавшие сосла-
ну: трехногий фынг, седло, миска его 
собаки (предметы эти хранятся в на-
циональном музее рсо-а). Здесь же 
в прошлом в дни летнего солнцестоя-
ния дигорцы отмечали с. п. По одно-
му из сообщений, в 1880 г. склеп об-
следовал в. Миллер и обнаружил в 
нем костяк богатыря «действительно 
замечательных размеров». 

еще в конце прошлого столетия 
жители сел. нар, мацута и др. еже-

годно в июне (в летнее солнцестояние) устраи-
вали праздник в честь сослана у его склепа. 
Праздник по существу был двухприродным: это 
были и поминки по умершему сослану, и кувд 
(пир) в честь «живого» сослана. По свидетель-
ству очевидцев, праздник собирал множество 
народа и сопровождался танцами, пением, со-
стязаниями. именно в с. п. в своих молитвах 
дзуарылæгтæ (служители культа) просили у все-
вышнего хорошей погоды. выражением веры ди-
горцев в сакральную силу сослана является на-
звание радуги на дигорском языке — «сослани 
андура» (лук сослана). 

Лит.: х а м и ц а е в а т. а. вверх по ирафу. ордж., 
1971. с. 23–25. 

л. ч. 

СОСЛАНА СыН [СОСЛАНы ФыРт] — нар-
товский юноша, резвый всадник из кадага «о 
сыне нарта сослана» («нарты сосланы фырты 
кадæг»). благодаря своему остроумию добился 
руки красавицы Залихан, представительницы 
рода Даредзанов, дочери Албега из фамилии 
алборта. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 463, 703. 
и. б. 

 
СОСЛАНА тАНеЦ. см. «Пир нартов». 

СОСЛАНИ АНДУРА [ЛУК СОСЛАНА  
(диг.)] — ʻрадугаʼ̓. радуга в осетинском нартов-
ском эпосе связана с именем Сослана. именно к 
сослану обращали свои молитвы осетины-ди-

смерть сослана. худ. м. туганов
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горцы, желая смены погоды. По сходству с лу
ком радугу называли и «арвæрдын» (лук неба), 
ее появление считали предзнаменованием хоро-
шего урожая. 

с с. а. связаны и другие предсказания: если 
с. а. своим концом будет упираться в чей-то 
двор или перекинется через дом — это пред-
вестник несчастья, если появится на востоке — 
жди хорошей погоды, если на западе — ожида-
ются продолжительные дожди, а если две 
радуги вместе — это предвестник засухи. в ка-
честве любопытной параллели можно привести 
пример из таджикской мифологии, где радуга — 
лук Рустема. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 531; оЭЭ. с. 450–451. 
л. ч. 

СОтВОРеНИе МИРА [ДУНейы СФÆЛ-
ДыСт]. Представления древних осетин о со-
творении мира отразились в нартовском эпосе. 
космогонический миф, описывающий возник-
новение вселенной, представлен в них фрагмен-
тарно, обычно в виде экспозиции к антропого-
ническому мифу: «…когда бог сотворил 
вселенную» («хуыцау дуне куы сфæлдыста, 
уæд»). развернутого описания того, что пред-
шествовало творению, в сказаниях не существу-
ет. однако в кадагах о Первом Нарте, а также о 
женитьбе нарта Сослана на сестре великанов и 
в предании о сел. Лац сохранились рудименты 
мифа о выделении космоса из хаоса. Этот миф 
представлен в двух вариантах: в одном из них 
нарты заставляют великанов-ваюгов отграни-
чить космос от хаоса (предание о селении 
лац), а в другом, наоборот — ваюги заставляют 
нарта сослана возвести четырехугольный же-
лезный замок на берегу моря (модель освоенно-
го пространства). в нартовских мифах гораздо 
чаще речь идет о происхождении отдельных яв-
лений природы, животных, человека и т. п. су-
ществуют как минимум две независимые вер-
сии происхождения мира. согласно одной из 
них, нарты жили в то далекое время, когда высо-
кие горы, окружающие Страну Нартов, были 
как кочки, а бурные и полноводные реки — ве-
личиной с небольшой ручей. согласно другой 
версии, в начале земля представляла собой вы-
сокую гору, возвышающуюся посреди водного 
пространства и соединяющую небо и подзем-
ный (подводный) мир. на вершине (или на 

склоне) этой мировой горы и жил Первый нарт 
со своим потомством. то был золотой век в 
истории человечества, ибо у нартов не было за-
боты о хлебе насущном — все необходимое для 
жизни поставляла им сама природа. однако 
спустя какое-то время вода отступила, освобо-
див сушу, вскоре поросшую лесами. горные 
склоны же стали непригодны для жизни, что по-
будило первых нартов спуститься на равнину, 
где они и стали заниматься строительством жи-
лья и замков, расчисткой земельных наделов 
под пашни и прочими хозяйственными делами. 
небожители одарили нартов пахотным орудием 
и посевными семенами, а также зорко охраняли 
их посевы от градобития и ветра. на равнине 
нарты стали многочисленным народом, разде-
лившись со временем на три рода (три фами-
лии) — Бората, Ахсартаггата и Алагата. 

образ мировой горы, отождествляемой со 
средним миром, прослеживается и в древнеин-
дийской (гора меру), авестийской (хара-бэрэ-
зайти) и скифской мифологиях. с этой горой 
связан преемственно также и образ горы (или 
камня) посреди водного пространства (или на 
берегу реки), из которой родился нарт сослан. 

в нартовских сказаниях существует и более 
сложная схема антропогонического мифа, опи-
сывающая несколько последовательно сменяв-
шихся поколений «приматов» — карликов и ве-
ликанов, названия которых пока не поддаются 
удовлетворительному объяснению: гумиры 
(гуы мирытæ), великаны (уæйгуытæ), нарты 
(нартæ). иногда в эту схему сказители вписыва-
ют и мифический народ Даредзаны (даредзан-
тæ), выступающий в данном мифе в качестве не-
посредственных предшественников нартов. в 
ряде сказаний представлены и другие предше-
ственники нартов: уадмеры (уадмерытæ) (= ве-
ликаны) — камбадата (камбадатæ) (= карли-
ки) — гамеры (гамерытæ) (= великаны) — ве - 
ликаны-ваюги (уæйгуытæ). во всех случаях Бог 
пытался создать такую расу, которая была бы 
под стать Земле и была бы наделена разумом 
(умом) для развития цивилизации, а также для 
поклонения небожителям. каждое неудачное 
поколение бог уничтожал, создавая вместо него 
новое, пока, наконец, не создал нартов, в кото-
рых гармонично сочетались сила и разум. но в 
конечном итоге богу пришлось уничтожить и 
нартов за их гордыню и святотатство, а им на 
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смену пришли современные люди, отождест-
вляемые с осетинами (ир, дигорæ). в одном ска-
зании завершающий этап в смене поколений 
приобрел более «реалистичные» очертания бла-
годаря включению в рассматриваемую схему 
«эпохи óсоба» — реально существовавшей в 
истории осетии (XIII–XIX вв. ), описанной в 
исторических и фольклорных памятниках. со-
гласно некоторым сказаниям, каждое поколение 
отделено от другого трехсотлетним отрезком 
времени (æртæфондзыссæдз азы). в сумме эти 
периоды составляют временной параметр все-
ленной (1500 лет), отделяющий «мифическое» 
время от «исторического». уничтоженные бо-
гом поколения исчезли все, кроме карликов-
камбадата и великанов-ваюгов. Первые ушли 
под землю (в вариантах — под воду), а вторые 
стали вечными врагами нартов на земле. карли-
ки периодически выходят из-под земли (или 
моря), чтобы поохотиться на оленя в лесах. они 
прекрасные стрелки, обладающие недюжинной 
силой и звериным аппетитом. нарт Хамыц взял 
себе в жены девушку из рода карликов, ставшую 
матерью выдающегося героя Батрадза. велика-
ны-ваюги проживают либо в горах, окружающих 
страну нартов, либо в неведомой земле, где царит 
вечная весна, либо на дне моря. вражда великанов 
с нартами закончилась полным уничтожением 
первых. сказания специально подчеркивают, что 
великаны были наделены недюжинной силой, во 
много раз превосходившей силу нартов (кроме на-
рта батрадза), но во столько же раз уступали им по 
уму, что и привело к их уничтожению. 

в отдельных сказаниях представлены также 
мифы о появлении луны, первого земного коня, 
первого земного пса, музыкального инструмен
та (фандыр), пива, обычаев и т. п. в сказании о 
гибели нарта сослана растения и животные 
приобрели свои качества и навыки благодаря 
благословению одних и проклятию других уми-
рающим героем. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. воф. 1. с. 182–198, 260–266; его 
же: нарты. с. 41. 

Ю. а. дзиццойты

СОтИА / СОтя — персонаж эпоса, сын Хин
дыра и дочери Хазылыка из кадага «сотийский 
склеп» («сотиайы зæппадз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 553–554,714. 
и. б. 

СОтИеВ нестор максимович [СОтИты 
максимы фырт нестор (1884–1956)] — скази
тель, уроженец сел. нижний кусджытыкау 
(дæллаг къусджыты хъæу) рЮо, проживал в 
сел. ногир. 

в 1920-м г. в результате грузино-южноосе-
тинского конфликта часть южных осетин были 
вынуждены переселиться в северную осетию, 
где впоследствии и возникло сел. ногир. среди 
них был и с. 

с. в ногире стал первым просветителем, он 
заложил основы воспитания сельчан в духе вы-
сокой культуры и тяги к образованию. благода-
ря ему многие представители молодежи посвя-
тили свою жизнь искусству и науке. 

с. услышал от отца и запомнил три нартов-
ских сказания. от него их в 1941 г. в сел. ногир 
записал владимир Мамсуров. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX),  
л. 13–21. 

 и. б. 

СОФИйСКИй СКЛеП [CОФИАйы ЗÆП-
ПАДЗ, CОПИАйы ЗÆППАДЗ (ир.) /  
СОФЬяй ЗÆППАДЗ (диг.)]. Представляя со-
бой один из интереснейших феноменов на-
ртовского мира, с. с. связан с сюжетом о смер-
ти и захоронении Батрадза. в с. с. Бог велит 
поместить тело героя — и некоторое время 
мертвый батрадз сопротивляется водворению 
в склеп. 

в. а. Кузнецов трактует этот материал, опи-
раясь на заключения в. и. Абаева, согласно 
мнению которого, в данном сюжете отражена 
борьба аланских верований с византийским 
христианством. сопротивление батрадза сим-
волизирует сопротивление алан чуждой им хри-
стианской религии. интерпретация в. и. абае-
ва представляется убедительной. Происходящие 
события в. и. абаев датирует временем между 
V и X вв. в связи с этим ученый сообщает, что 
капитуляция батрадза перед св. софией — это 
капитуляция древних верований алании перед 
византийским христианством. Эту хронологию 
можно значительно сузить. в VII–IX вв. в ала-
нию проникали лишь отдельные миссионеры, 
действовавшие эпизодически и не добившиеся 
серьезных успехов. вряд ли мы можем говорить 
о наступлении христианства в этот период. Это-
го не допускала иудейская хазария, прочно дер-



171

СОЦИАЛЬНАя СтРУКтУРА НАРтОВСКОГО ОБЩеСтВА

жавшая в то время аланию в сфере своего по-
литического влияния. 

Положение радикально изменилось в конце 
IX — нач. X вв. в связи с ослаблением хазарии 
и приобретением политического суверенитета 
аланией. византия использует благоприятно 
сложившуюся ситуацию и немедленно развора-
чивает широкую христианизацию алан, живу-
щих по соседству с абхазией. именно X в., по 
крайней мере, его первая половина, проходит 
под знаком борьбы христианства с традицион-
ными аланскими верованиями и активного со-
противления народных масс алании новой ре-
лигии. 

соглашаясь с интерпретацией в. и. абаева, 
считаем более верным ограничить время упо-
минаемых в нартовском эпосе реальных исто-
рических событий, десятым веком. обращает 
на себя внимание явно греческое название 
склепа, в котором похоронили батрадза — с. с. 
Поскольку христианство в Западной алании 
насаждалось в основном византийскими мисси-
онерами, такое название склепа, как символа 
византийского христианства, — вполне законо-
мерно. 

вызывает интерес место расположения с. с. 
в комментариях к нартовским текстам а. З. Ку
балов отмечал, что «горцы не могут объяснить, 
где находился софийский склеп». Попытку 
дать историческое объяснение предпринял  
в. и. абаев, связавший с. с. с известным хра-
мом св. софии в константинополе — «главным 
святилищем византии, откуда к аланам пришло 
христианство». 

разделяя точку зрения в. и. абаева о с. с., 
упоминаемом в нартовском эпосе, мы видим 
интересную реминисценцию оживленных ала-
но-византийских отношений в период с VI по 
XII вв. 

Помимо в. и. абаева и в. а. кузнецова про-
исхождением с. с. в разное время интересова-
лись в. ф. Миллер, г. Бейли, Ю. а. Дзиццойты, 
З. х.-м. Албегова и др. со ссылкой на с. Тукка
ева в. ф. миллер считает, что с. с. — это неиз-
вестное место, освященное в древности церко-
вью в честь св. софии, а затем ставшее дзуаром. 
г. бейли полагает, что название с. с. произошло 
от слова Сафа. Ю. а. дзиццойты приводит ин-
тересные сведения о том, что в верховьях р. Зе-

ленчук в карачаево-черкесии, т. е. на земле 
исторической алании, есть гора и река с назва-
нием софия. З. х.-м. албегова высказывает 
предположение о том, что храм софии находит-
ся не в константинополе, как считалось учены-
ми ранее, а в алагирском ущелье, и им является 
нузальская церковь, где, по преданиям, захоро-
нен известный в истории осетии XIII в. полити-
ческий деятель — ос-багатар. ученым выдви-
гается версия, что он является одним из 
прототипов нартовского батрадза, а историче-
ской основой мифологизированного сюжета о 
смерти батрадза — факт погребения ос-
багатара в нузальской церкви в начале XIV в. 
название с. с. «сотиайы зæппадз» (сотийский 
склеп, склеп сотиа) представляется результатом 
фонетической трансформации. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 554, 714; к у з н е ц о в. нартский 
эпос. с. 129–131; м и л л е р. оЭ. I. с. 25, 27; д з и ц ц о й - 
т ы Ю. нарты. с. 222–225; а л б е г о в а З. х. склеп софии 
нартовского эпоса (к постановке вопроса) // Проблемы осе-
тинского нартского эпоса. вл., 2000. с. 231, 244. 

в. а. кузнецов
л. а. чибиров

СОЦИАЛЬНАя СтРУКтУРА НАРтОВ-
СКОГО ОБЩеСтВА. Протяженность истори-
ческой эпохи формирования эпоса — от родового 
общества (с существенными пережитками мате-
ринского рода) до феодального — определяет 
разность и неоднозначность подходов к интер-
претации социальной структуры нартовского 
общества. в науке существуют различные тол-
кования его социальной организации. одни ис-
следователи отрицают наличие социального 
расслоения среди нартов (н. Мамиева), другие 
видят в них особое сословие, аристократиче-
скую верхушку, которая ведет свое происхожде-
ние от «иноземной дружины завоевателей»  
(м. Рклицкий), третьи исходят из убеждения о 
существовании различных социальных слоев в 
нартовском обществе. Последняя версия была 
сформулирована дж. Шанаевым еще в конце 
XIX в. и получила развернутое обоснование в 
XX в. в трудах З. Ванеева, б. Алборова и др. 

реконструктивной моделью социальной 
структуры общества нартов принято считать со-
словное разделение, существовавшее в про-
шлом в осетии. господствующим сословием в 
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средневековом осетинском обществе были уаз-
данлаги (алдары, баделята). в разной степени 
зависимости от них находились фарсаглаги и 
адамихаты («свободные» крестьяне), а также 
кавдасарды и кумаяги — дети уазданлагов, рож-
денные от «номылус» (вторых жен незнатного 
происхождения). существовало и рабство, ис-
точником которого служили купля-продажа и 
взятие в плен. аналогии этим сословиям встре-
чаются во многих нартовских сказаниях. 

исследователь героического эпоса б. албо-
ров рассматривал Страну Нартов как состоя-
щую из отдельных феодальных владений, 
управляемых алдарами (ханами) и другими вла-
детелями. По его мнению, нарты Урызмаг, Ха
мыц, Батрадз, СосланСозырыко, Сайнагал
дар, Бурафарныг, Ахсартаг, Челехсартаг (в 
отдельных сказаниях его причисляют к фарсаг-
лагам) и некоторые другие — это представите-
ли социальной элиты, враждующие между со-
бой и объединяющиеся только во время внешней 
опасности. они являются вассалами верховного 
повелителя всей страны Уархага. 

в сказаниях описываются знатные нарты 
(гуыппырсары), алдары, малики. нередко упоми-
наются богатые нарты, живущие в нижнем се-
лении. к ним, например, принадлежит бурафар-
ныг. в богатстве и могуществе с ними 
соперничают великаны, обладающие невероят-
ной, устрашающей силой. однажды сослан 
пригнал нартовский скот во владения Мукара. 
когда великану доложили об этом, он обрушил 
свой гнев на доносившего: «что за глупец осме-
лился кричать возле моего дома? гром не смеет 
греметь при звуке моего имени. кто же из лю-
дей осмелился пригнать скот на мои пастби-
ща?». 

одним из показателей знатности считается 
наличие во владении башни. собственные баш-
ни имеют алдары, малики, великаны. ими вла-
деют и знаменитые нартовские красавицы. «во-
шла в свою летающую башню косер. Поднялась 
она на башне в небо», — повествуется в одном 
из сказаний. вообще женщина в нартовском 
эпосе выступает как существо сильное и власт-
ное, пользующееся большой личной свободой и 
самостоятельностью. такова Шатáна — «мать» 
нартов, такова Агунда в сказании о женитьбе 
Ацамаза, такова Акула в сказании о женитьбе 
батрадза, бесцеремонно отвергающая претен-

дентов на ее руку и выбирающая жениха по сво-
ему усмотрению. в этих женских образах отчет-
ливо просматриваются пережитки более ранних  
отношений материнского права. 

наряду с алдарами-богачами — собственни-
ками обширных владений и сильных укрепле-
ний, в эпосе есть представители жреческого со-
словия, служители культов, небожители: Сафа, 
Курдалагон, Афсати, Уацилла, Елиа, Аларды, 
Бурхорали, Барастыр и др. 

имеется в обществе нартов и многочислен-
ное сословие воинов-хлеборобов, зависимых от 
алдаров (сау адæм, адæми хат). в сказаниях 
упоминаются небогатые люди, к примеру, ста-
рик Магуйраг / магуыйраг (от осет. мæгуыр — 
бедный). с оговоркой к ним относят и Сырдона, 
который не имеет коня. По бедности он не смог 
даже справить поминки по сыновьям. иногда 
его приписывают к сословию кавдасардов. 

в нартовском эпосе часто встречается упо-
минание о холопах, рабах и рабынях, попавших 
в рабство в результате пленения или купли-про-
дажи. За убийство холопа производилась не 
кровная плата, как за убийство свободных лю-
дей, но платили стоимость холопа, т. е. та самая 
сумма, которая уплачена была за него при по-
купке. они обременены высокими налогами и 
непосильной работой. в «нартиаде» существу-
ет сюжет о том, как однажды продали в рабство 
батрадза. в одном диалоге работорговец гово-
рит своему напарнику: «За него хоть купим бе-
лье нашим женщинам». нарты продают или да-
рят пленных отличившимся на войне или на 
нартовских игрищах сородичам. Призами для 
победителей конных ристалищ часто служат 
рабы: прискакавшему первым в качестве награ-
ды дарят пленного юношу, второму — пленную 
девушку. в сказаниях нередко противопостав-
ляются господин (алдар), госпожа (ахсин) и 
пленный (уацайраг). 

о социальной неоднородности общества 
нар тов свидетельствует характеристика трех 
нар товских родов. наиболее знатными счита-
лись Ахсартаггата. в сюжете о предложении 
урызмага женить сына на бедной сиротке ада-
кыз ее мать отвечала: «разве можно возразить 
против ахсартаггата? так велика их доблесть, что 
небо не осмеливается греметь над ними». в дру-
гом эпизоде, после рождения у красавицы Уаци
рат ребенка от бедняка таувеза, отец уацират 
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сетует: «будет страшный позор, если об этом 
узнают нарты. а в нижних нартах о нашем по-
зоре сложат срамные песни и будут их играть на 
фандыре». 

красноречивым свидетельством наличия в 
нартовской среде социального расслоения слу-
жит следующий сюжет из сказания. на вопрос 
Уастырджи, просившего указать ему дорогу, 
нартовские старейшины ответили: «Поезжай по 
главной улице селения и скоро увидишь три дома 
для гостей. самый высокий — для небожителей, 
пониже его — для алдаров, еще ниже — для сво-
боднорожденных. коновязь у гостей для небо-
жителей золотая, а дорожка от коновязи и до 
дому стеклом выложена. коновязь у гостевой 
для алдаров — серебряная, а дорожка тоже из 
стекла. коновязь возле гостевой для свободных 
людей из меди сделана, а дорожка досками по-
крыта». 

таким образом, общество нартов классифи-
цируется подавляющим большинством совре-
менных исследователей как неоднородное со-
циальное образование, подразделяемое на 
господствующее сословие и простой народ. ар-
гументация сторонников такого взгляда на 
структуру нартовского общества базируется на 
примерах, подобных случаю с состарившимся 
урызмагом, которого бросили в море. оказав-
шись у Кафтысар в положении пастуха, урыз-
маг решил хитростью откупиться за сотни голов 
быков. добившись согласия главы рыб, он 
предложил послать за выкупом двух гонцов: уз-
деня и черного человека. в примечаниях к тек-
стам нартовских сказаний, опубликованных  
г. Шанаевым в 70-х гг. XIX в., автор определяет 
статус гонцов вполне однозначно: уздень — 
дворянин, а черный человек — простолюдин. в 
этом контексте обращение сырдона «мой хозя-
ин» приобретает определенный и конкретный 
смысл, в противовес иронии, которую усматри-
вают в словах сырдона те, кто отрицает сослов-
ное разделение в нартовском обществе. 

Лит.: Ш а н а е в дж. нартовские сказания // сскг. 
тифл., 1871. вып. 5; сн. 1982. с. 335, 348, 353, 380, 381, 
392; нк. 1978. с. 157, 171; сн. 1978; а б а е в. нЭ. 1945;  
а л б о р о в б. а. термин «нарт» (к вопросу о происхожде-
нии нартского эпоса). вл., 2008. с. 90–91; в а н е е в.  
общество;  р к л и ц к и й. к вопросу; м а м и е в а. сатана. 
с. 165. 

и. т. цориева

СОЦИАЛЬНые АРХАИЗМы В ЭПОСе 
[СОЦИАЛОН АРХАИЗМтÆ ЭПОСы]. в 
эпических текстах сохранились пережитки ран-
них общественных и семейных отношений, 
предшествовавших отцовскому роду и моно-
гамному браку. они наиболее ярко представле-
ны в образе Шатáны и в связанных с ней сюже-
тах. 

бесспорно, в эпических текстах отсутствуют 
явные черты материнского рода или группового 
брака. в осетинской «нартиаде», как известно, 
решительно преобладает патриархальная идео-
логия и практика. герои зовутся по имени своих 
отцов, а не матерей. там, где описываются бра-
ки, они носят характер чисто патриархальных 
браков с переходом жены в дом мужа. иначе 
оно и не могло быть. если зачатки нартовского 
эпоса и ведут в глубокую древность, оформле-
ние его растянулось на много веков и, по-
видимому, только в хIII–хIV в. н. э. он получил 
свой нынешний вид. таким образом, в значи-
тельной своей части эпос жил и развивался уже 
в условиях патриархального общества, которое 
и наложило на него свой определяющий отпеча-
ток. тем более внимание привлекает, однако, та 
настойчивость и упорство, с каким черты более 
ранних отношений проглядывают там и сям, 
вылезают из всех щелей. 

образ Шатáны был пронесен через тысяче-
летия во всей своей цельности и силе, что сви-
детельствует о том, что и в новых патриархаль-
ных условиях некоторые реминисценции иной 
роли женщины, иных форм семьи и брака ни-
когда полностью не сглаживались, никогда не 
исчезали из памяти народа. иначе трудно было 
бы объяснить, как они могли бы удержаться в 
таком жизненном, реалистическом эпосе, как 
нартовский. 

в сюжетах о Шатáне есть положения, кото-
рые неприемлемы с точки зрения патриархаль-
ного уклада жизни горца. Шатáна берет на себя 
инициативу в браке с Урызмагом и добивается 
своего, наперекор общественному мнению. ког-
да урызмаг находится в длительном походе, она 
открыто посылает людей, чтобы ей отыскали и 
привели другого мужчину (см. сказание «сын 
Шатáны от черного ногайца»). урызмаг, узнав 
об измене Шатаны с Сафа, сохраняет полное спо-
койствие. никаких упреков, никаких сцен ревно-
сти. он просто удаляется, не сказав ни слова. и 
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когда Шатáна ловко оправдывается в своем по-
ступке, примирение наступает очень быстро. все 
эти черты абсолютно несовместимы с патриар-
хальной и моногамной идеологией современных 
осетин. и если народ удержал их в своем эпосе, 
то, надо думать, потому, что он чувствовал за ними 
какую-то другую, более древнюю правду. 

 Женщина выступает обычно в нартовском 
эпосе как существо сильное и властное, пользу-
ющееся большой личной свободой и самостоя-
тельностью. такова Шатáна, такова Агунда в 
сказании о женитьбе Ацамаза, такова Акула в 
сказании о женитьбе Батрадза, бесцеремонно 
отвергающая претендентов на ее руку и выби-
рающая жениха по своему усмотрению. 

По некоторым вариантам кадагов Дзерасса 
выходит замуж за своего свекра Уархага. от 
этого эпизода веет глубокой архаикой, посколь-
ку он представлен как пережиток группового 
брака. 

в сказаниях о женитьбе Сослана есть вари-
анты, в которых нельзя не видеть отражение 
перехода от группового брака к парному. в ва-
рианте, записанном в. Миллером, сослан, со-
крушив крепость Гори, добывает себе в жены 
красавицу агунду. однако остальные нарты — 
участники похода недовольны тем, что сослан 
единолично присвоил агунду; они считают ее 
общей добычей. чтобы избавиться от их домо-
гательств, сослан с женой скрывается в подзе-
мелье. когда нарты с помощью Сырдона откры-
вают их убежище, они удовлетворяются тем, 
что видят агунду, и уступают ее навсегда сос-
лану. сказание носит компромиссный характер. 
с одной стороны, как бы признается право 
всех нартовских воинов на агунду, но, в ко-
нечном счете, нарты добровольно и велико-
душно отказываются от этого права и отдают 
агунду сослану. в данном кадаге просматри-
ваются мотивы перехода от группового брака 
к парному. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1982. с. 21, 33–34.  
По в. и. абаеву

подг. р. П. кулумбегов

СРеДНИй КВАРтАЛ [АСтÆУККАГ  
СыХ] — один из Трех Кварталов Селения Нар
тов. судя по большинству сказаний, с. к. при-
надлежал роду Алагата. см. Три квартала. 
Алагата. 

СтАЛЬНАя КОЛеСНИЦА [ХЪАНДЗАЛ-
ДЖыН УÆРДОН]. у красавицы Акулы — 
жены Батрадза — была с. к. акула окна своей 
колесницы держала запертыми. когда Урызмаг 
напугал ее Агурскими войсками, она велела за-
прячь в свою крытую арбу шесть лошадей, при-
хватила с собой свои сокровища и отправилась 
в путь с урызмагом. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 245; нарты. огЭ. кн. 2. с. 264. 
х. ц. 

СтАЛЬНОй ЗАМОК [ÆНДОН ГАЛУАН] — 
сказочный замок из кадага «созырыко и дочь 
солнца ацырухс» («созырыхъо æмæ хуры 
чызг ацырухс»), который находится внутри 
скалы. в с. з. живет дочь Солнца — Ацырухс. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 509. 
и. б. 

СтАРАя ШУБА БОГА [ХУыЦАУы КÆР-
Цы ЗÆРОНД] — чудесная шуба, упоминаемая 
в кадаге «нартовский пастух» («нарты 
хъомгæс»). наряду с креслом (къæлæтджын),  
с. ш. б. — символ власти и величия Бога. По 
настоянию подросшего сына пастух оставил 
свое занятие, что опечалило нартов. они по-
просили Сырдона поставить перед ним невы-
полнимые задачи, чтобы не дать пастуху уйти. 
но вместо него все задания выполнил его сын. 
в том числе принес отцу подаренные ему бо-
гом шубу и кресло. Пастух надел шубу и раз-
местился в кресле, и с той поры нарты стали 
почитать его. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 578–581, 721. 
л. ч. 

СтАРШИй ФАМИЛИИ [МыГГАДЖы 
ХИСтÆР]. в кадаге «урызмаг и хамыц у дон-
беттыров» («уырызмæг æмæ хæмыц донбет-
тыртæм») под с. ф. подразумевается дед Урыз
мага и Хамыца Уархаг. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с 148–153, 485. 
л. ч. 

СтАРый ДОМ АХСАРтАГГАтА [ÆХСÆР-
тÆГГАты ЗÆРОНД ХÆДЗАР]. см. Общий 
дом нартов. 

СтОГЛАВые ВеЛИКАНы [СÆДÆСÆРОН 
УÆйГУытЁ]. в кадаге «рассказ нартовского 
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народа» («нарти адами таурæхъ») великаны, ко-
торые пытаются съесть (проглотить) нартов. в 
других кадагах не упоминаются. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 461. 
л. ч. 

СтРАНА ВеЛИКАНОВ [УÆйГУыты 
БÆСтÆ] — название местности в окрестно-
стях сел. едыс (верховья р. большая лиахва,  
урстуалта). находящийся там башенный ком-
плекс известен под названием «галуан велика-
нов» («уæйгуыты галуан»). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 525. 
л. ч. 

СтРАНА МеРтВыХ [МÆРДты БÆС - 
тÆ] — место обитания человеческих душ по-
сле смерти; делится на рай (дзæнæт) и ад 
(зындон). Повелитель с. м. — Барастыр, при-
вратники — Алмутак и Аминон. в с. м. ведет 

мост мертвых (мæрдты хид) — тонкая жердь 
или волосинка над пропастью. 

осетины верили в загробную жизнь и в их 
мифомышлении она представлялась продолже-
нием земной. все, что необходимо человеку в 
земной жизни — от коня до пищи, — требуется 
ему и в с. м.: вот основания столь частых, бога-
тых и многолюдных поминок и сопутствующих 
им пожертвований у осетин и их предков. Пра-
ведники пребывают в райских кущах, проводят 
свой досуг на берегах красивых рек и озер, тан-
цуют, веселятся и пируют. грешники же замали-
вают свои преступления, совершенные при жиз-
ни, и испытывают самые разные невзгоды. как 
обитель справедливого воздаяния, осетины на-
зывали и теперь называют с. м. «действитель-
ным миром» («æцæг дуне»), а земной мир — 
«ложным» («мæнг дуне»). 

с согласия барастыра покойнику возможно 
покинуть с. м. на время: до заката Солнца он 
должен успеть вернуться в с. м., иначе перед 
ним не откроются ворота. Этот мотив ярко вы-
ражен в сказаниях о Хамыце, Тотрадзе и Безы
мянном сыне Урызмага. 

в нартовском эпосе осетин наиболее полное 
и последовательное описание с. м. содержится 
в известном сказании «сослан в стране мерт-
вых» («сослан мæрдты бæсты»), существую-
щем более чем в десяти вариантах («нарт со-
зырыко», «как нарт сослан живым побывал в 
стране мертвых», «Путешествие сослана в 
страну мертвых», «как странствовал нарт со-
зырыко» и др. ). Это сказание прославляет под-
виг Сослана, бесстрашно вторгшегося в с. м., 

куда нет доступа живым, и содержит 
целый свод назидательных притч. 
При этом стоит заметить, что карти-
ны рая и ада в повествовании пере-
межаются; топографически рай и ад 
в эпическом нарративе друг от друга 
не обособлены. см. Рай. Ад. 

сюжет этой нартовской «боже-
ственной комедии» таков. чтобы же-
ниться на дочери Солнца, нарту  
сослану необходимо достать для 
уплаты калыма листья Азадерева,  
которое растет только в с. м. Проник-
нув в с. м., сослан созерцает удиви-
тельную галерею аллегорических  
житейских сцен, содержание которых 

сослан в стране мертвых. худ. а. джанаев

сослан в стране мертвых. худ. м. туганов
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разъясняет герою его покойная жена Бедоха. и 
смысл этот — нравственный, связанный с раз-
личными областями человеческого быта, психи-
ки и этикета. никто не может войти в с. м. или 
выйти из нее без позволения барастыра. однако 
великий герой сослан преодолел все препят-
ствия. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 212; сн. 1981. с. 181–182; 
м и л л е р. отголоски. с. 150–162; г а т и е в. суеверия;  
ч и б и р о в. оЭЭ. с. 352; ц г о е в. словарь. с. 318. 

л. а. чибиров

СтРАНА НАРтОВ [НАРт, НАРты БÆ-
СтÆ, НАРты ЗÆХХ, НАРты СтыР 
ЗÆХХ]. мифическая страна, родина героев-
нар тов. как правило, исконными насельниками 
страны являются нарты и мифический народ 
чинты (осет. чынтæ). согласно разным сказани-
ям, с. н. отождествляется либо с огромным 
замком Первого Нарта Уархтанага, либо с тре-
мя нартовскими селениями (Тремя квартала
ми), расположенными на склоне мировой горы 
(нарты хъæу). три нартовских села, или три 
квартала (нарты æртæ сыхы) населены тремя 
группами нартов — Алагата, Ахсартаггата и 
Бората. отдельно упоминается также куырдты 
сых (Квартал кузнецов), который, очевидно, не 
входил ни в один из трех упомянутых кварта-
лов. в одном сказании с. н. носит название 
«нарты калак-хъæу» (город-селение нартов). 

в с. н. имеются трех- или семиэтажная бое-
вая башня (мæсыг) или замок (галуан), Поляна 
игр (нарты хъазæн фæз / нарты Зилахар / нарты 
симæндон / хъазæн лæгъз), место обществен-
ных совещаний (Ныхас), иногда расположенное 
на вершине кургана (обау). в эпосе налицо семь 
ныхасов, но при этом упоминается и нарты 
стыр ныхас (большой нартовский ныхас). в 
квартале (или селении) алагата находится огром-
ный дворец (стыр хæдзар / дынджыр хæдзар / 
ардамонгæ хæдзар (см.: Общий дом нартов), в 
котором проходят общественные собрания 
(æмбырд), а также пиры-моления (куывд) и гада-
ния на лопаточной кости жертвенного животного. 
в этом же доме хранилась реликвия нартов — 
чаша Уацамонга (нартамонгæ / Æрдамонгæ). на 
крыше дома (дворца) алагата нарты исполняли 
ритуальный танец симд. в некоторых осетин-
ских и адыгских текстах дом алагата является 

белым, что соответствует белому цвету жрече-
ства в цветовой символике индоиранцев. в дру-
гих кадагах дом алагата отождествляется с 
«ацæты зæронд хæдзар» (старинным домом 
(рода) Ацата). в центре с. н., очевидно, в цен-
тральном квартале (или селении), стоит дом (или 
дворец) одного из родоначальников нартов — 
Бора. там же находится священный сад с Золо-
той Яблоней посередине. во дворе дома бора 
горит священный огонь (иумæйаг артдзæст / 
стыр артдзæст), обновляемый в специальные 
(праздничные) дни. За обладание этим домом 
разгорелась война между представителями ро-
дов бората и ахсартаггата. 

в с. н. находится также «нарты уарæн»  
(нартовская Площадь дележа), куда нарты при-
гоняли и где делили между собой угнанный 
скот. рядом с нартовскими кварталами находит-
ся и «фыдрохгæнæн цъæх дур» (букв. ‘серый 
камень забвения скорби’). в пределах с. н. на-
ходится также «уацкъуыпп» (священный 
холм), на вершине которого совершаются свя-
щеннодействия. упоминаются также «нарты 
стыр фæз» (большое нартовское поле), «нарты 
стыр хъугом» (большие пахотные земли на-
ртов), «нарты стыр сæрвæттæ» (большие на-
ртовские пастбища), «борæты зæппадз» (Склеп 
бораевых) и т. п. в с. н. течет нарты дон (река 
нартов). 

с. н. окружена высокими горами (нарты 
бæрзонд хæхтæ) и лесами, в которых прожива-
ют недружественные нартам племена, а также 
великаны (уæйгуытæ). нартовские воины часто 
отлучаются в дальние походы, длящиеся год, 
три года или семь лет. воспользовавшись этим, 
на с. н. нападают великаны. иногда нарты от-
правляются на охоту в горы или на равнину, 
прилегающую к их землям. на северной окраи-
не нартовского селения (Фасцагат), в густых 
зарослях (или в бурьяне) находится непримет-
ный дом нартовской ведуньи (къулбадæг-ус / 
къæсибадæг-уосæ). окраина или границы ми-
фической с. н. носят название «нарты арæнтæ / 
нарты зæхгæрон». За лесом на север от с. н. 
находится страна, соотносимая с потусторон-
ним миром. рядом находится и море, населен-
ное мифическими существами — Донбеттыра
ми, с которыми нарты состоят в родстве. в 
поздней осетинской традиции мифическая с. н. 
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прикреплена к реально существующим географи-
ческим объектам и селам современной осетии: 
Нар (в дигории), Лац (в куртатинском ущелье). 

в адыгской и карачаево-балкарской версиях 
нартовского эпоса также прослеживаются от-
дельные черты мифической с. н. вайнахский, а 
отчасти и абхазский варианты выделяются сре-
ди всех национальных эпических версий почти 
полным отсутствием сведений о мифическом 
нартовском селении. 

Лит.: иас. т. I. с. 8, 12, 42, 46, 50, 76, 84, 92, 228, 233, 
325; иас. т. II. с. 24, 271; нартæ. 1975. с. 35, 202, 216, 218, 
262, 274, 277, 313; Пнто. 1927. с. 40, 70; хиф. 1940. с. 40, 
88; нк. 1946. с. 206; мд. 1989. № 3. с. 79; нк. иаЭ. 1. 
с. 72, 191, 230–233, 313, 338, 395, 396; нк. иаЭ. 7. с. 45, 51, 
165, 169, 172, 174, 420, 426; нарты. огЭ. кн. 3. с. 21;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. 

Ю. а. дзиццойты

СтРеЛы С РАЗДВОеННыМ НАКОНеЧ-
НИКОМ [САДЖИЛ ФÆттÆ] — когда все-
вышний отвернулся от нартов, то по его повеле-
нию покровитель зерновых растений поступил 
так, чтобы хлеба нартов по ночам созревали, а с 
наступлением утра становились незрелыми, зе-
леными. тогда нарты по совету Шатáны сма-
стерили с. с р. н. и по ночам стреляли по коло-
сьям. стрелы срезали спелые колосья, и днем 
нарты собирали их вместе с соломой и могли 
иметь хлеб. 

такие наконечники стрел вилкообразной 
формы, выделяющиеся очень крупными разме-
рами (длина до 21 см), появляются в VIII в. не-
которые ученые относят их появление к X в., 
хотя такие наконечники имеются в аланских па-
мятниках VIII–Iх вв. из кобани и хулана. лез-
вийная часть у них располагалась с внутренней 
стороны вилки. Подобная форма наконечников 
получает распространение после X в. По пред-
положению а. а. сланова, она именно тогда 
оставила след в нартовском эпосе, где подоб-
ными стрелами нарты срезали колосья пшени-
цы. в эпосе эти стрелы носят название «саджил 
фат» («раздвоенная стрела»). в материалах осе-
тинской этнографии они сохранились под наи-
менованием сынæгдих — «вильчатый, подоб-
ный раздвоенным бедрам». стрелы с подобными 
наконечниками (в колчане лучника обычно бы-
вало не более одной такой стрелы) применялись 

для подрезания или срезания небольшого диа-
метра предметов (к примеру веревок), что и 
дало повод именовать эти наконечники срезня-
ми. считается, что основное применение по-
добная форма получила на охоте. однако поми-
мо охотничьих целей вильчатые стрелы могли 
использоваться и в бою, для поражения лоша-
дей противника. обычные наконечники не мог-
ли, как правило, сразить коня, в то время как 
массивный вильчатый срезень наносил глубо-
кую и широкую рану и, перерезав сухожилие, 
выводил лошадь из строя. 

Лит.: сн. 1978. с. 78. с. 491; с л а н о в а. а. военное 
дело алан I–хV вв.: монография. вл., 2007. с. 111–112. 

к. р. 

СтРУКтУРА НАРтОВСКОГО ЭПОСА. осе-
тинская версия нартовского эпоса, как наибо-
лее полная, состоит из нескольких взаимосвя-
занных циклов: 1. Начало нартов (Уархаг и его 
сыновья); 2. Шатáна и Урызмаг; 3. Сослан (Со
зырыко); 4. Батрадз; 5. малые циклы. Первый 
из этих циклов включает в себя также сюжеты, 
отражающие «события» эпохи творения. По-
следний цикл включает и сказание о гибели  
нартов. таким образом, нартовский эпос пред-
ставляет собой завершенное повествование о 
начале и конце выдающихся героев далекого 
прошлого. 

Первая попытка выделения циклов в нар-
товском эпосе принадлежит Ж. Дюмезилю  
(G. Dumézil), сгруппировавшему доступные 
ему сказания вокруг центральных героев (№ 2, 
3, 4 по отмеченной выше классификации). как 
отмечено выше, помимо этих главных, или ос-
новных циклов Ж. дюмезиль выделил второ-
степенные, или малые циклы, объединенные под 
названием «второстепенные герои и менее значи-
тельные подвиги». усовершенствованным вари-
антом этой схемы является упомянутая выше 
классификация, принадлежащая в. и. Абаеву, в 
соответствии с которой были изданы практически 
все сборники осетинского нартовского эпоса, 
начиная со сводного текста «нарты кадджытæ» 
(дзæуджыхъæу, 1946) и завершая последним се-
митомным изданием. 

По мнению Ж. дюмезиля, древнейшую 
часть нартовского эпоса составляют сказания и 
мифы, представленные в трех главных циклах. 

* 12
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такого же мнения придерживается е. м. Меле
тинский, полагающий, что наиболее древним 
среди них является цикл сослана (созырыко). 
в формировании малых циклов, по мнению  
е. м. мелетинского, значительную роль сыгра-
ла богатырская сказка. 

становление основных циклов нартовского 
эпоса относится к наиболее древнему (скифо-
сарматскому) периоду истории осетин. в осно-
ву этих циклов положены переработанные вер-
сии общеиранских (а в ряде случаев и 
общеарийских) сказаний и мифов, объединен-
ных вокруг трех главных персонажей: Шатáны, 
генетически связанной с авестийской ардви-
сурой анахитой; грозового героя батрадза и 
солнечного героя сослана. Позднее эти и дру-
гие герои в порядке генеалогической циклиза-
ции, свидетельствующей об укоренении патри-
архальных начал у предков осетин, были 
объединены в одном памятнике. в связи с этим 
е. м. мелетинский говорит о «напряженном 
интересе осетинского эпоса к теме предков». 

Лит.: G. Dumézil. Légendes sur les Nartes suivies de cinq 
notes mythologiques. Paris, 1930; а б а е в. нЭо. 1945. с. 14, 
30, 105; м е л е т и н с к и й 1963. с. 192–193, 202–204, 205; 
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 162 и сл. 

Ю. а. дзиццойты 

СУБАЛЦ. см. Сыбалц.

СУЛтАРХАГ [СУЛтÆРХÆГ] — трон царя 
далимонов, полукруглое деревянное кресло с 
резными украшениями из кадага «бора у дали-
монов» («борæ дæлимонтæм»). «в это время 
царь далимонов на своем султархаге погрузился 
в глубокий сон» («уыцы рæстæджы дæлимон-
паддзах йæ султæрхæгыл тарф фынæй кодта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 38, 459. 
л. ч. 

СУНДУК. см. Нартовский сундук. 

СУС-ДУР (ир. ) / СОС-ДОР (диг. ) — мифи-
ческий камень, от которого был рожден Сос
лан. По одному из сюжетных вариантов, при 
виде Шатáны у реки Уастырджи в образе па
стуха бросил с противоположного берега Цыку
рабусину (цыкура-фæрдыг / гъулахъи фæрдуг), 
которая попала в с.-д., и вошла душа в камень. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 12. 
л. ч. 

СУХИ [СУХтÆ] — название эпического наро-
да, который был полностью истреблен в сраже-
нии. Эта участь с. стала основанием устойчи-
вой сказительской формулы: «нарты перебили 
их, как сухов». 

Лит.: д з и ц ц о й т ы Ю. нарты. с. 228–229. 
л. ч. 

СУХСКАя РАВНИНА [СУХы БыДыР] — 
название равнины, известной своими чудесны-
ми конями. Сослан в с. р. пас трех своих коней 
(афсургов), которых забрал у Хамыца и никому 
не позволял переправляться через эту степь. 
Этимологически неотделимо от этнонима 
«сух». 

Лит.: сн. 1978. с. 368; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 225. 
Ю. дз. 

СУХСКОе ПОБОИЩе [СУХты ЦАГЪД]. 
нартовский эпос многослоен, содержит в себе 
отложения различных исторических периодов и 
отличается сложной структурой, включающей в 
себя как архаичные мифологические сюжеты и 
образы, так и сюжеты, основанные на своеобраз-
ном художественно-поэтическом осмыслении 
некоторых подлинных исторических событий. 
не вызывает сомнения тот факт, что нартовский 
эпос, порожденный исторической действитель-
ностью эпохи военно-иерархического общества, 
в специфических формах отражает эту действи-
тельность и, следовательно, несет в себе цен-
ную для историка информацию. 

особого внимания заслуживает древняя эт-
нонимика, отложившаяся в «нартиаде». в осе-
тинских сказаниях встречается название народа 
сухи, в связи с с. п., которое нарты устроили не-
когда сухам и которое приобрело нарицательное 
значение. так, в опубликованном в. и. Абаевым 
сказании «Последний балц урызмага» говорит-
ся о взятии нартами города черноморского кня-
зя, когда нарты «сухское побоище учинили кня-
жескому городу». аналогично в сказании 
«кадзиевская Шатáна и нартовская Шатáна» 
нарт Батрадз учиняет «с. п.» городу враждеб-
ных кадзи. то же самое находим в свободных 
текстах: в сказании «Последний поход урызма-
га» («уырызмæджы фæстаг балц») нарты со-
крушают врагов, «воскрешая время сухского 
побоища», а в сказании «как батрадз спас урыз-
мага» («батрадз уырызмæджы куыд фервæзын 
кодта») описывается избиение рода Бората — 
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«со времени сухского побоища не было подоб-
ного этому». 

комментаторы текстов нартовских сказаний 
обычно отказывались объяснить термин «сухи». 
не могли это сделать и сами сказители. един-
ственная попытка предпринята т. а. Гуриевым. 
исходя из своей концепции сильного монголь-
ского влияния на нартовский эпос осетин, он 
считает термин «сухи» монголизмом и связыва-
ет его с монг. «sukе» (секира). отсюда следует 
вывод, что «сухское побоище» нартовского 
эпоса — истребление секирой или топором, т. е. 
истребление безжалостное, а этническое толко-
вание термина «сухи» — один из многих случа-
ев ложно-этимологического осмысления. далее 
указывается, что «все монголы в своих истори-
ческих завоеваниях были вооружены топорами, 
которые ими применялись во время сражений, а 
также для полного и грубого истребления боль-
ших масс людей. наличие топора в качестве обя-
зательного оружия являлось, видимо, впечатляю-
щим и устрашающим само по себе», — пишет в 
этой связи т. а. гуриев. но с подобным толкова-
нием трудно согласиться. хорошо известно, что 
боевой топор — секира была оружием пешего 
воина, тогда как монгольская армия была конной 
и, соответственно, ее главным оружием были 
луки и стрелы. не случайно армянский писатель 
XIII в. григор акнерци (магакия) называет 
монголов «народом стрелков». 

возможно и иное толкование: с. п. — битва, 
некогда произошедшая в местности сух. в то-
понимике северной осетии зафиксировано не-
сколько географических названий с корнем 
«сух». но эти топонимы наделены формантом, 
обозначающим принадлежность к фамилии — 
«он» (сухон), а у одного из комментаторов 
встречаем и форму «сухтæ» (сухи). все это, в 
конечном итоге, заставляет нас склониться к 
признанию сухов нартовского эпоса осетин 
каким-то исчезнувшим (возможно, в результате 
«сухского побоища») этническим коллективом. 
важно также, что в глазах создателей эпоса 
«сухи» явно не принадлежат к числу нартов. 
Это не нартовское племя. 

с. п. с нартами «есть один из драматических 
эпизодов борьбы нартов с кавказскими племе-
нами. Поскольку в нартах осетинского эпоса мы 
вправе видеть ираноязычных предков осетин, 
сармато-алан, эпизод с «сухами» можно рассма-

тривать как один из аспектов алано-кавказских 
отношений. ясно, что столкновение с «сухами» 
имело для алан большое общественное значе-
ние — иначе оно вряд ли вошло бы в эпос и при-
обрело такое ярко выраженное символическое 
значение. 

кто такие «сухи»? единственная дополни-
тельная деталь, которую нам удалось уловить в 
эпосе, — связь сухов с равниной: «сослан был в 
это время в сухской степи», «вот доехал бат-
радз до сухской равнины». отсюда как будто 
вытекает, что «сухи» — жители равнины, а не 
горцы… между тем этноним имеет фонетиче-
ский облик, достаточно характерный для допу-
стимых предположений. 

решающее значение при этом имеет суффик-
сальная морфема «хэ», употребляемая в адыг-
ских языках для выражения множества, причем 
в значении «множества людей» (г. в. рогава), 
«их массы» (П. м. багов). рассматривая старую 
форму этнонима «адыги» — «адехи», «адыхэ», 
м. П. багов пишет: «учитывая фонетическую 
вариативность термина «адыге» в прошлом, 
можно полагать, что данное слово сложное, од-
ним из компонентов которого является рекон-
струируемое слово «хэ» со значением «масса, 
множество людей». в качестве дополнительных 
примеров укажем адыгские племенные наиме-
нования: зихи, абадзехи, бжедухи, убыхи… на-
конец и. а. гюльденштедт в местах расселения 
убыхов называет общество сахи, где мы можем 
видеть ближайшее фонетическое сходство с 
эпическим этнонимом «сухи». 

к перечисленным адыгским этнонимам с 
суффиксальной морфемой «хэ» примыкает 
древний этноним «брухи», упоминаемый в VI в. 
Прокопием кесарийским: «За пределами абаз-
гов до кавказского хребта живут брухи, нахо-
дясь между абазгов и аланов». Псевдо-арриан 
(V в. н. э. ) в своем перипле указывает р. бру-
хонта, «ныне называемую мизигом» — со-
временную р. мзымта в абхазии, что может 
свидетельствовать о локализации брухов ря-
дом с западной частью алании. современные 
историки склонны отождествлять брухов с 
убыхами. назовем также древние причерно-
морские племена колхи, гениохи, санихи, 
быть может, относящиеся к той же этнолинг-
вистической среде, что и интересующий нас 
термин «сухи». 
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таким образом, намечается некоторая воз-
можность термин «сухи» осетинского нартов-
ского эпоса считать, скорее всего, принадлежа-
щим к кругу древней адыгской этнонимики. 

осмысление этнонима «сухи», изложенное 
выше, позволяет пролить свет на далеко не яс-
ный и плохо освещенный источниками вопрос 
об алано-адыгских отношениях. согласно ма-
суди, адыги находились в состоянии раздро-
бленности и сопутствующих ей межплеменных 
усобиц… в военном отношении уступали ала-
нам, которые во времена масуди находились на 
стадии политической централизации. После па-
дения хазарии аланы расширили пределы сво-
ей территории не только на северном, но и на 
западном направлении, и на какой-то период 
включили в свое объединение адыгские группы 
Западного Предкавказья. а. в. гадло эту экс-
пансию алан на запад рассматривает как «по-
пытку аланского объединения выйти к морю». 
спасаясь от набегов — «балцев», кашаки укры-
вались в крепостях на побережье Черного моря. 
в таком случае избиение адыгского племени су-
хов могло иметь место в х в… наличие алан-
ских археологических памятников в средней, 
равнинной (ср. «сухская степь») части Прику-
банья (подкурганный катакомбный могильник 
I–III вв. н. э. «Золотое кладбище» между стани-
цами казанской и воронежской) свидетельству-
ет о непосредственном контактировании алан и 
адыгов в этой части Прикубанья уже в начале 
нашей эры. Появление алан в правобережном 
Прикубанье и оттеснение ими аборигенов мог-
ло сопровождаться вооруженной борьбой...
историческое «сухское побоище» осетинского 
нартовского эпоса вполне допустимо и в ука-
занное время. 

Лит.: два этюда об осетинском нартском эпосе. I. кто 
такие «сухи»? // волф. ордж., 1984. с. 90–94; к у з н е - 
ц о в. нартский эпос; а б а е в. из осетинского; г у р и е в. к 
проблеме; т у г а н ов. кто такие; ц а г а е в а. топонимия. I; 
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 228–229. 

в. а. кузнецов

СХУАЛИ-УАИГ, СХУАЛИ-МАЛИК [СХУА-
ЛИ-УÆйыГ, СХУАЛИ-МÆЛИКК] — живет 
за горой Уарп, возвышающейся над его владени-
ями — кырмызы быдыр (см. Кырмыза равнина). 
между ним и нартами расстояние восьмидневно-
го и восьминочного перехода. с.-у. — сильный и 

злостный враг нартов. когда с.-у. убил нарта Бце
га, его сын Сидамон с Ацамазом и другими отваж-
ными нартами пошел расправиться с ним. оси-
лить его никто не мог. сидамон в этом почти 
преуспел, и все же одолеть с.-у. ему не удавалось, 
потому что смерть великана была от его собствен-
ного маленького ножика. и только когда сидамон 
выхватил нож, он смог убить с.-у. 

героями другого сказания, где с.-у. носит 
титул малика, являются Урызмаг и Шатáна. в 
лютый год Шатáна, переодевшись в одежду 
урызмага, погнала нартовский скот в страну ма-
лика, поскольку его земля была богата расти-
тельностью. хитрая женщина обманула малика, 
представившись работником урызмага. тот раз-
решил и дальше ей пасти скот, если она позна-
комит его с Шатáной. малик получил обещание 
и через некоторое время явился в дом урызмага. 
Шатáна спрятала урызмага, сама приняла гостя 
и усадила его в кресло. Женщина стала интере-
соваться, где у него находится душа: «Покажи 
мне, где твоя душа, и я помою ее». «вон в стол-
бе», — сказал схуали-малик. когда Шатáна на-
чала его мыть, он засмеялся и сказал: «что моей 
душе там делать? она вон в очаге». когда 
Шатáна начала мыть очаг, схуали-малик сказал: 
«что моей душе там делать? она за семью пере-
валами внутри оленя». таким хитрым образом 
Шатáна с урызмагом узнали о месте обитания 
души врага и убили его: «вспорол он оленя. из 
оленя выпрыгнул заяц, борзая погналась за ним 
и поймала. урызмаг вспорол зайца и достал 
трех голубей: в одном была душа маликка, в 
другом — надежда, в третьем — его сила». 
урызмаг уничтожил надежду и силу, а душу 
принес врагу, чтобы при нем ее разорвать. в 
приведенном сказании наблюдается мотив на-
хождения души вне тела, характерный для древ-
ней религии и мифологии многих народов. 

г. Бейли полагал, что схуали — это ‘хорез-
миец’, ср. киеворусское хвалисы ‘хорезм’, сле-
довательно, нарты кочевали на севере каспий-
ского моря. Ю. а. Дзиццойты, поддерживая эту 
гипотезу, сопоставил топоним кырмызы быдыр 
‘красная степь’ с кызылкум ‘красные пески’ и 
согласился, что в осетинском эпосе сохранилась 
память о хорезме. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 466–469; нк. иаЭ. 1. с. 167–168; 
П л а е в а З. к. уаиги — враги ацамаза: от хтонической 
архаики до борьбы с феодалами // исоигси. 2015. № 18 
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(57). с. 88–89; B a i l e y H. W. Ossetic (Nartä) // Traditions of 
Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 260; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 180–182. 

к. Ю. рахно

СЧет [НыМАД]. Понятие с. в «нартиаде»  
Ж. Дюмезиль связывал с образом Сырдона: «сыр-
дон, по-видимому, все же более “осведомлен”: он 
знает не только то, что отдалено расстоянием, 
но и то, что скрыто будущим. у него чудесная 
способность считать». в кадаге «счет сырдо-
на» («сырдоны нымад») представлен ответ ге-
роя на вопрос нартов о том, кого больше — жи-
вых или мертвых. По его подсчетам, мертвых 
оказалось в два, в три раза больше («куд 
æрнимадта, уотемæй мæрдтæ дууæ, æртæ хатти 
фулдæр æнцæ»). 

согласно другому сюжету, нартам нужно уз-
нать точную численность волшебного войска, 
которое только при этом условии будет предо-
ставлено в их распоряжение. Шатáна не обла-
дает чудесной способностью сырдона, но она 
знает, как разговорить его. Пока ночью сырдон 
бродит, забавы ради подсчитывая таинственных 
воинов, она успевает сшить штаны в трех шта-
нинах, а на заре вывешивает свое изделие на 
видном месте. сырдон тут же появляется и на-
чинает ее высмеивать: «что же это ты, Шатáна! 
для чего тебе штаны о трех штанинах? в войске 
ахсартаггата тысяча и тысяча тысяч человек и 
еще сверх того сто, но ни одного треногого сре-
ди них нет!» (дюмезиль). 

в сюжете о последнем походе Урызмага го-
нец, отправленный им из плена, сообщает в 
иносказательной форме, каким должно быть во-
йско, которое должны прислать нарты:

«сто сотен — однорогих быков,
удвоенную сотню — двурогих быков,
трехрогих — около тысячи,
четырехрогих — восемь сотен,
Пятирогих — удвоенную девятку». 

(«сæдæ сæдæйы — иусисон галтæ,
дывæрсæдæйы — дысисон галтæ,
Æртæсионтæй — æрдзæмæ æввахс,
цыппарсионтæй — уæд астсæдæйы,
фондзсионтæй та — фараст дывæры»). 

Процесс с. встречается и в связи с другими 
эпическими образами. Уархагу и Уархтанагу 

мать предлагает сосчитать нартов в пятничный 
день во время игр (хъæзтытæ), когда все они бу-
дут в сборе, чтобы затем поднести им подарки. 

в осетинском эпосе выделяются два основ-
ных вида счетных операций: с. до трех и с. до 
семи. Примером последнего может служить сю-
жет о строительстве нартами башен в течение 
семи условленных дней, итогом которого долж-
но было стать избрание старейшины. сказание 
выстроено вокруг числа «семь». его квинтэс-
сенцией выступает обращенная к Донбетты
рам просьба урызмага, в которой встречаются 
семь словоупотреблений лексемы «семь» (авд). 
с. до семи использован в кадаге «смерть ахса-
ра и ахсартага» («Æхсар æмæ Æхсæртæджы 
мæлæт») в связи с необходимостью определе-
ния дней недели и соотносится с отрубленными 
ахсартагом головами семиглавого великана  
(уаига). 

обнаруживаются в «нартиаде» и отголоски 
существовавшей у осетин восьмеричной систе-
мы счисления в устойчивом выражении 
«æстæмæй-астмæ», означающим недельный 
срок: «сайнаг-алдар угощал (букв. задержал) их 
неделю» («сайнæг-æлдар сæ æстæмæй-астмæ 
бауорæдта»); «борафарныг из рода бората уго-
щал жителей села в течение недели» («бориати 
борæфæрнуг хинцгæ кодта гъæуи æстæмæй-
астмæ»). 

бытовавший у осетин до второй половины 
XX в. парный с. (къæйттæй нымад) также на-
шел отражение в эпосе:

«там по двое они встали,
там группами они появлялись…»

(«уым къæйттæ-къæйттæ куы ‘рлæууыдысты,
уым чыртæ-чыртæ куы ‘взæрыдысты…»). 

формула «обратного», или «убывающего» 
с. встречается в сказании об Ахсаре и Ахсарта
ге. братья вернули Яблоню, украденную у них 
чертями, и посадили ее во дворе дома. черти 
приходили и просили отдать ее. «один сказал 
ему: “если не отдаешь ее, пусть не вырастет на 
ней больше половины”. другой сказал ему: 
“если не отдаешь ее, пусть не вырастет на ней 
больше трех”. третий сказал: “если не отдаешь 
ее, пусть на ней и одно…”. он должен был ска-
зать “и одно не вырастет”. но к тому времени 
ахсартаг убил его, и на том оборвалась его речь. 



182

СыБАЛЦ

с тех пор на яблоне не росло больше одного 
яблока». 

(«иу ын загъта: “кæд æй нæ дæттыс, уæд йæ 
уæлæ æмбисæй фылдæр мауал æрзайæд”. иннæ 
йын загъта: “кæд æй нæ дæттыс, уæд æртæйæ 
фылдæр йæ уæлæ мауал æрзайæд”. Æртыккаг ын 
загъта: “кæд æй нæ дæттыс, уæд йæ уæлæ иу…”. 
хъуамæ загътаид “иу дæр мауал æрзайæд”. фæлæ 
йæ уæдмæ Æхсæртæг æрбамардта æмæ иу, зæгъгæ, 
ууыл аскъуыд йæ ныхас. уый адыл фæткъуы-
бæласыл иу фæткъуыйæ фылдæр нал зади»). 

двадцатеричная система счисления исполь-
зуется в описании батрадзом сцены охоты: 
«Этот зверь вошел в одну пещеру, и вышли от-
туда двадцать (букв. ‘вышел оттуда в количе-
стве двадцати’). вошел во вторую, и вышли со-
рок. удивление на меня нашло, что это такое. в 
третью пещеру он вошел — стало их шестьде-
сят. из четвертой пещеры — восемьдесят. из 
пятой пещеры вышло сто. во сколько пещер за-
шел зверь, столько раз прибавилось к нему по 
двадцать. сколько бы их ни было, но были они 
одинаковы ростом, весом, были внешне похо-
жи» («уыцы сырд иу лæгæтмæ бацыд, æмæ 
дзы ссæдзæй рацыдысты. дыккагмæ бацыд, 
æмæ дыууиссæдзæй рацыдысты. дис мыл баф-
тыд, зæгъгæ, ай цы хабар у. Æртыккаг лæгæтмæ 
бацыд — æртиссæдз баисты. цыппæрæм лæ-
гæтæй — цыппарыссæдзы. фæндзæм лæгæ - 
тæй — фондзыссæдзы баисты. афтæ, цал 
лæгæтмæ хызтис сырд, уал ыссæдзы йæм 
æфтыди. сæ нымæц дæр цыфæнды уæд, фæлæ 
уыдысты æмхуызон: æмыйас, æмуæз, æнгæс»). 
в данном примере число зверей растет в ариф-
метической прогрессии. 

своеобразная форма с., предполагающая 
удвоение, содержится в речи урызмага: «идите, 
нарты, заберите свой скот, у кого было двадцать 
голов, пусть заберет сорок, у кого было десять, 
тот пусть двадцать забирает, так, вдвое больше 
забирайте все» («рацæут, нартæ, аскъæрут уæ 
фос, ссæдз кæмæн уыдысты, уый дыууиссæдз 
акæнæд, дæс кæмæн уыдысты, уый ссæдз 
акæнæд, афтæ дывæртæй акæнут уæ фос уе 
ʼппæтдæр»). 

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с. 111, 130–131; нартæ. 
1975. с. 313; нк. 1989. с. 162, 234–236; мд. 2006. № 8.  
с. 121–146; нк. иаЭ. 4. с. 365–366, 569; нк. иаЭ. 5. с. 58, 
225; нк. иаЭ. 6. с. 193. 

м. в. дарчиева

СыБАЛЦ (ир. ) / СУБАЛЦИ (диг. ) — моло-
дой нартовский герой. согласно эпическому 
сюжету «рождение урызмага и Шатáны» 
(«уырызмæг æмæ сатанайы райгуырд»), с. — 
сын Уархага, в сказании «как хамыц женился 
на дочери быцента» («хæмыц быценты чыз-
джы куыд ракуырдта») — брат Урызмага и Ха
мыца. в кадаге «о славном сыне чандза-ма-
леньком суае» (рус.) представлен как равный по 
значимости с именитыми нартами персонаж 
эпоса, упоминается как участник нартовских 
походов, наряду с урызмагом и Сосланом. со-
гласно сказанию, у богатого нарта Чандза по 
милости Бога появились долгожданные дети: 
семь сыновей от семи жен. сыновья подросли, 
возмужали и отправились в поход. После всех 
испытаний на чужбине, из сыновей чандза вы-
жил лишь один суай, обладавший невероятным 
аппетитом и силой. когда судьба свела его с от-
цом, то на просьбу сына назвать ему лучших из 
нартов, с которыми можно собраться в поход, 
чандз ответил: «самые лучшие у нартов — это: 
урызмаг, созырыко и сыбалц, достойнее этих 
мужей у нартов нет, разве еще батрадз и со-
слан». в совместном походе с урызмагом, со-
зырыко и с. у суая было несколько удивитель-
ных приключений. особо примечательными 
показались ему отношения с. и его коня, с кото-
рым нартовский герой советовался в важных во-
просах. 

Ж. Дюмезиль отметил любопытные паралле-
ли некоторых сюжетов «нартиады» и «махаб-
хараты». в частности, сын Солнца карна но-
сит с рождения, благодаря своему отцу сурье, 
волшебную кольчугу. она становится неотъ-
емлемой частью его тела, и снять ее карна 
смог, только нанеся себе кровоточащую рану. 
с образом индийского карны сопоставляется 
образ осетинского с., который в сказании о 
его браке с дочерью Солнца получает от тестя 
прекрасную кольчугу и отдает ее отцу. Позд-
нее враги снимают с отца кольчугу, одновре-
менно содрав с него кожу на два ремня. ис-
следователь считает этот мотив очень редким, 
более не встречающимся в мировом эпическом 
фольклоре. 

Лит.: нарты. огЭ. с. 107; Ш а н а е в. осетинские.  
с. 3–11; нк. иаЭ. 3. с. 251, 609; нк. иаЭ. 5. с. 633–648;  
д ю м е з и л ь. скифы. с. 105–106, 115. 

л. а. чибиров 
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СыБыДтА [СыБыДтÆ] — мифический 
низкорослый народ. упоминается в «сказании о 
том, как родился сын хамыца батрадз» 
(«хæмыцы фырт батрадз куыд райгуырди, уый 
кадæг»). в других вариантах сказаний — те же 
Быцента, родня жены Хамыца, матери Батра
дза (Быценон). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 59–60, 609. 
л. ч. 

СыН БОГА И СОЛНЦА [ХУыЦАУ ÆМÆ 
ХУРы ФыРт] — так величает себя Уастыр
джи в кадаге «уастырджи и нарт маргуц» 
(«уастырджи æмæ нарты маргъуыц»): «Ӕз 
куы дæн уæларвон уастырджи, хуыцауы æмæ 
хуры фырт». данное определение примени-
тельно к образу уастырджи и не встречается в 
других фольклорных текстах, однако весьма 
ярко отражает солнечную природу небожите
ля, исполняющего волю Хуыцау. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 531–534, 712. 
м. д. 

СыН БУРНА [БУРНы ФыРт / БУРы 
ФыРт] — персонаж кадага «как тотрадз ото-
мстил за своего отца» («тотырадз йæ фыды туг 
куыд райста»), убийца отца Тотрадза. его не-
возможно убить острием обычного меча или 
пронзить стрелой. он может погибнуть лишь от 
меча, выкованного Курдалагоном и хранящего-
ся под кроватью самого с. б. По подсказке Уас
тырджи этот меч попал в руки к тотрадзу, и он 
отомстил за смерть своего отца. в кадаге «сын 
созырыко тотрадз» («созырыхъойы фырт то-
тыраж») встречается вариативное имя буры 
фырт. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 467, 562; нк. иаЭ. 5. с. 339– 
346, 692. 

и. б. 

СыН КУЛБАДАГ-УС [КЪУЛБАДÆГ-УСы 
ФыРт] — персонаж кадага «урызмаг и созы-
рыко» («уырызмæг æмæ созырыхъо»). мало-
летний с. к.-у. был отважным и доблестным, 
погиб в сражении между нартами и Челахсар
тагом. чтобы добиться дочери челахсартага, 
созырыко собрал войско, к которому присоеди-
нился с. к.-у., родившийся той же ночью. в бою 
он разгромил весь город вместе с жителями. че-
лахсартаг, узнав о случившемся, сразился с ним 

и выпустил в него одну из трех стрел, подарен-
ных ему Богом (см. Адзала три стрелы). Урыз
маг попытался вынести раненого юношу с поля 
боя и спасти ему жизнь, но им встретился ко-
варный Сырдон, который упрекнул воина: 
«урызмаг! твое войско разгромлено, а ты не-
сешь на себе сына кулбадаг-ус». услышав о по-
ражении, урызмаг оставил юношу, а сам поспе-
шил выручать нартов. Подобные козни сырдон 
строит и Сослану, чтобы не дать ему спасти сво-
его юного соратника. Ж. Дюмезиль сравнивает 
действия сырдона с эпизодом скандинавской 
мифологии, в котором Локи мешает воскресить 
бальдра. 

с. к.-у. является и персонажем осетинских 
преданий. см. Кулбадагус. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 195–196, 631; д ю м е з и л ь. 
оЭм. с. 116; к у с а е в а З. к. архетип къулыбадæг-ус в 
«кадагах о нартах» // исоигси. Шму. вып. 24. 2020.  
с. 19–41; с о к а е в а д. в. легенды и предания осетин: 
контекст традиции: монография. вл., 2010. с. 40, 49–56, 
172–211. 

и. б. 

СыРДОН — популярнейший персонаж нар-
товского эпоса осетин, центральный герой од-
ного из второстепенных циклов. как эпизодиче-
ский образ с. фигурирует во многих сказаниях, 
играя заметную роль в их сюжете. 

с. — хитрый и коварный плут, мастер на 
злые шутки и всевозможные козни, сеющий 
раздор и конфликты (особенно при дележе до-
бычи); его постоянные эпитеты — «лживый 
сырдон» (гæды сырдон) и «злой гений нартов» 
(нарты фыдбылыз). вместе с тем он, будучи на-
деленным изворотливым умом и тайным знани-
ем, в трудную минуту выручает нартов совета-
ми и своей изобретательностью (спасает 
именитых героев от великанов-людоедов; пере-
считывает войска КафтысарХуандоналдара, 
что необходимо нартам для победы и т. д. ). его 
признают всезнающим. 

с. — оборотень, способный превращаться в 
старуху, старика, молодую женщину, ласточку 
и неодушевленные предметы (золотую шапку). 
образ с. развивался в эпосе не в героическом, а 
в комическом и бытовом плане. соответственно, 
с. является носителем юмористического нача-
ла. известен оригинальный мотив его рождения 
от проклятия чертовки. однако в большинстве 
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жилище-лабиринте возле устоев моста. в тек-
стах подчеркиваются зооантропоморфные чер-
ты внешнего облика с.: «…смотрел, не моргая, 
обликом был похож на [дикого] зверя…» и его 
демоническая природа: «чем-то он на нас по-
хож, но есть в нем что-то от далимонов». Проис-
хождение имени с. связывают с корнем «сырд / 
сирд» — «зверь» (в значении «дикий, противо-
поставленный домашним животным»). нарты 
не принимают с. в свое общество, ситуация ме-
няется лишь когда он преподносит в дар нартам 
фандыр (сделанный из частей тел своих убитых 
сыновей), и Урызмаг дает ему право сидеть на 
нартовском Ныхасе. демоническое начало в с. 
проявляется во враждебности к одному из глав-
ных нартовских героев — Сослану: с. при за-
калке сослана в волчьем молоке посоветовал 
укоротить корыто, и уязвимые колени сослана 
станут причиной его гибели; из-за козней с., 

подстроившего жребий, сослану выпало труд-
ное испытание гнать нартовские табуны в земли 
великана Мукара; с., превратившись в шапку, 
выведал способ погубить нартовского героя и 
его чудесного коня; с. подговорил Балсагово 
Колесо вероломно поразить сослана; наконец, 
с. издевается над телом умирающего нарта (или 
оскверняет могилу), и его настигает посмертная 
месть сослана. в ряде вариантов с. становится 
также виновником гибели другого видного ге-
роя — Батрадза, затем и гибели всех нартов, 
которые перестали по совету с. почитать Бога 
(хуыцау). 

образ с. как плута и обманщика (триксте-
ра), вероятно, восходит к отрицательному вари-
анту «культурного героя». становясь центром 
циклизации, образы культурного героя подле-
жат двойственной разработке: в направлении 
героической идеализации и в русле плутовства. 

в нартовском эпосе мотивы культурных де-
яний (положительно-героических и пародийно-
комических) связаны с сосланом и с. как коми-
ческая переработка темы мировой жертвы 

сказаний с. — сын водного покровителя Гатага 
(вар.: гета, батаг) и Дзерассы (вар.: ацира). оби-
тает с. отдельно от нартов — в таинственном 

сырдон. худ. м. туганов

старейшины нартов слушают игру сырдона. 
худ. у. гассиев

как сырдон сделал арфу. худ. м. туганов
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может быть интерпретирован эпизод с с. на 
верхушке дерева: когда нарты решили наказать 
его, они нагнули дерево и привязали к нему за 
усы с. ; хитростью он смог убедить проходяще-
го мимо пастуха поменяться с ним местами (от-
туда якобы «видны земли, воды, рай, ад — сло-
вом, все, что сотворил бог»). в итоге с. со 
стадом вернулся в нартовское село и вновь уни-
зил именитых героев богатством своей добычи. 
данный мотив находит параллель в «махабха-
рате» и скандинавской мифологии (один на ясе-
не иггдрасиль). в архаических текстах образ 
человека, висящего на дереве, отражает идею 
мировой жертвы. дерево, на котором висит с., в 
его речи приобретает свойства Мирового древа: 
с него можно обозреть весь сотворенный богом 

мир. комизм эпизода заключается в том, что 
рассказчик и слушатель не сомневаются в лу-
кавстве нартовского пройдохи и ложности его 
«знания», тогда как глупый пастух уверен в его 
истинности. Здесь же уместно и следующее 
сравнение. в одном из сказаний, согласно заяв-
лению самого с., его душа находится на кончи-
ке среднего пальца, чему имеет место археоло-
гическая иллюстрация: на северном кавказе 
обнаружено множество захоронений с кольцом 
на среднем пальце (Цимиданов). 

Перед смертью с. завещал нартам: «не хо-
роните меня там, куда мне будет слышен крик 
людей и блеяние скота». нарты пренебрегли его 
просьбой и похоронили его на ныхасе. и когда 
один из них сердился на другого, то произносил 
проклятье: «тот, кто из нас говорит неправду, на 
том свете сырдону будет конем!». тогда нарты 
сказали: «да он покойный хлеще живого изде-
вается над нами!». выкопали его и бросили в 
море. сырдон был племянником Донбеттыров. 
они оживили с., и он пришел к нартам. тогда 
нарты сказали: «и под камнями нет смерти 
сырдону!». 

изредка с. признают покровителем нижнего 
мира. образ с. обнаруживает широкий круг па-
раллелей с фольклорным типом героя-триксте-
ра (ср.: ирл. злокозненный Брикрен; исланд. 
Локи, виновник смерти бальдра), но он сохра-
няет свою яркую художественную индивиду-
альность. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1. с. 170; нк. иаЭ. 2. с. 852; 
нк. иаЭ. 4. с. 454; а б а е в. иЭсоя. т. III. с. 207; и в а н 
е с к о а. е. нартовский сырдон — персонаж второго пла-
на? // человек второго плана в истории. вып. 1. р.-на-д., 
2004; м е л е т и н с к и й. ПгЭ. с. 171–175; ц и м и д а н о 
в. нартовский эпос осетин и срубная культура: поиск схож-
дений // исонии. вып. 1 (40). вл., 2007; Dumezil G., Loki, 
1948; с о к а е в а д. в. Переосмысление традиционных 

сырдон. худ. а. хетагуров

сырдон. худ. у. кануков
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образов в современных устных рассказах осетин // IX кон-
гресс этнографов и антропологов россии: тезисы докладов. 
Петрозаводск, 4–8 июля 2011 г. Петрозаводск, 2011. с. 71. 

а. е. иванеско 

СыРДОН: АРеАЛЬНые СВяЗИ. ареальные 
связи образа с. уводят нас далеко на восток. 
ученые видели сходные мифологические черты 
в образах индийского 
мудреца вишвамитры 
и с. в частности, 
вишвамитра живет у 
слияния рек сараю и 
ганги, то есть на гра-
нице двух миров. ана-
логично расположен 
один из домов с. вос-
токовед Э. Сатцаев 
проводит параллель 
между некоторыми сю-
жетами цикла с. (рож-
дение и связь с водной 
стихией, случай с приклеиванием нартов к си-
дениям, кража коровы у Хамыца, мнимая смерть 
с.) и поэмы «Шахнаме». весьма схожи дей-
ствия верховного божества ирана ахримана и 
его воинства и нарта с. однако ахриман чи-
нит исключительно зло и ни при каких обсто-
ятельствах не приходит на помощь иранцам; 
с. же, при всей его противоречивости, часто 
совершает благие деяния. в целом общность 
мифологического образа с. с подобными ему 
персонажами индоевропейских мифологий 
обнаруживает в нем древнейшие культовые 
пласты (Цагараев). 

По желанию Индры тайное место, где укрыва-
ли коров, обнаружила собака сарама. тайное жи-
лище с. хамыц обнаружил с помощью собаки с. 

Ж. Дюмезиль посвятил специальное иссле-
дование сравнительному анализу героя сканди-
навских саг Локи и с. ученый назвал локи 
двойником нарта с.: они в большой мере повто-
ряют друг друга. По словам в. и. Абаева, эти 
параллели, выявленные в основном Ж. дюмези-
лем, выходят за рамки случайных совпадений, 
«все черты локи обнаруживаются в сырдоне, и 
все черты сырдона — в локи». Параллели на-
столько поразительны, что вряд ли допустимо, 
что могли возникнуть случайно, независимо 
друг от друга. 

кроме упомянутых образов, в эпическом 
мире северо-Западной европы имеется ряд ге-
роев, в определенной степени схожих с с. тако-
вы Брикриу из ирландских саг уладского цикла, 
сенешаль кеу из легенды о рыцарях «круглого 
стола» и бог асов один. в известном сюжете о 
том, как нарты привязали с. усами к верхушке 
дерева (см. Сырдон), Иванеско увидел довольно 
точную аналогию с. с одином и иггдрасилем, 
несмотря на то, что в жанровом отношении дан-
ные тексты весьма далеки друг от друга. 

вместе с тем, немало общих элементов меж-
ду нартовскими сказаниями и гомеровским 
эпосом. в этом отношении представляет боль-
шой интерес работа а. Кристоля, посвященная 
сравнительному анализу главного героя грече-
ских мифов Одиссея и с. ; определенная бли-
зость к с. выявляется и в образе греческого Ор
фея. но наиболее близок с. гермес — дед 
одиссея, — похититель коров и изобретатель 
струнного инструмента — лиры. 

однако при обилии сходных моментов меж-
ду с. и героями других эпических текстов, с. 
остается глубоко специфическим персонажем, 
аутентичным продуктом осетинского народно-
поэтического мышления. в частности, это отно-
сится к яркому юмористическому началу, не 
свойственному ни ирландским сагам, ни скан-
динавским эддам, ни нибелунгам (абаев). 

довольно любопытны параллели нартовско-
го эпоса с русскими былинами, хорошо просле-
живаемыми на основе сопоставления образов 
Садко и с., также отмеченных типологической 
близостью (Тадевосян). садко — эпический му-
зыкант, певец-гусляр, обладающий магической 
силой. его искусство дает ему власть над сила-
ми природы. с. — также музыкант, обладаю-
щий сверхъестественными способностями и 
пользующийся покровительством сверхъесте-
ственных сил. архетип садко, певца и музыкан-
та, повсеместно соотносится с водной первоос-
новой. он спускается в водное царство и 
благополучно возвращается на сушу. что каса-
ется с., то он является сыном покровителя рек 
Гатага и воспитанником подводного царства 
Донбеттыров; когда нарты бросили его мерт-
вое тело в море, Донбеттыр воскресил его, и с. 
вернулся к нартам. наблюдаются параллели с 
образом с. и в «слове о полку игореве». «смыс-
леный» боян, воспевавший войны, в поэме на-
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зывается потомком хтонического змееподобно-
го божества велеса, связанного со скотом, 
дикими животными, водой, клятвой с помощью 
земли, камнями, загробным миром, и отождест-
вленного позже в балто-славянской перспективе 
с демоническим существом. Посвященные ве-
лесу святилища сооружались возле рек на окра-
инах городов. боян, который умеет превращать-
ся в ласку, соловья, орла и волка, помнит 
усобицы прошлого, он способен при помощи 
своего красноречия «ущекотати плъкы», то есть 
заставить правителей начать войну, его отзывы 
о князьях порой резки, саркастичны и безжа-
лостны. 

Лит.: сн. 1981. с. 215–217; онс. 2011. с. 222–223;  
а б а е в. нЭ. 1945. с. 69–72; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 94–
139; к р и с т о л ь. сырдон с. 149–259; т а д е в о с я н. 
архетипы. с. 126–127; с а т ц а е в. нартский эпос. с. 70–
79; р а х н о к. Ю. арфа сырдона: балканско-средиземно-
морские параллели // Nartamongæ. аои. 2019. Vol. XIV.  
№ 1, 2; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 257. 

л. а. чибиров

СыРДОН: НАЦИОНАЛЬНые ВеРСИИ. 
образ с. имеется в национальных вариантах 
нартовского эпоса других народов. однако сте-
пень его присутствия в них разная. 

 с. у ингушей — боткий Ширтка (ботоко-
Шертуко). отличается боткий Ширтка от с. 
двумя важными чертами: его сверхъестествен-
ные свойства выражены более рельефно, а его 
контакты с потусторонним миром — более ре-
гулярны. кроме того, в этом персонаже почти 
полностью нивелируются гротескные крайно-
сти, свойственные с. Ширтка более искренен и 
справедлив, и менее злобен в отношении к орст-
хойцам, нежели с. по отношению к нартам (Дю
мезиль). Ширтка не был ни орстхойцем, ни на-
ртом, но был на стороне орстхойцев и помогал 
им в критических ситуациях. 

сближает же с. и Ширтка то, что их сыновья 
оказываются сваренными в котле; они оба 
мстят нартам, но при этом нередко выручают их 
из беды. ингушский боткий, также связанный с 
водной стихией, выступает соответствием осе-
тинского Гатага, отца с. Эпические образы 
осетинского с. и чечено-ингушского боткий-
Ширтка, по мнению в. б. корзуна, «связаны 
своим происхождением со скифо-сармато-алан-
ской фольклорной средой». 

в нартовском эпосе карачаевцев и балкар-
цев с. соответствует Ширдан. Здесь этот образ в 
значительной степени утратил индивидуаль-
ность (дюмезиль). 

в абхазском фольклоре выявляются два пер-
сонажа, типологически схожие с с.: сказочный 
Шардын («Шардын и гости») и язвительный 
эпический гутсакьи. 

у адыгов в образе Ширтана сохранились от-
дельные черты с., а некоторые особенности ха-
рактера перешли к сосруко. в результате, 
кабардинский сосруко преимущественно вы-
ступает в образе хитреца и волшебника, нежели 
воина (Лопатинский). 

в черкесских сказаниях вообще отсутствует 
персонаж под именем с., его заменяет некая ко-
варная советчица, старуха. наличие образа с. в 
осетинских, абхазских, балкарских и чечено-ин-
гушских вариантах, плюс осетинское происхож-
дение самого имени сырдон (от осет. сырд — 
зверь. — л. ч. ) — дает основание полагать, что 
цикл сырдона восходит к скифо-аланскому 
(осетинскому) ядру нартовского эпоса (Гаглой
ти). По данному вопросу аналогичного мнения 
придерживался и Ж. дюмезиль. 

Лит.: л о п а т и н с к и й. кабардинские тексты. с. 19; 
а х р и е в. из чеченских сказаний // сскг. вып. 5. тифл., 
1871. с. 38–39; м а л ь с а г о в. нарт-орстхойский. с. 276;  
д а х к и л ь г о в. ингушский. с. 470–475; д ю м е з и л ь. 
оЭм. с. 116, 126; а б а е в. ит. I. с. 328; его же: нЭо. 1982. 
с. 79; к о р з у н. фольклор. с. 71; г а г л о й т и. ит. I.  
с. 233; мс. 1991. с. 151. 

л. а. чибиров

СыРДОНА ЖИЛИЩе [СыРДОНы ХÆ-
ДЗАР]. см. Лабиринт. 

СыРХАУ [СыБыДты СыРХАУ] — персо-
наж эпоса, молодой и сильный юноша, предста-
витель рода Сыбыдта из кадага «сыбыдты сыр-
хау». совершает только один подвиг — угоняет 
стадо Донбеттыров. на один выстрел преследу-
щих он отвечал десятикратно. таким образом, он 
вернул преследователей с пути. в дальнейшем он 
женился на дочери Урызмага Адухе. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 703. 
и. б. 

СЮЖеты И МОтИВы НАРтОВСКОГО 
ЭПОСА. нартовский эпос поражает богатством 
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и разнообразием сюжетного материала: борьба 
с великанами, походы за добычей, приключения 
на охоте, борьба между нартовскими фамилия-
ми и отдельными героями (обычно на почве 
кровной мести), соревнование героев за жен-
щину, путешествие в загробный мир (в цикле 
Сослана); борьба с небожителями (в цикле Бат
радза). При ближайшем и последовательном 
рассмотрении выявляются следующие сюжеты 
и мотивы: 1) происхождение нартов. смена по-
колений, живущих до нартов; 2) мотив похище-
ния яблока нартов дочерью Донбеттыра Дзе
рассой (древо жизни); 3) рождение у дзерассы 
близнецов (близнечный миф); 4) женитьба Уар
хага на дзерассе; 5) мотив рождения первого 
коня и первой собаки у Шатáны; 6) женитьба 
Урызмага и Шатáны; 7) спасение нартовского 
скота в бескормицу; 8) сюжет о том, как Шатáна 
научилась готовить пиво; 9) сюжет о Безымян
ном сыне Урызмага; 10) урызмаг и великан (мо-
тив «сильнее сильного»); 11) последний поход 
урызмага; 12) мотив рождения сослана из кам-
ня; 13) закалка сослана в волчьем молоке (тоте-
мический мотив); 14) сослан — культурный 
герой; 15) сослан в Стране мертвых; 16) со-
зырыко и Гумский человек; 17) сюжет о чудес-
ном олене; 18) шуба сослана (деталь скифского 
быта); 19) осада крепости Хыз; 20) сюжет о «де-
ревянном коне»; 21) как сослан одолел велика-
на Мукара. Игры сослана; 22) как сослан спас 
Шатáну из Озера ада; 23) смерть сослана; 24) 
Сырдон; 25) кража коровы Хамыца. Появление 
двенадцатиструнного фандыра; 26) рождение 
батрадза. как батрадз сокрушил крепость хыз; 
27) закалка батрадза; 28) борьба батрадза с не-
бесными силами. смерть батрадза; 29) чаша 

Уацамонга-нартамонгæ; 30) симд нартов. вто-
ричная закалка батрадза в костре. 

на заре собирания нартовских сказаний в 
XIX в. казалось, что память народа хранит толь-
ко разрозненные рассказы. однако по мере нако-
пления материала все отчетливее стали просту-
пать контуры монументальной многосюжетной, 
но цельной эпопеи с явственными чертами ге-
неалогической циклизации. оказалось, что ос-
новные герои состоят в родственных связях 
между собой. впрочем, если, с одной стороны, в 
нартовском эпосе имеем яркий пример цикли-
ческой фазы, с чертами эпопеи, то, с другой сто-
роны, в нем много пережитков начальной ста-
дии становления эпоса: развитие сюжета в 
рамках цикла не свободно от противоречий и 
непоследовательности, чувствуется ясно, что 
нанизанные друг на друга эпизоды и мотивы, 
сгруппированные вокруг одного героя или со-
бытия, имели до этого разрозненное и самосто-
ятельное хождение. 

Лит.: а б а е в. нартовский эпос. с. 13–70; с е м ё н о в. 
нартские памятники; а л б о р о в  б. а. особенности сюжет-
ной структуры осетинского нартовского эпоса // иЮонии. 
вып. XIX. тб., 1974; г а г л о й т и  Ю. с. абхазо-осетинские 
нартские параллели // иЮонии. вып. XVI. цх., 1966.  
с. 57–71; его же: осетино-вайнахские нартские параллели // 
Проблемы этнографии осетин. ордж., 1989. с. 135–163;  
д з и ц ц о й т ы Ю. а. родословное дерево нартов // ифа. 
№ 3. вл., 2005. с. 4–15; д ж а п у а З. д. абхазские и осетин-
ские нартские сказания о сасрыкуа / сослане / созрыко 
(опыт сравнительного анализа) // материалы международ-
ной научной конференции «кавказоведение: опыт исследо-
ваний». 13–14 октября. 2005. вл. с. 246–266. 

д. в. сокаева
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тАБыЛДАК [тАБыЛДАХЪ] — персонаж 
эпоса, слуга Урызмага из кадага «урызмаг, со-
зырыко и хамыц» («уырызмæг, созырыхъо 
æмæ хæмыц»). в других кадагах встречается 
под именами: батылдак, ставд ангуылдз (тол-
стый Палец), абыдак, абылдак. Это силач, ко-
торый ездит за дровами на двенадцати ослах. 
именно т. извещает нартовский Ныхас или 
лично урызмага о черной или золотой лисе. он 
близок верному слуге торопу севернорусских 
былин. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 50–51, 659; нарты. огЭ. 2. с. 443, 
447; нарты. огЭ. 3. с. 111. 

к. р. 

тАГАРА РАВНИНА [тÆГÆРИ тЪÆ-
ПÆН] — в кадаге «черная лисица нартов» 
(«нарти сау робас») равнина, куда отправились 
нарты для заготовки дров. реальный топоним 
имеется в дигорском ущелье рсо-а. Это паст-
бищные поляны в лесу в окрестностях сел. За-
далеск. существует и лес тагар с пастбищными 
и покосными полянами в местности таторс. их 
этимология — от понятий ‘клен’, ‘кленовый’. 
любопытна перекличка т. р. с островом тагар-
ский на енисее и озером тагарское вблизи мину-
синска, в честь которых названа археологическая 
культура эпохи бронзы и железа (VIII–III вв. до 
н. э. ), принадлежащая к скифскому кругу. архе-
олог н. г. членова соотносит имя озера с само-
названием древней племенной группы тохаров, 
пришедших в начале тагарской культуры. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 394, 828; ц а г а е в а. топонимия. 
2. словарь географических названий. с. 320; с т а - 
т е й н о в а. П. топонимика сибири и дальнего востока. 
красноярск: буква с, 2008. с. 386. 

к. р. 

тАГУППАЛАтА [тÆГУыППАЛАтÆ] — 
второе поколение жителей Земли. согласно ка
дагу «великаны» («уæйгуытæ»): «Первыми на 
земле жили гумирыта, затем тагуппалата, потом 
великаны, даредзаны, нарты» («Æппæты разæй 
цардысты бæстыл гуымирытæ, уый фæстæ 
тæгуыппалатæ, уый фæстæ та уæйгуытæ, 
даредзантæ, нартæ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 51. 
  л. ч. 

тАДеВОСяН тадевос вруйрович — к. фи-
лол. н., доц. каф. русского языка и литерату- 

ры ванадзорского го-
сударственного ун-та 
им. о. туманяна (вана-
дзор, республика ар-
мения). 

область научных 
интересов т. — армян-
ский, славянский и 
осетинский фольклор 
и мифология, эпосове-
дение, фольклорная 
несказочная проза, 
русская литература 
нач. XX в. 

в эпосоведческих 
исследованиях т. ак-
центировано внимание 
на малоизученных и 
нерешенных пробле-
мах фольклористики, 
которые связаны с 
культурными архети-
пами и мифологически-
ми моделями. генетиче-
скую связь мотивов и 
наличие аналогичных 

мифологических персонажей ученый видит в 
контактах восточных славян и скифо-сармато-
аланского мира, а остальные параллели — в 
скифских религиозных культах и верованиях 
древней руси. на обширном сравнительно-

т. в. тадевосян
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фольклорном фоне русских былин и осетин-
ских нартовских сказаний т. показана глубин-
ная связь и универсальность фольклорных 
архетипов в истории культуры. с целью обнару-
жения общих сюжетных архетипов им проана-
лизированы параллели из русской былины о 
садко и осетинского эпоса «нарты». 

т. выявлены ритуально-мифологические 
конструкции, связанные с традициями изготов-
ления и способами потребления пива на приме-
ре осетинских нартовских сказаний и древне-
русских былин. 

При изучении пережитков обряда кувады 
(имитация родовых мук мужем роженицы) в 
нартовском эпосе т. пришел к заключению, что 
они отражают жреческий статус Хамыца и 
борьбу мужчин за признание отцовских прав 
и установление отцовского родства. По его 
мнению, обряд кувады непосредственно свя-
зан с травестизмом, ярко представленным в 
былине «михайло Потык», который также яв-
ляется отражением перехода от полиандрии к 
моногамии. 

в монографии «семантические параллели 
фольклорных архетипов: русские былины и 
осетинский нартский эпос» (2013) т. проводит 
параллели между девами-воинами дочери Дар
гафсара и былинными богатырками-поляница-
ми, в которых, по мнению исследователей, от-
разились скифо-сарматские амазонки. он 
отмечает в былинах также родственный осетин-
скому эпосу мотив пивного котла, указывая на 
тысячелетние пивоваренные традиции индоев-
ропейских народов. 

Соч.: архетипы морского царя и подводного царства в 
русской былине садко и осетинском нартском эпосе // нар-
товедение в XXI веке. 2012. вып. I. с. 12–29; фольклорные 
соблазнители: чурило Пленкович и нарт хамыц // III вмч. 
2012. с. 239–246; семантические параллели фольклорных 
архетипов: русские былины и осетинский нартский эпос. 
вл., 2013; сакральная переправа через мост и сражение на 
реке смородине // нартоведение в XXI веке: 2013. вып. II. 
с. 169–176; семантические параллели фольклорных архе-
типов: мифологический аспект. вл., 2014; Пережитки об-
ряда кувады в осетинском нартском эпосе и травестизм в 
былине «михайло Потык» // народы кавказа: история, эт-
нология, культура. к 60-летию со дня рождения в. с. уарзи-
ати. вл., 2014. с. 37–45; армянские амулеты и заговоры 
против ала и тпхи и сисиниева легенда // сисиниева леген-

да в фольклорных и рукописных традициях ближнего вос-
тока, балкан и восточной европы. м., 2017; классификация 
демонов из армянской рукописи XVIII в. «семьдесят и два 
вопроса соломона злобным дэвам» // демонология как се-
миотическая система. м., 2018. 

Лит.: б е с о л о в а е. б. (рец.) т. в. тадевосян. семан-
тические параллели фольклорных архетипов: русские бы-
лины и осетинский нартский эпос. вл., 2013. 146 с. //  
исоигси. 2013. вып. 10 (49). с. 146–148; ч и б и р о в. он. 
с. 24. 

 л. к. гостиева

тАКАЗОВ федар магометович [тАХЪАЗты 
мæхæмæты фырт федар (1960)] — филолог-

осетиновед, д. филол. н., 
зав. отделом фольк-
лора и литературы  
соигси внц ран. 

область научных 
интересов т. — фоль-
клор, нартоведение, ре-
лигиоведение, языкоз-
нание, этнография 
осетин и народов се-
верного кавказа. 

т. — автор ряда мо-
нографий, учебников, 

словарей и учебных пособий по осетинскому 
языку. основное внимание в трудах ученого со-
средоточено на изучении мифологии осетин и 
народов северного кавказа. 

большое внимание в исследованиях т. уде-
лено проблемам осетинского нартовского эпоса 
и эпоса о Царциата. автором выявлены скифо-
нартовские параллели в погребальном обряде, в 
обычае отсечения руки. 

т. разработаны такие вопросы, как мифоло-
гические архетипы и модели мира в осетинской 
космогонии, связь мифонима «сослан» с архе-
типом Солнца, образы птиц и символика обла-
чения в шкуру в «кадагах о нартах». 

мотив инициаций отнесен т. к наиболее 
концептуальной составляющей сюжета в нар-
товском эпосе осетин. Признаками инициаций, 
по мнению автора, выступают мотивы подземе-
лья / пещеры / подвала / склепа, освобождение 
отца / деда / брата, месть за отца, скорость роста 
(взросления), укрощение коня из подземелья, 
превращение в женщину / животного. 

ф. м. таказов
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Соч.: царциаты таурæгътæ. ирон адæмы эпос. вл., 2007 
(сост., пред., комм.); к вопросу теории иранского происхож-
дения термина «нарт» // влф. 2010. вып. IV. с. 108–116; 
Пережитки погребального обряда скифов в нартовском эпо-
се осетин // влф. 2010. вып. IV. с. 117–130; сказания о нар-
тах как источник изучения этикета осетин // влф. 2011. 
вып. V. с. 93–101; Зооморфные маркеры мировой оси в осе-
тинской мифологии // нартоведение в ххI веке: 2012. вып. 
I. с. 137–145; мифология осетин // влф. 2013. вып. VI.  
с. 134–147; характеристика религиозно-мифологического 
сознания осетин // влф. 2014. вып. VII. ч. 2. с. 66–80; реа-
лизация проектов издания текстов нартовских эпических 
сказаний осетин // влф. 2014. вып. VII. ч. I. с. 92–102 (в 
соавт. с З. в. кануковой); мифологические архетипы моде-
ли мира в осетинской космогонии. вл., 2014; связь мифони-
ма сослан с архетипом солнца в нартовском эпосе осетин // 
исоигси. вып. 14 (53). 2014. с. 55–62; обычай отрубания 
руки: скифо-нартовские параллели // нартоведение в ххI 
веке: 2015. вып. 3. с. 142–151; Признаки инициаций в ци-
кле сослана / созрыко нартовского эпоса осетин // влф. 
2017. вып. IX. с. 183–190; мотив инициаций в нартовском 
эпосе осетин // нартоведение в ххI веке: 2017. вып. 4.  
с. 112–117; образ птиц в мифологии и фольклоре осетин // 
влф. 2018. вып. X. ч. I. с. 179–191; символика облачения 
в шкуру в осетинском фольклоре и мифологии // влф. 2018. 
вып. X. ч. II. с. 131–141. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые с. 69. 
 л. к. гостиева

тАЛАГСКАя РАВНИНА [тÆЛÆГты Бы-
ДыР] — название неизвестных равнин в нар-
товском эпосе. согласно кадагу «сказание сыр-
дона о нарте уархтанаге» («сырдоны кадæг 
нарт уæрхтæнæгыл»), когда создатель сотво-
рил Уархтанага, герой обосновался в крепости 
на горной высоте, а затем построил просторные 
замки на т. р. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25–37, 524. 
л. ч. 

тАЛКСКИй ЛеС [тАЛХЪы ХЪӔД] — ме-
сто охоты Бора, куда в образе голубки к нему 
прилетела племянница Бога — арвы чызг, его 
будущая жена. 

 однажды нарты были в гостях и сидели за 
пиршественным столом. вдруг рядом с пирую-
щими стали падать друг за другом овцы, козы, 
телята, в которых они распознали скотину хозя-
ина. Пирующие были поражены происходящим. 
оказалось, животных бросал фыдæнæг, пятый 

по рождению нарт от девушки из рода Царциа
та, охотившийся один в т. л. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 488. 
 л. ч. 

тАЛК-тУЛКСКАя РАВНИНА [тАЛХЪ-
тУЛХЪы БыДыР] — название равнины, при-
надлежащей Быцента из кадага «как у нартов 
наступили суровые времена» («нартыл фыд дуг 
куыд скодта»). в эпосе встречаются варианты 
названия талк (талхъ), Талкский лес (талхъы 
хъæд). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 285, 606, 817; нк. иаЭ. 3. с. 698. 
  л. ч. 

тАМАНСКАя РАВНИНА [тАМАНИ БУДУР 
(диг.)] — равнина из кадага «симд нартов» 
(«нарти синд»). на т. р. расположена медная 
башня, в которой проживала красавица Акола. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 222, 637; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 102. 

и. б. 

тАМАР — имя нареченной жены Амрана из 
Даредзанов. когда амран убивал кремневого 
великана, тот успел проклясть его: «Пусть по-
кинет тебя твоя сила до тех пор, пока не возь-
мешь себе в жены благородную дочь тандет-
тундета — красавицу тамар». 

т. знает, что амран наречен ей свыше, и, до-
ждавшись амрана с братьями, сговаривается с 
ним, совершает побег из тандет-тундета и ста-
новится его женой. 

Лит.: иас. т. I. с. 334. 
х. ц. 

тАНеЦ С ПЛетКОй — известный в народ-
ной традиции танец, который может трактовать-
ся как хореографическая инсценировка эпиче-
ского сюжета об Урызмаге и жене Уастырджи. 
хотя т. с п., как и разыгрываемый в нем эпиче-
ский сюжет, занимают далеко не центральное 
место в культуре и нартовской эпопее, с точки 
зрения космогенеза они представляются весьма 
значительными. По сути, т. с п. представляет 
собой третий, заключительный акт космогони-
ческого цикла и по своей семантике указывает 
на посещение танцорами потустороннего 
мира, поскольку в обиходе удар плетью ясно 
соотносим с крупом тяглового или верхового 
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животного, то есть с его телесным низом. осо-
бую значимость т. с п. придает то, что во время 
его исполнения используется та самая плеть, 
которая является атрибутом распорядителя 
танцев — чегъре. однако главной характерной 
особенностью танца следует считать то, что в 
его основе лежит культурная инверсия, по-
скольку плетка оказывается в женских руках. 

Лит.: а л б о р о в б. а. осетинские танцы // некоторые 
вопросы осетинской филологии. кн. 2. вл., 2005. с. 359–
382; г а з д а н о в а в. с. традиционная осетинская свадьба. 
миф, ритуалы и символы // Золотой дождь. исследования 
по традиционной культуре осетин. с. 265–370; т у г а - 
н о в м. с. осетинские народные танцы // махарбек туга-
нов. литературное наследие. с. 68–94; у а р з и а т и. ит. I. 
с. 12–255. 

т. с. 

тАНЦы [КÆФтытÆ]. исследователи давно 
обратили внимание на то, какое важное место 
занимает хореография в буднях и праздниках 
обитателей нартовского эпического мира. не бу-
дет преувеличением сказать, что нарты обнару-
живают склонность пускаться в пляс, как только 
для этого предоставляется хоть какой-то благо-
приятный предлог. т. были образцами, на кото-
рых воспитывались целые поколения нартов. 
так они исполняют массовый танец симд, заво-
раживающий своим величием и нечеловеческой 
мощью как органичный элемент своих обрядо-
вых пиров, кувдов. Попав в Страну мертвых, 
Сослан в первую очередь встретил танцующих 
симд девушек. кроме того, нарты нередко тан-
цуют, чтобы добиться благосклонности пригля-
нувшейся им нартовской девицы, а иногда делая 
таким образом предложение руки и сердца. По-
добное сватовство представлено в сюжете об 
Акуле (Агунде, Азаухан). нарты, из которых 
каждый жаждал внимания и руки красавицы, 
затеяли на вершине Уаза круглый симд —  
нартон симд. стройность, композиционное 
единство и органичность симда выросли на ос-
нове многовековой традиции танцевального ис-
кусства осетин. 

 со свадебной семантикой связан и извест-
ный танцевальный поединок между нартом Че
лахсартагом и сосланом. наконец, т. может 
носить и выраженный воинский характер, при-
мером чему может служить исполнение нарта-
ми т. в то время, когда их селение осаждено не-

сметным войском эпического народа агуров. в 
массовых т. нарты показывают свою непре-
клонную волю не склонить головы даже перед 
смертельной опасностью. не меньшее разно-
образие обнаруживают и места, которые они для 
этого используют: вершины гор, крыша дома 
рода священнослужителей Алагата, где прохо-
дят ритуальные моления, на трехногом столике, 
служившем алтарем, или по краям ритуальной 
чаши, а самые искушенные из них могут танце-
вать на остриях воткнутых в землю своими ру-
коятями мечей. доблестный нарт Арахдзау, по-
лучив во время пира нартов от старейшины 
традиционный почетный бокал — чашу пива, 
осушил ее, затем попросил наполнить и, встав с 
места, танцуя, прошел по столам (фынгам) так 
ловко, что крошка с места не тронулась, и вер-
нул старейшине чашу. как правило, в качестве 
музыкального сопровождения выступает чудес-
ная свирель Ацамаза, под звуки которой в пляс 
пускаются не только нарты, но и вся просыпаю-
щаяся от зимней спячки природа — олени и 
медведи, леса и горы. 

наиболее плодотворным для выяснения 
столь важной роли, которую т. играют в эпопее, 
представляется мифологический подход, разра-
ботанный б. малиновским и м. Элиаде. соглас-
но их интерпретации, ставящей во главу угла 
функциональный аспект мифа, в т., как и в лю-
бом ритуально-обрядовом по своему характеру 
действии, актуализируются основные мифиче-
ские события, имевшие место с начала сотворе-
ния мира, «в экстратемпоральный момент нача-
ла всего сущего». Поскольку т. оказываются 
инсценировкой этих событий, их участниками 
неизбежно оказываются не только антропо-
морфные небожители, приводящие в исполне-
ние божественный замысел по обустройству 
мироздания, но также и нарты, мифические 
первопредки людского рода, закладывающие 
основы человеческого мира. именно поэтому 
сама осетинская хореографическая традиция пред-
ставляется непосредственной преемницей эпиче-
ских т. сохранилось свидетельство м. с. Туганова, 
что во время исполнения кругового симда (тым-
был симд) в числе участников его исполнения, 
мужчин и женщин, были запевалы, поперемен-
но скандировавшие речевки, упоминавшие на-
ртовских героев. в них говорилось: «махæн нæ 
хистæр уырызмæг у!» («За старшего у нас — 
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урызмаг!»). «махæн нæ кæстæр ацæмæз у!» 
(«За младшего у нас — ацамаз!»), «махæн не 
’фсин — нарты сатана!» («За хозяйку у нас — 

нартовская Шатáна !»). также существовала осо-
бая разновидность симда, исполнявшегося толь-
ко мужчинами, которые становились на плечи 
друг другу, образуя двухъярусный хоровод. 
Этот танец так и назывался — «нартовский 
симд». нельзя не упомянуть и о том, что некото-
рые т., такие, например, как хонга или танец с 
плеткой, могут трактоваться как хореографиче-
ская версия известных нартовских сюжетов, так 
что их исполнители предстают в роли популяр-
ных нартовских персонажей. 

нашлось место в т. и животным. Это т. с 
элементами пантомимы, содержащие имитаци-
онные движения, повторяющие повадки живот-
ных, так, что воссоздаваемый в т. эпический 

мир обретает законченность и полноту. укажу в 
этой связи на несколько т., описанных и проана-
лизированных б. а. Алборовым. к их числу мо-

жет быть отнесен так называемый 
«голубиный танец» (бæлæтты кафт). 
б. а. алборов полагал, что танец рас-
считан на создание любовного на-
строения. танцующие изображают 
голубя и голубку (бæлон æмæ 
æхсинæг). о содержании т. алборов 
пишет: «молодые производят во вре-
мя т. такие мимические и пантоми-
мические движения, которые делают 
голубь и голубка во время ухажива-
ний друг за другом, причем оба вор-
куют, как голуби. т. продолжается до 
тех пор, пока голубка не ответит вза-
имностью. в этом т. изображаются 
любовь, ревность и ненависть друг к 
другу». другим т. с прозрачной се-
мантикой можно считать «олений 
танец». Этот т., по мнению алборо-

ва, целиком относится к разряду производствен-
ных и изображает различные элементы охоты 
на оленей: приготовления к охоте, сбор охотни-
ков и пр. хотя список подобных т. может быть 
продолжен, все же они носили характер скорее 
развлекательный, чем серьезный. так, описывая 
т. «индейка» (гогыз), м. с. туганов замечает, 
что он «танцевался тогда, когда танцоры устава-
ли от более энергичных танцев, и служил своего 
рода отдыхом для молодежи. самый танец дей-
ствительно напоминал собой медленно двигав-
шуюся пару индюков. особенное «па» не требо-
валось, надо было только плавно ходить на 
(носках) пальцах ног, держа ступню в верти-
кальном положении». 

следует также отметить этнокультурную са-
мобытность, свойственную народным танцам. 
так, при изучении общих и отличительных 
свойств хореографии народов северного кавка-
за, знаток древних т. балкарцев и карачаевцев 
м. ч. кудаев подчеркивает необходимость вы-
явления общего и специфического в т. народов 
кавказа. он пишет: «хотя кавказские танцы 
имеют много общего, они отличаются нацио-
нальными особенностями, которые вытекают из 
характера народа, его уклада жизни и занятий». 
он также отмечает, что в процессе заимствова-
ния т. «шло не механическое заимствование хо-

танец «цоппай». худ. м. туганов

хонга кафт. рис. м. туганова

* 13
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реографического произведения, а творческое 
усвоение, переработка, сотворчество». в тан-
цевальном репертуаре осетин уверенно распоз-
наются т., общие с соседними народами. неуди-
вительно, что и осетинское слово «кафт», 
используемое для обозначения сольных или 
парных т., в отличие от названия массовых т., 
возводят к кабардинскому qafä ‘пляска’. сама 
традиция не только допускает, но в некотором 
смысле даже предполагает усвоение танцеваль-
ной культуры соседей, что следует считать при-
знаком ее открытости. 

При этом т. соседних народов в самой тра-
диции получают характерные названия, что 
обеспечивает ясное разграничение исконного и 
заимствованного. укажу в качестве примера на 
ингушский круговой т. (мæхъæлон тымбыл 
кафт). б. а. алборов видит его отличия от обыч-
ного плавного осетинского т. «зилга» в «поры-
вистых угловатых движениях всеми частями 
тела и частых приседаниях». он также отмечает 
следующие особенности в поведении танцо-
ров: «ингушская лезгинка, кроме того, отлича-
ется тем, что женщина здесь держит себя более 
свободно и сама может взять инициативу в ха-
рактере движений на себя; она, например, не 
отворачивается от мужчины, не закрывает сво-
его лица и сама может повернуть мужчину в 
желаемую ей сторону; не признает и семене-
ния ногами, а идет плавно все время вперед и 
никогда назад, как осетинки». так же популя-
рен был у осетин и кабардинский т. (кæсгон 
кафт). очевидно, что для понимания механиз-
ма адаптации т. соседей невозможно обойтись 
без учета их содержания. 

При этом, поскольку хореография носит 
массовый характер, она позволяет обеспечить 
максимальное число активных участников дей-
ствия — хотя бы и в роли хлопающих. тем са-
мым обеспечивается комплексное и системное 
изучение всего танцевального репертуара, пред-
ставленного в традиции. 

вот почему представляется, что с мифологи-
ческой точки зрения для т. более актуальной 
могла быть не тема творения как таковая, а 
брачная семантика, на что указывает целый ряд 
признаков. так, например, известно, что выход 
на т. означал достижение брачного возраста. 
вот что в этой связи отмечает в. с. Уарзиати: 
«молодых людей было принято считать жени-

хами с того момента, когда они начинали посе-
щать общественные танцы. то же самое можно 
сказать и относительно девушек. если девушка 
вышла на общественные танцы, значит ей мож-
но делать предложение». таким образом, выход 
молодых людей на общественные т. (хъазт) слу-
жил своего рода признаком их половой зрело-
сти и символизировал их переход в следующий 
возрастной класс: «усгур лæппу» для парней и 
«чындздзон чызг» для девушек. любопытное 
подтверждение сказанному мы находим в сван-
ском языке, где девушка на выданье зовется «се-
мак». в данном случае использовано слово ала-
но-осетинского происхождения, означающее 
«танцующий (ая) симд». иными словами, де-
вушка, начавшая посещать общественные т., 
становится «девицей на выданье». 

Примечательно, что «брачная» семантика 
косвенным образом сохранилась и в осетинском 
глаголе, обозначающем сами общественные т. 
в. и. Абаев указывает на то, что осетинский гла-
гол «хъазын / гъазун» (играть), от которого про-
изводно существительное «хъазт / гъазт» (игра, 
пляска, танц), получив преверб «ыс- / ис-», то 
есть «ысхъазын / исгъазун», приобретает значе-
ние (применительно к самкам диких животных) 
«идти на случку». в этой связи нельзя не ука-
зать на т., имитирующие животных, в связи с 
упомянутым выше «голубиным танцем». брач-
ную семантику можно видеть и в так называемом 
«медвежьем танце» (Æрсыты кафт). б. а. албо-
ров приводит описание, в котором, наряду с эле-
ментами охоты на медведей, также особое ме-
сто занимает сцена, когда охотники наблюдают 
за поведением медведей и медвежат на солнце-
пеке. он пишет: «в танце изображалось, как 
медведица ласкает своих детенышей, прыгает 
вместе с ними, кувыркается, убегает от опасно-
сти при виде охотника и т. д. если в танце при-
нимает участие женщина, то она показывает 
мимикой и пантомимой, как она заботливо бу-
дет ухаживать за мужем и своими детьми». от-
сюда, по-видимому, — и традиционное свадеб-
ное благопожелание невесте быть «плодовитой», 
как медведица (арсау хъæбулджын). все же речь 
при этом должна идти не о бытовой семантике, 
а о мифологической: брачная семантика нахо-
дит воплощение в актуализируемой во время 
танцев известной мифологеме «священного 
брака». 
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скифы любили музыку и т., что нашло под-
тверждение в материалах из скифских курганов. 
о давних истоках и особом значении т. в погре-
бально-поминальной обрядности может свиде-
тельствовать изображение на скифской беспут-
ской надмогильной стеле IV в. до н. э. 
персонажей в танцевальной позе на носках. 
судя по росписи склепов №№ 2, 4 неаполя 
скифского, погребальные т. были известны и 
поздним скифам (высотская). напрашивается 
прямая связь с осетинским бытом. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. 1958; 1979; 1990. C. 141–242;  
а л б о р о в б. а. осетинские танцы // некоторые вопросы 
осетинской филологии. кн. 2. вл., 2005. с. 359–382; г а з - 
д а н о в а в. с. традиционная осетинская свадьба. миф, 
ритуалы и символы // Золотой дождь. исследования по тра-
диционной культуре осетин. с. 265–370; д з л и е в а дз. м. 
Парные пляски в традиционной культуре осетин // Opera 
Musicologica. 2013. № 3 (17). с. 66–82; к у д а е в м. ч. 
древние танцы балкарцев и карачаевцев. нальчик, 1997;  
к у с а е в а З. к. мотив танца в структуре эпического по-
вествования осетинской «нартиады» // современные про-
блемы науки и образования. 2014. № 6. с. 12–49; р а е в - 
с к и й. очерки. с. 16–262; р а с т о р г у е в а в. с., Э д е л ь-  
м а н д. и. Этимологический словарь иранских языков. т. 3. 
м., 2007; т у г а н о в м. с. осетинские народные танцы // 
махарбек туганов. литературное наследие. с. 68–94;  
у а р з и а т и. ит. I. с. 12–255; ф и д а р о в р. ф. индоевро-
пейский основной миф в нартовском эпосе // ифа. № 3. 
2005. с. 16–29; ц х о в р е б о в З. л. космология осетинского 
нартовского эпоса. автореф. дисс. … канд. истор. наук. м., 
1989; ч и б и р о в. он; Э л и а д е м. миф о вечном возвра-
щении. избранные сочинения. м., 2000; B a i l e y H. W. 
Ossetic (Nartæ) // Nartamongæ. The Journal of Alano-Ossetic 
Studies. Paris–Vladikavkaz, 2003. Vol. II. № 1–2. P. 7–40. 

т. к. салбиев

тАПСИКО, теПСИКО [тÆПСыХЪО, 
теПСыХЪО] — сын Сафа, в некоторых вари-
антах сказаний — сын Курдалагона.

тАР. 1. Великан. в сказаниях часто упоминается 
как отец братьев Мукара и Бибыца, отец нокар-
алдара (тары фырт мукара, тары фырт бибыц, 
тары фырт нокар-æлдар). 

2. малоизвестный персонаж эпоса, приезжа-
ющий в Селение Нартов с востока и участвую-
щий в нартовских танцах. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 492. 
л. ч. 

тАРАГАН — персонаж осетинских нартовских 
сказаний, владетель Черного моря. 

тАРАЗОН [тÆРАЗОН]. см. Глашатай. 

тАРАНДЖеЛОЗ — имя одного из небожите
лей пантеона осетин, покровителя земледелия 
и скотоводства, и название посвященных ему 

святилищ. самое главное святилище т. нахо-
дится в трусовском ущелье, на скалистом вы-
ступе при впадении р. суатисы-дон в терек, со-
гласно легенде, на месте падения одной из трех 
слез Бога, которые он обронил по поводу гибели 
нарта Батрадза. храм сложен из тесаного кам-
ня, на извести, имеет двускатную кровлю, выло-
женную большими каменными плитами. Попу-
лярны также святилища т. в сел. тиб и ерман. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 651, 659; нк. иаЭ. 7. с. 587;  
с е м е н о в л. нартские памятники в северной осетии // 
нЭ. 1949. с. 71 и др. 

к. р. 

тАРЗА [тАРЗÆ] — чудесное, оживляющее 
средство, которое способствует цветению засох-
шего дерева. в кадаге «Поход урызмага и ха-
мыца» («уырызмæг æмæ хæмыцы балц») пове-
ствуется о том, как Урызмаг, войдя в железную 
башню, всадил в ее центре палку, полил т., и она 
пустила корни. 

уырызмæг бацыд æлгъыст фидармæ,
фидары хуылфмæ, æфсæн мæсыгмæ. 
уый йæ бæсты астæу лæдзæг æрсагъта. 
йæхæдæг ыл уым тарзæ ныккодта,
уæд лæдзæг уайтагъд уидаг ауагъта. 

см. Авдадз. 
Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 163, 487. 

л. ч. 

святилище таранджелоз. трусовское ущелье
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тАРКСКИе / тАРКОВСКИе (теРНИ-
Стые) СтеПИ [тАРХЪы (СыНДЗДЖыН) 
БыДыРтÆ] — эпический топоним, неодно-
кратно упоминаемый в нартовских сказаниях 
осетин. По гацыру Шанаеву, т. с. — это владения 
шамхала тарковского (по названию его резиден-
ции в ауле тарки близ махачкалы). в. а. Кузне
цов не разделяет эту точку зрения, считая нело-
гичным соотнесение данного топонима с 
отдаленной от предкавказских степей частью 
горного дагестана. тем более что тарки как 
шамхальство возникло относительно недавно 
(1640). исходя из наличия в осетинских сказа-
ниях этнонима «турки» (нарты угоняли их табу-
ны), а также анализа древних источников, куз-
нецов установил фонетическую близость и 
сходство этнонимов: «турки-турк» осетинско-
го нартовского эпоса, «турки» различных 
письменных источников, «гузы» византий-
ских источников и «торки» русских летопи-
сей. Это позволило ему соотнести эпические 
ТеркТурки и т. с. с кочевым тюркским племе-
нем торков, с которыми аланы реально под-
держивали контакты. свидетельство указанных 
исторических контактов наглядно прослежива-
ется в эпических текстах. см. ТеркТурк. Сух
ское побоище. 

Лит.: онс. 1948. с. 499; Ш а н а е в. из осетинских;  
к у з н е ц о в  в. а. два этюда из осетинского нартского 
эпоса. таркские степи. турки и торки // волф. ордж., 1984.  
с. 95–101. 

л. ч. 
 

тАРКСКИй теРНОВНИК [тАРХЪы 
СыНДЗ] — нартовский топоним. невестка 
Шатáны предлагает своему мужу отправиться 
в т. т., где обитает Черная лисица, у которой на 
лбу растут три белых волшебных волоска. 

Лит.: нк. 1975. с. 292; нк. 1995. с. 336. 
х. ц. 

тАРСКОе УЩеЛЬе [тАРы КОМ] — уще-
лье в Стране Нартов, куда часто совершают 
походы именитые нарты — гуыппырсары. в 
кадаге «сын уархтанага доблестный сыбалц» 
(«уæрхтæнæджы фырт нæртон сыбæлц») пе
щера Соппара находится в т. у. трое сыновей 
соппара в ней спрятали кольчугу и две поло-
ски кожи, которые они вырезали со спины Уар
хтанага. т. у. упоминается и в кадаге «сослан 

и кости великана» («сослан æма уæйуги æст-
гутæ»). 

Лит.: сн. 1978. с. 143–156. с. 413; нк. иаЭ. 2. с. 832. 
х. ц. 

тАРФСКАя ПеЩеРА [тАРФы ЛÆГÆт] — 
пещера, в которую попал Урызмаг во время сво-
его годового похода. 

Лит.: нк. 1975. с. 298; нк. иаЭ. 6. с. 226–227. 
х. ц. 

тАтАРтУП [тÆтÆРтУПП]. 1. минарет на 
городище татартуп (верхний джулат) на левом 
берегу р. терек близ сел. Эльхотово, построен-
ный в XIV в. контролировал стратегический 
важный путь на юг; разрушен в результате неу-
дачной реставрации в 1981 г.; упоминается в 
нар товском эпосе. 

2. Небожитель, патрон аграрных работ, по-
кровитель равнинных районов северной осе-
тии и кабарды. в последнем качестве встреча-
ется в сказании «как женился ацамаз, сын 
аца». среди сватов, которые едут к Сайнагал
дару за невестой Агундой, был седоголовый т. 
нарты называют т. любимцем Бога и просят, 
чтобы именно он обратился к всевышнему с 
просьбой даровать сватам летучее облако. 

По представлению осетин, т. способствовал 
получению высоких урожаев хлеба и обилию 
скота. в молитве т. просили избавления людей 
от недугов, жизненных невзгод; т. считали, на-
ряду с Уастырджи, покровителем путников. 

 Этому небожителю посвящено святилище в 
северной осетии, расположенное у Эльхотов-
ских ворот, в местности теснина арга (Æр-
джынарæг), рядом со средневековым городи-
щем верхний джулат, на левом берегу р. терек, 
на вершине одного из крутых лесистых отрогов 
сунженского хребта, в 3-х км от ст. Змейской, в 
900 м к юго-западу от сел. Эльхотово и в 760 м 
к северо-западу от татартупского минарета. на 
картах XIX — нач. XX вв. это место называлось 
«Загиб-барц», а местное название «вершина 
татартупа» («татартуппы бæрзонд)». 

святилище т. называют еще татартуп рав-
нины (быдыры тæтæртупп). 

чтобы умилостивить святого, жители окрест-
ных сел осетии и кабарды после окончания 
сельскохозяйственных работ в октябре устраи-
вали многолюдные пиршества, в святилище 
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кабардинцев, осетин, ногайцев и других сосед-
них народов. Празднование с песнями и танца
ми продолжалось весь день и всю ночь. рано 
утром представители от каждой семьи поднима-
лись на вершину лесистой горы, где каждый в 
пожертвование святому вносил свою лепту 
деньгами. из собранной суммы на следующий 
год вновь устраивали такое же торжество». 

ориентировочно святилище датируется XIII–
XV вв., с этим же периодом можно связать появ-
ление этого покровителя в нартовском эпосе. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 335; ацамаз и красавица 
агунда // сн. 2000. с. 443–456; д з а д з и е в а. б. Этногра-
фия и мифология осетин. вл., 1994. с. 133–134; к а л о е в б. а. 
татартуп дзуар // мс. 1991. с. 532; ц а г а е в а а. дз. топо-
нимия северной осетии. вл., 2010. с. 541, 548; к о к и е в г. а. 
некоторые исторические сведения о городищах татартуп и 

дзулата // Записки северо-кавказского краевого горского 
нии. т. II. р.-на-д., 1929. с. 205–214; к у з н е ц о в в. а. 
верхний джулат. к истории золотоордынских городов се-
верного кавказа. нальчик, 2014. с. 10–11; к у з н е ц о в в. а. 
археологические исследования в северной осетии в 1959 г. // 
кс иа ан ссср. № 84. м., 1961; м и л л е р в. ф. сборник 
сведений о кавказских горцах. тифл., 1870. с. 27–29, 272. 

г. н. вольная

тАтОРС [тÆтОРС] — название местности из 
кадага «нартовская красавица акула и сын ха-
мыца маленький батрадз» («нарти акула-
рæсугъд æма хæмици фурт минкъий батраз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 639; нк. иаЭ. 3. с. 229–238, 639. 
и. б. 

тАтСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКО-
МУ ЭПОСУ. таты (даглы, парси, лахиджи) — 
ираноязычный народ, коренное население юга 
дагестана и северо-восточного азербайджана. 
существует мнение, что все азербайджанцы 
апшеронского полуострова, а также южного 
дагестана, дербента, махачкалы и т. д., являют-
ся тюркизированными в лингвистическом отно-
шении татами-мусульманами, еще в XIX в. го-
ворившими на своем родном языке. Поселения 
татов (лайджей) есть также в восточной грузии. 

древний этноним «тат» — тюркского проис-
хождения и означает «иранец». история татов 
Закавказья началась в VI в., когда иранский шах 
хосров I ануширван (501–579) развернул ре-
прессии против религиозных меньшинств, пе-
реселив их на земли подвластной ему кавказ-
ской албании. на новых землях переселенцы 
получили название татов или кавказских пер-
сов, поскольку все говорили на одном диалекте 
персидского языка. 

в настоящее время среди татов есть после-
дователи трех религий — иудаизма, христиан-
ства монофизитско-григорианского толка и 

приносили в жертву святому быков и баранов. 
именем т. клялись, здесь собирались кабардин-
цы и осетины для переговоров. известны дан-
ные авторов XVIII–XIX вв., свидетельствую-
щие «об особом священном статусе т. у 

минарет татартуп

окрестность минарета татартуп
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ислама. исследователи констатируют, что 
татские сказки являются древнейшим вари-
антом среднеиранских (пехлевийских) сказа-
ний об иранском богатыре Рустаме, сложив-
шихся в татском фольклоре за много веков до 
фирдоуси. 

важно, что эти сказки перекликаются с нар-
товскими сказаниями о Батрадзе, сохраняя эле-
менты, отсутствующие в персидском эпосе. в 
детстве батрадз и рустам оба калечат сверстни-
ков в неосторожной игре, выказывая богатыр-
скую силу. 

и нартовского батрадза, и татского рустама 
с трудом выдерживает конь; только длительная 
«тренировка» позволила рустаму оседлать сво-
его коня. 

как батрадз отрывает руку и ногу сыну кри-
вого великана, так и рустам (рустом), подкарау-
лив сына падишаха чимечина (Южный китай), 
явившегося к своей невесте, хватает его за руку 
и отрывает ее. 

Перед закалкой у небесного кузнеца Курда
лагона батрадзу необходимо в течение несколь-
ких дней питаться у Донбеттыров рыбьим жи-
ром и молоком. в сказке татов-иудеев огромная 
рыба кормит ребенка своим молоком. в фоль-
клоре татов прослеживаются параллели с арха-
ичным и очень популярным у осетин сказанием 
об Урызмаге, которого орел (в одном варианте — 
ястреб) занес на камень посреди моря, и его Бе
зымянном сыне, которого он случайно убил в 
подводном царстве. Это сказка о халифе багда-
да, которого огромный орел заносит в неизвест-
ную местность у моря. 

также не вызывает сомнений близость исто-
рии Ахсара и Ахсартага со сказкой татов-хри-
стиан о трех царевичах и яблоне в царском саду; 
нартовского Азадерева, цветущего в Стране 
мертвых, и чудотворных листьев волшебного 
гюлистанского сада; идентичность отдельных 
сюжетов о Сырдоне и бытующих у татов прит-
чей о мулле насреддине; свирели Ацамаза и 
свирели пастуха из татской сказки, слыша кото-
рую умолкают соловьи, повиснув на ветвях 
вниз головой, и которая расколдовала семь ока-
меневших сестер. 

Лит.: л о п а т и н с к и й л. армяно-татские тексты. 
Записаны учениками Шемахинского городского училища, 
Эфендиевым и Шахвердовым. Заметки к ним // смомПк. 
тифл., 1894. вып. 20. с. 25–27; м и л л е р в. ф. татские 

этюды. ч. I. тексты и татско-русский словарь. м., 1905.  
с. 13–14; г р ю н б е р г а. л. язык североазербайджанских 
татов. л., 1963. с. 207–209; Золотой сундук: сказки татов 
дагестана / сост., пер. с татского амалдана кукуллу. м., 
1974. с. 9–10, 15, 32–33, 36, 93–94, 96–102, 105–106, 144, 
169; ларец мудрости: татские сказки, пословицы и поговор-
ки / Пер. лазаря амирова и ашира Захарова. махачкала, 
1990. с. 20, 113–142, 144–146, 153–154; к у к у л л у амал-
дан. истории мудрого странника. м., 2007; т а д е в о - 
с я н т. в. армяно-татская легенда о дэве и царском сыне и 
нартское сказание о золотом яблоке // нартоведение в XXI 
веке: 2015. 

к. Ю. рахно

тАУ [тÆУ]. см. Альчики. 

тАУтИеВ дрис дахцикоевич [тАУтИАты 
дæхцыхъойы фырт дрис (1883–1976)] — один 

из известных сказите
лей и певцов осетии, 
уроженец сел. тмени-
кау рсо-а. игре на 
музыкальных инстру
ментах его научили 
отец и сосед; он был 
знаком и с бибо Дзугу
товым. 

т. — участник 25 
международного кон-
гресса востоковедов, 
состоявшегося в мо-
скве в 1960 г. сказания, 

записанные от него б. Алборовым, а. мамсуро-
вым и др., вошли в различные издания нартов-
ского эпоса. от него в 1941 г. в. Наниевым за-
писаны кадаги «как батрадз мстил нартам за 
смерть отца» («батрадз нартæй йæ фыды туг 
куыд бацагуырдта»), «как сырдон обманывал 
нартов» («сырдон нарты адæмы куыд сайдта»), 
«сын нарта хамыца батрадз» («нарты хæмыцы 
фырт батрадз»), «как сырдон побывал в го-
стях» («сырдон уазæгуаты куыд уыд»), «нар-
товские судьи — урызмаг, созырыко и сослан» 
(«нарты тæрхоны лæгтæ — уырызмæг, созы-
рыхъо æмæ сослан») и а. салиевым — «как 
нарты выявляли лучших» («нартæ сæ 
хуыздæрты куыд бæрæг кодтой»). 

Лит.: иас. т. I. с. 194; на соигси, ф. фольклор,  
п. 23, д. 56 (VIII), л. 74–89, 92–98; п. 120, д. 314, л. 1–3. 

 и. б. 

д. д. таутиев
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тАХГА ДОН [тÆХГÆ ДОН] — букв.  
ʻлетающая водаʼ — в значении «быстрая, стре-
мительная». согласно кадагу «смерть бора» 
(«борайы мæлæт») на берегу т. д. остановилась 
небесная красавица (арвы рухс) с двумя сыно-
вьями. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 85–92. 
л. ч. 

тАХГАЛДИАтА [тÆХГÆЛДИАтÆ] — фа-
милия (вариант — племя). встречается в «ска-
зании о двух фамилиях бората и тахгалдиата» 
(«нарти бориатæ æмæ тæхгæлдиати дууæ муг-
гагей тауæрæхъ»). на почве убийства т. мальчи-
ка из рода Бората, между двумя фамилиями 
установились враждебные отношения. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 481, 706. 
л. ч. 

тБАУ-УАЦИЛЛА — Уацилла — представи-
тель осетинского пантеона, обитающий в сво-
ем главном святилище на горе тбау в даргав-
ском ущелье северной осетии. см. Уацилла. 

л. ч. 

теБИеВ дзабе [теБИАты дзабе] — скази
тель. от него в 1941 г. записан кадаг «смерть 
сырдона» («сырдоны мард»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 24 (1), д. 83, л. 192; 
оЭЭ. с. 474. 

 и. б. 

теДтАеВ абе сабаркоевич [теДтАты сæ-
бæр  хъойы фырт абе] — сказитель, уроженец 
сел. брут рсо-а. от него в 1941 г. а. Бугаевым 
и в. Дулаевым записаны кадаги «рождение бат-
радза» («батрадзы райгуырд»), «как батрадз 

убил Пестробородого великана» («батрадз хъу-
лонзачъе уæйыгы куыд амардта»), «нарт бат-
радз и Пестробородый великан» («нарты бат-
радз æмæ хъулонзачъе уæйыг»), «рождение 
урызмага, сослана и хамыца» («уырызмæг, 
сослан æмæ хæмыцы равзæрд») и «как старец 
урызмаг пригнал нартам скот» («уырызмæг 
зæрондæй нартæн фос куыд фæкодта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X), л. 9, 
49–55, 61–66. 

 и. б. 

теКОеВ кубади [теКЪОйты хъуыбады 
(ок. 1810 — ок. 1910)] — известный осетинский 
сказитель из сел. Задалеск рсо-а. 

т. воспринял кадаги о нартах от сказителя 
гази тайсаева из сел. лезгор, который, в свою 
очередь, учился у из вестных народных певцов-
сказителей братьев дохчико и дзагастуга бери-
евых. 

в 1910 г. г. а. Дзагуров записал от т. на ди-
горском диалекте осетинского языка 17 фоль-
клорных произведений, в том числе 15 кадагов 
о нартах. отличительной особенностью скази-
теля являлся лаконизм. исключение составил 
известный кадаг «саууай, сын кандза» («къан-
дзы фырт сæууай»). 

репертуар т. был обширен. он знал сказания 
всех циклов эпоса, в том числе и малых, но 
предпочтительнее для сказителя было исполне-
ние кадагов о нарте Сослане. 

фольклорный репертуар т. был воспринят 
его сыном сараби и односельчанином иналом 
базиевым, с которым он зачастую соперничал в 
пении на народных праздниках (кувдах). 

Соч.: иас. т. I. с. 197–198, 311–312; нарты. огЭ.  
кн. I–II; на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 145, д. 351. 

Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-
ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 134,  
д. 418, л. 28–31; х а м и ц а е в а. сказители. с. 138–139;  
м а м и е в а и. в. институт эпического сказительства на 
северном кавказе: универсалии и этноспецифика //  
исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79. 

 л. г. 

теЛБеРД — отрицательный персонаж эпоса; 
три сына т., обладающие сверхъестественной 
мощью, обложили данью нартов; Сослан одо-
лел их хитростью и освободил нартовский  
народ. 

гора тбау, рсо-алания
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Лит.: как сослан убил трех сыновей телберда // сн. 
1978. с. 161–163; огЭ. с. 463; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 221. 

л. ч. 

теМИРАеВ данел [теМИРАтИ данел] — на-
родный сказитель, знаток осетинского фоль-
клора и этнографии, уроженец сел. христианов-
ское (ныне г. дигора) рсо-а. 

в 1910–1912 гг. от него были записаны када
ги «нарт сослан» («нарти сослан»), «нарт  
сослан и толстопалый алмутак» («нарти сослан 
æма аставдæнгулдзæ алмутахъи тауæрæхъ»), 
«нарт сослан — зять владыки страны мертвых 
барастыра» («нарти сослан — мæрдти барас-
тури сиахс»), «хамыц, урызмаг, сослан и сыр-
дон» («нарти хæмиц, урузмæг, сослан æма 
сирдони тауæрæхъ»), «сказание о том, как бро-
сили в ад мать нарта сослана» («нарти сосла-
ни мади Зиндони куд багæлстонцæ, уой 
тауæрæхъ») и «сослан». 

Лит.: иас. т. I. с. 158–159; на соигси, ф. фольклор, 
п. 7, д. 14, л. 45–53, 73–87, 504–510; п. 133, д. 345 (4), л. 11–
12; п. 145 (3), д. 352, л. 2–6. 

 и. б. 

теМИРКАН [теМыРХЪАН] — персонаж 
эпоса, сын Дзылымалика из кадага «о гибели 
нартов» («нарты мыггаджы сæфты таурæгъ»). 
в голодное время он спустил с небес совок из 
прутьев Уацилла и метлу из березы Фалвара, 
благодаря которым к нартам вернулись благо-
денствие и изобилие. для своего отца т. забрал 
у Сайнагалдара соболиную шубу, выпросил у 
Уастырджи его крылатого коня ДзындзАласа, 
а у Бога — чудесный шелковый платок. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 723. 
и. б. 

теМИРКАНОВ александр [теМыРХЪАН-
ты алыксандр] — сказитель, уроженец г. ала-
гира рсо-а. от него в 1941 г. м. цагараевым, 
м. гапповым и к. Бесоловым записан кадаг 
«смерть хамыца» («хæмыцы мæлæт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 44. 
 и. б. 

теПСИКОеВ батраз [теПСыХЪОты бат-
радз] — сказитель. от него берди Хадаевым за-
писаны кадаги «нарт хамыц» («нарти хæмиц») 

и «как нарт сослан и сын одинокого брали 
крепость гори» («сослан æма еунæги фурт 
гори федар куд састонцæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 16, 20–22. 
 и. б. 

теРК-тУРК — в нартовском эпосе осетин 
страна и народ, могущественный в военном и 
экономическом отношении и враждебный нар-
там. 

несмотря на наличие в т.-т. лесов и гор, 
страна эта трактуется сказителями по преиму-
ществу как степная, отдаленная от Страны  
Нартов большим расстоянием; тем не менее, 
т.-т., будучи краем благодатным, нередко под-
вергается набегам нартов. 

в. и. Абаев считает, что т.-т. — это два по-
нятия, «никогда не соприкасавшиеся между со-
бой, объединение которых по признаку звуково-
го ассонанса призвано как бы подчеркнуть, что 
речь идет о чистом вымысле, о фантастическом 
нереальном народе» (в этом плане, надо пола-
гать, т.-т. функционально аналогичен другой 
известный мифический топоним — талд-тулд, 
где Созырыко во время суровой зимы пас нар-
товский скот). Позже, в 40-х гг., им было вы-
сказано другое мнение, согласно которому под 
именем т.-т. скрывается в эпосе реальный эт-
нос — терские тюрки / турки. с предположением 
ученого о том, что, в принципе, возможно опре-
делить территорию т.-т. в реальном географиче-
ком пространстве, не согласен Ю. Дзиццойты, 
который считает т.-т. «обобщенным названием 
всех северокавказских тюркских племен не толь-
ко в осетинском эпосе, но и в осетинском фоль-
клоре в целом. точная локализация этой мифо-
логической страны невозможна». 

особенности страны т.-т. наиболее ярко от-
ражены в кадаге о Безымянном сыне Урызмага. 
когда мальчик, отпросившись у хозяина Стра
ны мертвых Барастыра, встретился с отцом, 
ими было принято решение о совместном похо
де за добычей. на просьбу сына повести его в 
такую страну, где еще не ступала его нога, 
Урызмаг сказал: «не нашел я пути через море, 
потому только и осталась за морем неизведан-
ной одна страна — терк-турк. там столько 
овец, скотины, столько лошадей, что пастухи 
едва с ними справляются. но нелегко добраться 
до той страны, ибо она охраняема стальными 
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конями и коршунами с железным клювом». По-
ход был труден, но он оказался удачным. Проя-
вив мужество и отвагу, урызмаг и его безымян-
ный сын угнали стада т.-т. в Селение Нартов. 

упоминается т.-т. и в стихотворении коста 
Хетагурова «лӕскъдзӕрӕн» («в пастухах»): 
«есть страна терк-турк, и я там // целый день 
бродил», — говорит великан. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 367–376; а б а е в. ояф. с. 183;  
а б а е в. нЭо. 1982. с. 105; т м е н о в в. х., т м е н о в а. в. 
о стране терк-турк в осетинском фольклоре // ритмы исто-
рии. вып. 2, 1. вл., 2004. с. 265–274; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 183–185. 

л. а. чибиров

теХОВ баграт виссарионович [тЪеХты 
виссарионы фырт баграт (1931–2017)] — из-

вестный ученый-архе-
олог, специалист по 
древнейшей истории 
кавказа. Прославился 
исследованием все-
мирно известного па-
мятника позднеброн-
зовой культуры кав - 
каза — тлийского мо-
гильника (Южная 
осетия). 

 т. оставил большое 
и богатое научное на-

следие. он автор более двухсот трудов, среди 
которых солидные монографические исследо-
вания. выдающиеся по своим результатам ис-
следования тлийских и стырфазских могильни-
ков не только обогатили археологию кавказа 
уникальными материалами, но и в большой 
мере восполнили территориальный и источни-
коведческий пробел, который разделял древно-
сти севера и Юга кавказа. 

в своих трудах т. проводит параллели скиф-
ских древностей с нартовскими сказаниями 
осетин. в частности, в погребении № 76 им об-
наружены бронзовые пояса с нанесенными на 
них изображениями, которые полностью соот-
ветствуют сведениям Геродота и являются 
важным археологическим подтверждением 
письменного источника (см. Обычай скальпи
рования). на одном из поясов двое мужчин 
трапезничают за низким круглым столом, на 
другом — всадник с привязанным к поясу луком 

и колчаном со стрелами, гонит перед собой оле
ней и коней, а на уздечке коня висит человече-
ский скальп. По мнению археолога, такие по-
гребальные памятники в кобанском и тлийском 
могильниках были оставлены племенными 
группами, входящими в ираноязычную этно-
культурную общность и генетически связанны-
ми со скифским этносом. аналогичные мотивы 
в значительной степени нашли отражение в тек-
стах осетинской «нартиады». 

Соч.: бронзовая культура лиахвского бассейна. цх., 
1957; очерки по древней истории и археологии Южной ча-
сти осетии. вл., 2006; тайны древних погребений. вл., 2002 
и др. 

Лит.: ч ш и е в х. вспоминая профессора техова // 
ввнц. 2018. № 3. с. 73–78 // нартамонга. 2018. 

л. а. чибиров 

теХОВ федор давидович [тЪеХты дауыты 
фырт федыр (1932–2004)] — языковед, к. фи-
лол. н., с. н. с. Юонии. 

в 1967 г. т. защищена канд. дисс. на тему: 
«выражение модальности в осетинском языке». 

 в числе тем лингвистических исследований 
т. — этимология имен в осетинском нартов-
ском эпосе. в статье «Происхождение имен 
«сослан» и «созырыхъо» в нартовском эпосе и 
осетинском языке» им отмечено, что в обоих 
диалектах осетинского языка издавна имелось 
имя созыр-созур (его древняя форма сосзыр-
созур), в котором «сос» означал «пористый», а 
«зыр» / «зур» — «камень», т. е. «пемза». При 
изучении структуры и семантики компонентов 
имен «сослан» и «созырыхъо» в осетинском 
эпосе «нарты», т. указано на то, что они проис-
ходят от более древнего имени созыр (диг. со-
зур). осетинское имя сослан, по его мнению, 
вошло в адыгский, кабардинский, абхазский и 
др. языки в форме сосыр / созыр, а в чечен-
ский, ингушский, балкарский, сванский, авар-
ский и др. языки в форме сослан. основой име-
ни созырыхъо т. считает осетинское имя созыр 
/ созур, а морфема «-хъо» — это адыгский фа-
мильный аффикс, означающий «сын», т. е. бук-
вально «сын созыра». 

рассматривая происхождение имен Хамыц и 
Батрадз в «кадагах о нартах» и осетинском 
языке, т. аргументированно выступил против 
версии монгольского происхождения данных 
имен. По его мнению, эти имена исконно 

б. в. техов
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иранские, бытовавшие задолго до знакомства с 
монголами. имя хабичи и его варианты в мон-
гольском эпосе и монгольском языке рассмотре-
но т. как заимствованное из скифо-алано-осе-
тинского эпоса и языка. имена хамыц и батрадз 
и их варианты в эпосах и языках кавказских на-
родов заимствованы из осетинского нартовско-
го эпоса и языка скифов-алан-осетин. 

т. приведены параллели к нартовским сказа-
ниям и в статье об охотничьем языке осетин. 

Соч.: выражение модальности в осетинском языке. тб., 
1970; охотничий язык у осетин // иЮонии. вып. хVII. 
тб., 1971; о семантике слова «æхсар» и производных от 
него лексем в осетинском языке // иЮонии. вып. ххIII. 
1978. с. 145–149; названия растений в осетинском языке. 
цх., 1979; Происхождение имен «сослан» и «созырыхъо» в 
нартовском эпосе и осетинском языке // иЮонии. вып. 
хххI. 1987. с. 89–95; о происхождении имен хæмыц и бат-
раз в нартовском эпосе и осетинском языке // иЮонии. 
вып. хххIII. 1990. C. 94–103; иранские топонимы на тер-
ритории южного склона большого кавказа // иЮонии. 
вып. 33. цх., 1999. 

Лит.: ч и б и р о в он. с. 180. 
 л. к. гостиева

тИБИЛОВ александр арсеньевич [тыБыЛ-
ты арсены фырт алыксандр (1887–1937)] — 

известный литератур-
ный критик, филолог, 
фольклорист, педагог и 
общественный дея-
тель, уроженец сел. 
Залда (Южная осе-
тия). 

т. принимал актив-
ное участие в развитии 
просвещения в крае. 
он приложил немало 
усилий для открытия 
педагогического и ме-
дицинского технику-

мов. в 1932 г. по инициативе т. был создан 
ЮогПи (ныне Юогу, носящий его имя). бла-
годаря его усилиям были учреждены и получи-
ли развитие печатные органы в Юоао (газета 
«хурзæрин», журнал «фидиуæг» и др. ). 

в 1920–1930-е гг. т. успешно занимался изу-
чением вопросов осетинской литературы, фоль-
клористики, языкознания. в 1924 г. он выступил 
на I съезде деятелей культуры северной и Юж-

ной осетии с докладом «о едином литератур-
ном языке для всех ветвей осетинского народа», 
который сыграл важную роль в становлении 
осетинского литературного языка. 

т. является одним из основоположников осе-
тинской литературной критики и литературове-
дения. в своих литературно-критических ста-
тьях о творчестве молодых писателей  
к. дзесова, ч. бегизова, а. гулуева, г. Малиева, 
к. фарниева, с. кулаева он выступил как тон-
кий ценитель художественной литературы. в 
статьях о творчестве к. Хетагурова, е. бритае-
ва, с. гадиева, а. Кубалова и др. т. разработал 
ряд важных вопросов истории осетинской лите-
ратуры. 

Под руководством т. в Южной осетии была 
развернута большая работа по сбору, исследова-
нию и публикации фольклорных материалов. в 
1929–1930 гг. Юонии краеведения осуще-
ствил издание трех томов образцов юго-осетин-
ского устного народного творчества на осетин-
ском языке, которые вышли с предисловием и 
комментариями т. Первый том сборников был 
полностью посвящен югоосетинским нартов-
ским сказаниям. в него вошли и тексты кадагов, 
записанные т. 

в 1936 г. было осуществлено второе, до-
полненное издание сводного текста этих мате-
риалов в одной книге под названием «хуссар 
ирыстоны фольклор» («Юго-осетинский фоль-
клор») с предисловием и комментариями т. 

в статье «о Юго-осетинском фольклоре» 
(1935) т. выступил как первый исследователь 
устного народного творчества Южной осетии. 
он проследил историю собирания и изучения 
произведений юго-осетинского фольклора, в 
том числе нартовского эпоса, и обнаружил 
огромное сходство между циклами нартовских 
сказаний севера и юга осетии. По мнению т., 
это сходство является неопровержимым дока-
зательством того, что североосетинские и юго-
осетинские варианты «кадагов о нартах» вос-
ходят к одному источнику. в то же время, 
тексты сказаний о нартах, пройдя через уст-
ную передачу в новых условиях, существовали 
в Южной осетии в целом ряде вариантов, не-
редко резко отличных от северо-осетинских. 
По мнению т., в Юго-осетии особенной попу-
лярностью пользовались кадаги о Батрадзе и 
Сырдоне. 

а. а. тибилов
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т. пришел к выводу о том, что для произве-
дений юго-осетинского фольклора были харак-
терны «разнообразие тематического содержа-
ния, пластическая образность, изумительная 
красота и сжатость языка». 

в 1937 г. т. был репрессирован, в 1955 г. ре-
абилитирован. 

Соч.: единый литературный язык для всех ветвей осе-
тинского народа // иониик. вып. I. вл., 1925. с. 119–126; 
нарты кадджыттæ / Пред. и прим. т. I. ст., 1929; т. II. ст., 
1929; т. III. ст., 1930; об юго-осетинском фольклоре // иЮ-
онии. ст., 1935. вып. II. с. 239–246; хиф / Пред. и комм. 
вт. доп. изд. ст., 1936; современное состояние юго-осетин-
ских говоров // иЮонии. вып. 3. ст., 1936. с. 215–221; 
уацмысты æмбырдгонд. цх., 1988. 

Лит.: очерк истории осетинской советской литерату-
ры. ордж., 1967; Писатели Южной осетии. цх., 1967;  
д з а т т и а т ы г. П. александр тибилов — собиратель сил 
осетинской литературы в 20-х и 30-х годах // иЮонии. вып. 
XIX. тб., 1974. с. 65–85; д з а т т и а т ы г. П. александр тиби-
лов и вопросы осетинской литературной критики. цх., 1985; 
б и б о е в а и. г., к а з и т ы м. р. Писатели осетии. библиогра-
фический справочник. вл., 2015. с. 88–89. 

 л. к. гостиева 

тИБСКОе СВятИЛИЩе [тИБы ДЗУАР] — 
название известного святилища в честь небо
жителя Таранджелоз в сел. тиб. согласно ми-
фологическому сюжету, оно появилось на месте 
одной из трех слез, которые обронил Бог, скор-
бя о Батрадзе. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 819. 
л. ч. 

тИГИеВ биас [тыДЖыты биас] — скази
тель, уроженец сел. сатиуе хашурского района 
грузии. от него в 1940 г. и. Плиевым записаны 
эпические тексты: «сказание о батрадзе» («бат-
радзы кадæг»), «урызмаг, хамыц и сослан» 
(«уырызмæг, хæмыц æмæ сослан»), «как бо-
рата продали сырдона» («боратæ сырдоны 
куыд ауæй кодтой»), «как нарты делили добро» 
(«нартæ куыд байуæрстой»), «нарты и бог» 
(«нарт æмæ хуышау»). 

Лит.: архив Юонии. фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 93–97. 

л. ч. 

тИЗМУНДА / тИЗМУДА [тИЗМУНДÆ / 
тИЗМУДÆ] — героиня сказания «тизмунда и 

невиданный нартовский симд» («тизмундӕ 
ӕмӕ нарты ӕгӕнон симд»), красавица, живу-
щая на пересечении семи дорог в семиярусной 
башне. невероятный танец пахаря Хумбара, ис-
полнившего симд с сотней сошников и сотней 
лемехов, пленил сердце т. в варианте сказания 
победителем состязания становится Крым
Солтан. 

Лит.: тизмуда и бесподобный танец нартов // Пнто.  
1927. с. 59–62. 

х. ц. 

тИМИЛА РАВНИНА [тИМИЛИ БУДУР] — 
мифический топоним из кадага «как сослан 
взял крепость гори» («сослан гори федар куд 
басаста»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 252, 814. 
и. б. 

тИХОНОВ НИКОЛАй СеМеНОВИЧ 
(1896–1979) — известный русский советский 
писатель, публицист, общественный деятель, 

герой социалистиче-
ского труда, участ- 
ник Первой мировой, 
гражданской и вов. т. 
интересовался бытом и 
культурой осетинского 
народа, его героиче-
ским нартовским эпо-
сом. в небольшой, но 
емкой статье «героиче-
ский эпос» писатель 
дал высокую оценку 
«легендарным образам 
мифических предков 
осетин». вслед за об-

щей характеристикой фольклорного памятни-
ка, т. пишет о выдающихся героях эпоса — 
Батрадзе, Урызмаге, Шатáне, Сырдоне, 
выявляя их характерные черты. т. выражает 
восхищение умом и находчивостью Шата́ны и 
увязывает трагическую судьбу сырдона — 
творца фандыра — с формированием музы-
кальной культуры и художественного созна-
ния осетин. 

Соч.: соб. соч. т. 1–6. м., 1973–1976; героический эпос 
// мд. 1949. № 7 (пер. с рус. ). 

Лит.: бсЭ. 
л. ч. 

н. с. тихонов
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тМеНОВ виталий харитонович [тМеНАты 
харитоны фырт виталий (1944–2005)] — из-

вестный историк, архе-
олог, этнограф, фоль-
клорист, педагог, д. и. н. 
(1995), проф., засл. 
деят. науки рсо-а и 
рф. т. работал зав. от-
делом археологии и  
этнографии соигси 
(1984–2004) и зав. каф. 
истории древнего мира 
и средних веков согу 
(1998–2005).  

т. — крупный спе-
циалист по традицион-

ному каменному зодчеству осетии, археологии 
и древней истории народов северного кавказа, 
автор около 90 научных публикаций, в том чис-
ле монографий. в течение многих лет он воз-
главлял археологические и этнографические 
экспедиции соигси. т. много сделал для по-
пуляризации науки и культуры осетии, в 1990-е гг. 
он был ведущим телевизионного цикла о куль-
турно-исторических памятниках рсо-а «осе-
тинские этюды». 

в последние годы жизни, вплоть до своего тра-
гического ухода в декабре 2005 г., т. разрабатывал 
проблему нартов и ноосферы. в 2004 г. он издал 
монографию «нарты и ноосфера (социоэкологиче-
ские реалии осетинского фольклора в историко-
сравнительном освещении)». книга состоит из сле-
дующих разделов: «сотворение мира». «Земля и 
небо». «солнце». «гало». «луна». «Затмения». 
«Звезды». «кометы и метеориты». «Посланцы кос-
моса». «Шамбала». «левитация и телекинез». 

 т. рассмотрел космологические представле-
ния в осетинском эпосе «нарты» в ракурсе со-
циоэкологических и исторических реалий. он 
подверг анализу академические и сводные тек-
сты нартовского эпоса осетин и других нацио-
нальных версий и сопоставил их с аналогичны-
ми источниками народов мира. т. считал, что 
эпос нельзя интерпретировать как историче-
скую хронику, но насыщающие его данные 
вполне историчны и должны быть объяснены с 
позиций современной науки. 

т. также проанализировал в своих статьях 
такие вопросы нартоведения, как локализация 
страны Гум и страны ТеркТурк. 

Соч.: Зодчество средневековой осетии. вл., 1996; к во-
просу о локализации страны гум осетинского нартского 
эпоса // ритмы истории. вып. 1. вл., 2003. с. 175–184 (со-
автор — а. в. тменов); о стране терк-турк в осетинском 
фольклоре // ритмы истории. вып. 2, 1. вл., 2004. с. 265–
273 (соавтор — а. в. тменов); Природа и человек в фоль-
клоре осетин и других народов старого света // ввнц ран. 
вл., 2004. т. IV. с. 2–11; нарты и ноосфера (социоэкологи-
ческие реалии осетинского фольклора в историко-сравни-
тельном освещении. вып. 1. вл., 2004. (соавт. — а. в. тме-
нов). 

Лит.: г у т н о в ф. виталий харитонович тменов // 
ввнц ран. вл., 2004. № 1; ц у ц и е в а. а. к шестидесяти-
летию в. х. тменова // ритмы истории. вып. 2, 1. вл., 2004. 
с. 7–9; список научных трудов тменова виталия харитоно-
вича // ритмы истории. вып. 2, 1. вл., 2004. с. 14–23;  
ц у ц и е в а. а. тменаты виталий харитоны фырт // оЭЭ. 
с. 476–477. 

 л. к. гостиева

тМеНОВА Залина георгиевна [тМеНАты 
георгийы чызг Зæлинæ (1959)] — фольклорист, 
к. филол. н., зам. руководителя пресс-службы 

Постоянного предста-
вительства рсо-а при 
Президенте рф. 

т. окончила филол. 
ф-тет согу, аспиран-
туру имл им. м. горь-
кого ан ссср. в 1990 г. 
защитила канд. дисс. на 
тему: «сказания о да-
редзанах в жанровой и 
идейно-художествен-
ной системе осетинско-
го народного эпоса». 

т. проведен сравни-
тельно-сопоставительный анализ образов да-
редзановского эпоса, который показал, что он 
по своей природе, композиции, общей художе-
ственной концепции образов, жанровым показа-
телям представляет из себя стройную систему 
подлинного эпического памятника. По ее мне-
нию, сложность оценки даредзановского эпоса 
с точки зрения его типической сущности состо-
яла в том, что он испытал влияние и со стороны 
универсального общекавказского древнего 
мифа, и грузинского эпоса о прикованном ами-
рани, и мощной нартовской эпической тради-
ции. 

в. х. тменов

З. г. тменова
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сравнительный анализ тем, сюжетов, моти-
вов даредзановских и нартовских сказаний и 
грузинского народного эпоса о прикованном 
амирани убедил т. в том, что Даредзаны, зани-
мая промежуточное место, больше тяготеют к 
осетинской нартовской традиции, являясь, од-
нако, самостоятельным памятником осетинско-
го фольклора. 

образ осетинского богоборца Амрана пред-
ставляется т. более древним, чем грузинский 
амирани, т. к. грузинские варианты подвер-
глись значительному влиянию христианской ре-
лигии. амирани во всех вариантах крестник 
Бога, в большинстве их он прикован к скале за 
нарушение клятвы именем христа. в осетин-
ских вариантах вовсе отсутствовал сюжет кре-
щения героя. Полемизируя с м. я. чиковани, 
считающим тему выманивания амрана из воды 
заимствоваванной у сванов, т. отмечено, что вся 
совокупность мотивов, связанных с чудесным 
рождением и воспитанием осетинского амрана, 
более типична для нартовского эпоса. 

По мнению т., образы амрана даредзанты и 
амирани восходят к универсальному общекав-
казскому комплексу древнейших мифологиче-
ских представлений, являясь результатом перера-
ботки этого единого для всех кавказских народов, 
в том числе и для осетин, мифа о самоотвержен-
ном герое, прикованном к скале богами. 

в исследованиях т. выявлена специфич-
ность и эстетическая ценность эпоса о даредза-
нах как памятника, который несет на себе печать 
оригинальности и самобытности осетинской 
устнопоэтической традиции. 

Соч.: сказания о даредзанах в жанровой и идейно-худо-
жественной системе осетинского народного эпоса. авто-
реф. дисс. … к. филол. н. м., 1990; сказания о даредзанах и 
кавказская эпическая традиция // оф. вл., 1992. с. 157–167; 
место осетинского даредзановского эпоса в кавказской тра-
диции // волф. вл., 1993. с. 207–219. 

Лит.: д ж а п у а  З. д. абхазский нартский эпос. тексто-
логия. семантика. Поэтика. м., 2016. с. 187; м а м о н о в а 
в. а. историография нартского эпоса осетин: культурологи-
ческий аспект. автореф. дисс. … канд. филол. н. сПб., 2004. 

 л. к. гостиева

тОБОеВ цицеу дзарахматович [тОБОйтИ 
дзæрæхмæти фурт цицеу] — сказитель, уроже-
нец сел. христиановское (ныне г. дигора) рсо-а. 
от него в 1927 г. андреем Толасовым записаны 

кадаги «о том, как жили ахсартаггата с бората» 
(«Æхсæртæггатæ æма бориатæ куд цардæнцæ, 
уой тауæрæхъ») и «о нарте сослане» («нарти 
сослани тауæрæхъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 8 (2), д. 15, л. 338–
344, 361–376. 

 и. б. 

тОГУЗОВ аксо [тОГыЗты аксо] — скази
тель, уроженец г. алагира рсо-а. от него в 
1941 г. м. цагараевым, м. гапповым и к. Бесо
ловым записаны кадаги «война между бората и 
ахсартаггата» («бориатæ æмæ Æхсæртæггаты 
хæст»), «сын деденага арахдзау» («деденæджы 
фырт арыхдзау»), «кадаг об алыты алымбеге» 
(«алыты алымбеджы кадæг»), «сын хамыца 
батрадз» («хæмыцы фырт батрадз») и «нарт 
батрадз» («нарты батрадз») (запись на грам-
пластинке). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 1–6; 
п. 20, д. 58, л. 12, 13. 

 и. б. 

тОГУС-АЛДАР [тОГУС-ÆЛДАР] — персо-
наж эпоса, правитель заморских стран, враг  
нартов. он не называется нартом, но произно-
сит нартовскую клятву, и в его доме есть свя-
щенный напиток ронг. 

его войска преградили путь к морю войскам 
Насраналдара. т.-а. владел многочисленными 
табунами, которые охраняли железномордые 
волк, ястреб и жеребец. супруга т.-а. обладала 
магической силой и способностями. Юный ге-
рой Ацамаз расправился с его охраной, а затем 
вступил в борьбу с т.-а., но получил смертель-
ную рану. его спасла жена т.-а. ацамаз убил 
своего врага и женился на его супруге. 

имя т.-а. а. а. Туаллагов сближает с наиме-
нованием тюркской этнической группы тогуз-
огузов, основой этногенеза которой послужили 
племена сако-массагетского мира. массагетская 
принадлежность объясняет отсутствие прямого 
отношения героя к нартам и, вместе с тем, на-
деление его нартовскими чертами. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 314–318, 502; оЭЭ. с. 477;  
т у а л л а г о в. скифо. с. 99. 

и. б. 

тОЛАСОВ андрей александрович [тОЛАС-
ты сандыры фырт андре (1894–1978)] — 
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уроженец сел. христиановское (ныне г. дигора) 
рсо-а, собиратель осетинского фольклора.  
По окончании батал-пашинской гимназии дол-

гие годы работал учи-
телем в родном селе-
нии. Под влиянием  
м. Гар данова и г. Дза
гурова с 1927 г. стал за-
писывать осетинские 
фольклорные произве-
дения разных жанров, 
а также этнографиче-
ский материал (им 
было собрано 120 тек-
стов) в селах осетии. 

Записи т. хранятся 
в на соигси; частично опубликованы. 

Соч.: ирон сфæлдыстад; нартæ; нарты кадджытæ; тру-
довая и обрядовая поэзия осетин. вл., 1992. 

Лит.: оЭЭ. с. 478. 
л. г. 

тОЛСтОВА лада сергеевна (1927–1991) — 
известный советский историк, этнограф. в  

1951 г. окончила ист. 
ф-тет мгу, где училась 
на каф. этнографии. 
участвовала в работе 
хорезмской археологи-
ческой экспедиции, ру-
ководителем которой 
был ее отец с. П. тол-
стов. 

в 1955 г. защитила 
канд. дисс. «каракал-
паки ферганской доли-
ны (историко-этногра-

фический очерк)». с 1955 по 1969 гг. т. работала 
в нукусе сначала в каракалпакском государ-
ственном педагогическом ин-те (до 1959 г.), за-
тем в институте истории, языка и литературы 
каракалпакского филиала академии наук узбе-
кистана. с 1969 г., переехав в москву, начала 
работать в секторе средней азии и казахстана 
института этнографии ан ссср. 

научные интересы т. были связаны с эт-
нографией народов Приаралья, в основном 
каракалпаков. она исследовала локальные 
группы каракалпаков в историко-этнографиче-
ском аспекте на основе многих исторических ис-

точников и собственных полевых материалов, 
собирая исторические сведения, предания и ле-
генды этих групп. другой, чрезвычайно интере-
совавшей ее темой была древнейшая история и 
этногенез каракалпаков и хорезмских узбеков. 
собрав полевые материалы по историческому 
фольклору, культуре и языку каракалпаков кон-
гратов, а также генеалогические легенды одно-
го из подразделений конгратов — мюйтенов и 
узбеков-митанов, т. стала разрабатывать про-
блему юго-западных этнокультурных связей в 
этногенезе и древнейшей этнической истории 
народов Приаралья. на основе исследований 
была опубликована книга т. «исторические 
предания Южного Приаралья. к истории ран-
них этнокультурных связей народов арало-ка-
спийского региона» (1984), в которой, как и в 
статьях, сопоставила сказание о даргафсаровой 
дочери с каракалпакским эпосом «сорок деву-
шек», а также указала на другие параллели с 
нартовским эпосом. (см. Тюркские параллели к 
осетинскому Нартовскому эпосу).

Соч.: т о л с т о в а л. с. исторические предания Южно-
го Приаралья. к истории ранних этнокультурных связей на-
родов арало-каспийского региона. м., 1984. с. 86–89, 90, 
111, 115–125, 159, 188–192, 197–198, 200, 205, 211–215, 228; 
ее же: исторический фольклор каракалпаков как источник 
для изучения этногенеза и этнокультурных связей этого на-
рода // Этническая история и фольклор. м., 1977.  
с. 151–156. 

к. Ю. рахно

тОМАеВ бибо [тОМАйты бибо] — извест-
ный народный сказитель, уроженец сел. рук 
джавского р-на рЮо. т. исполнял сказания в 
сопровождении двенадцатиструнного фанды
ра. По рассказам старожилов, когда в 1884 г. его 
посетил сказитель дзарах Саулаев, т. б. было 
более ста лет. 

Лит.: оЭЭ. с. 478. 
 л. ч. 

тОМАеВ кылци [тОМАйты хъылци (1855–
1922)] — уроженец сел. рук джавского р-на 
рЮо, один из первых собирателей осетинского 
фольклора. т. окончил владикавказское реаль-
ное училище, был активным членом историко-
филологического общества. тексты осетинского 
фольклора в записи т. хранятся в на соигси; 
частично опубликованы. 

а. а. толасов

л. с. толстова
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Соч.: нарты кадджытæ; нарты; ирон сфæлдыстад. 
Лит.: оЭЭ. с. 479. 

л. ч. 

тОМАеВ мысырби дженалдикоевич [тО-
МАйты дженалдыхъойы фырт мысырби 

(1904–1967)] — та-
лантливый сказитель, 
стихотворец и музы-
кант, уроженец сел. кó-
ра куртатинского уще-
лья рсо-а. 

от него записаны 
кадаги «Путешествие 
баделят» («бадилаты 
балц»), «сказание о 
нар те батрадзе» («нар-
ты батырадзы ка дæг»), 
«хуха и нарсау» 

(«хуха æмæ нарсау»), «одинокий из рода дза-
соховых» («дзасохты иунæг»); «Песня об ас-
ланбеке» («аслæнбеджы зарæг»), «Песня о 
близнецах каргиевых» («къарджиаты фаззæтты 
зарæг»), «Песня о уастырджи» («уастырджийы 
зарæг»); а от дочери т. мисурхан томаевой — 
«сказание о уастырджи» («уастырджийы 
кадæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, оп. 2, д. 586, л. 18; оп. 
1, д. 683, л. 2, 3; кадæггæнæг томайты мысырби. дз., 2003. 
с. 36; оЭЭ. с. 479. 

и. б. 

тОРДАРСОН фридрик [THORDARSON 
Fridrik (1928–2005)] — известный исландский 
лингвист, один из крупнейших на Западе знато-
ков осетинского языка. 

с 1965 г. т. преподавал классическую фило-
логию в качестве лектора в ун-те в осло, в  
1994 г. стал проф. большую часть своей жизни 
он работал в норвегии. 

т. сделал значительный вклад в развитие 
осетиноведения. большой интерес представля-
ют его «краткие заметки по языку анатолий-
ских осетин», а также его известная «Ossetic». в 
2009 г., уже после смерти ученого, соня фритц 
подготовила к печати и издала книгу т. «иссле-
дования осетинской грамматики». 

в своих исследованиях т. неоднократно за-
являл об иранском происхождении нартовского 
эпоса. в труде 1972 г. он писал, что нартовские 

сказания «преимущественно иранского проис-
хождения и глубоко коренятся в скифской древ-
ности». в работе 1983 г. т. подчеркнул, что  
нартовские сказания «широко распространены 
по всему северокавказскому ареалу, однако их 
иранское происхождение не вызывает сомне-
ний». 

сопоставляя образ нарта Сослана с грече-
ским Ахиллом, т. проанализировал мотив «ахил-
лесовой пяты». По его мнению, данный мотив 
был распространен скифами. т. особо отметил 
супружество ахилла и ифигении, которую 
идентифицировал с местной скифской богиней. 

изучая образ Бедухи / Агунды, т. предполо-
жил изначальную связь образа героини с обра-
зом правительницы аида. 

Соч.: Die Ferse des Achilles — ein skythes мotiv? // 
Symbolae Osloenses. Oslo, 1972. Fasc. хLVIII; «Horse 
сonsecracion»: Ossetic funeral rites // материалы VI между-
народного коллоквиума европейского общества кавказоло-
гов «нартский эпос и кавказское языкознание». майкоп, 
1994; Herodotus and the Iranians Symbolae Osloenses. т. 71. 
Bergen, 1996; Ossetic // Nartamongæ. 2005. Vol. III. № 1–2.  
с. 75–109; Ossetic Grammatical Studies. Wien: Verlag der 
österreichischen Akademie der Wissenschaften, 2009. 

Лит.: г а б а р а е в н. я. фридрик тордарсон — осети-
новед (герундий в осетинском) // Nartamongæ. 2007. Vol. IV. 
с. 25–31; Э р ш л е р д. а. F. T h o r d a r s o n. Ossetic 
Grammatical Studies // вя. 2011. № 1. с. 151–156; ч и б и - 
р о в. он. с. 430. 

 л. к. гостиева
  

тОтеМИЗМ В НАРтОВСКОМ ЭПОСе.  
т. — система представлений о сверхъестествен-
ной связи и кровной близости первобытной ро-
довой группы с каким-либо существом. соглас-
но т., покровителем и родоначальником 
коллектива собирателей, охотников или рыбо-
ловов является растение или животное, состав-
ляющее основу их пищи. родовая группа носила 
имя своего тотема (покровителя) и свято почи-
тала его. торжественное поедание тотемного 
животного со временем сменилось периодом 
строжайших запретов на употребление его в 
пищу, т. к. животное, ставшее символом тотема, 
представлялось в качестве высшего духовного 
хранителя силы рода. в тотеме, как в некой аб-
стракции, выражается идея тождества рода или 
племени со своим прародителем, с началом, даю-
щим жизнь всему первобытному коллективу. но 

м. дж. томаев
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тотем выполняет не только функцию связи ин-
дивида и коллектива с прародителем, он также 
несет в себе историю своего рода, охраняет его 
от всяческих бедствий, тем самым способствуя 
духовному объединению первобытного обще-
ства. как модус религиозного сознания, сфор-
мировавшийся в устойчивую идеологическую 
модель, т. интегрировал людей в родоплемен-
ной союз посредством подключения их к еди-
ной религиозной системе, позволившей им вза-
имодействовать со всеми окружающими 
силами. 

следы т. присутствуют в памятниках мате-
риальной культуры, в языке и фольклоре осе-
тин, и прежде всего в нартовском эпосе. в чис
ло тотемных животных, упоминаемых в 
фольклорных произведениях, входят олень, 
волк, медведь и др. в нартовских сказаниях есть 
множество сюжетов, связанных с белым или зо-
лотым оленем. одно из сказаний повествует о 
похищении дочерью Донбеттыра, принимаю-
щей облик оленя (в других вариантах голубя), 
чудодейственных плодов из сада нартов. культ 
оленя часто связывается с большой водой, мо-
рем, рекой. облик оленя принимает и дочь 
Солнца, воспитанница семерых уаигов. 

символика оленя, как правило, сопровожда-
ет чудесные события. в одном кадаге нарт по 
имени Цыбырфындз Саулаг рассказывает, как в 
одном из походов (балцев) он увидел такое чудо: 
берег обратился в скалу, в которой виднелась 
пещера. в этой пещере что-то варилось в котле, 
под которым был разожжен костер из оленьих 
рогов. Понятие «олень» употребляется персона-
жами эпоса и в качестве эпитета для характери-
стики молодых воинов, исполненных доблести. 
не случайны и часто встречающиеся описания 
жилища, которое снаружи и внутри обвешано 
шкурами оленя. 

материалы фольклора дополняют артефак-
ты, найденные археологами. на металлических 
предметах, обнаруженных в скифских могильни-
ках, изображения оленя наиболее часты. По мне-
нию в. и. Абаева, одно из племен скифов — 
саки, обитавшие в средней азии, носило имя 
тотемного животного — саг (осет. олень). слово 
«саг» входило в состав многих скифских лич-
ных имен. 

другим, не менее часто встречающимся в 
эпосе тотемным животным является волк 

(бирæгъ). Присутствие в эпосе образа волка еще 
раз подчеркивает наличие тотемных наслоений, 
оставшихся от той отдаленной эпохи, когда 
люди верили в свое происхождение от зверей и 
птиц. характерным примером наличия в эпосе 
осетин мифа основанного на тотеме волка, яв-
ляется сказание об Ахсаре и Ахсартаге, в кото-
ром прослеживаются параллели с римской ле-
гендой о ромуле и реме. в. и. абаеву удалось 
установить множество схождений, которые на-
глядно иллюстрируют примеры близнечного 
мотива, связи с водной стихией, убийства брата 
братом. как ромул и рем стоят в начале римской 
истории, так ахсар и ахсартаг стоят в начале 
нартовской эпопеи. обе легенды этногенетиче-
ские. в обеих фигурирует волк, который счи-
тался у многих народов мира тотемным живот-
ным. в римской легенде рассказывается о том, 
как по приказу царя амулия бросили в реку 
тибр ромула и рема — сыновей весталки реи 
сильвии и бога марса. на плач детей прибежа-
ла волчица и накормила их своим молоком. осе-
тинская легенда сообщает нам об отце двух геро-
ических юношей. имя родителя ахсара и 
ахсартага — «уархаг», фонетически оно восхо-
дит к Warkata, а семантически связано с др.-иран. 
Warka (волк), что позволило в. и. абаеву при-
числить его к категории племенных имен «вол-
чьего происхождения». между тем, неразлуч-
ным спутником тотема является табу — запрет 
на название тотема. Поэтому как в латинском, 
так и в осетинском языке старое имя вытесне-
но новым: в итальянском вместо Volc — Lip, а 
в осетинском warx (warg) заменено на birag  
(в. и. абаев). 

в нартовских сказаниях много примеров, 
указывающих на значимость образа волка (со
баки). в кадаге «рождение сослана и его закал-
ка» («нарти сослани райгурун æмæ байсæрд») 
Сослан становится неуязвимым после купания 
в волчьем молоке. в сказании «смерть нарта 
сослана» («нарты сосланы мæлæт») умираю-
щий сослан предлагает волку отведать своего 
мяса, испить своей крови, от чего волк благо-
родно отказывается, вспоминая об услугах, ока-
занных ему нартовским героем. 

согласно поверьям, волчья шкура ограждала 
облаченного в нее человека от злых сил и болез-
ней. Конь Тотрадза, вскормленный чертями, 
почуяв запах волчьих шкур, надетых на сосла-
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на, обращается в бегство, и сослан 
поражает тотрадза в незащищенную 
спину. 

таким образом, приведенные 
примеры свидетельствуют о том, что 
нарты в тотемном отношении явля-
ются детьми волка (Уархага). с куль-
том волка связаны фамилии бираго-
вых, кудзаговых и др. 

среди тотемных животных у алан-
осетин встречается также и медведь. 
о родстве медведя с человеком гласит 
приводимое б. Гатиевым народное 
поверье о том, что медведь прежде 
был женщиной, которую Бог за сквер-
ные поступки превратил в медведя, и 
потому он не опасен для женщин. со-
гласно народным поверьям, если бы 
медведь вздумал напасть на женщину, 
то ей следовало бы остановиться и об-
нажить свою грудь, и тогда, узнав, что 
это женщина, он не тронул бы ее. со-
хранились легенды о происхождении 
от медведя фамилий арсиевых, арсо-
евых, хубиевых. опираясь на резуль-
таты своих исследований, проведен-
ных в 20-е годы XX в., г. ф. Чурсин 
писал, что весной, в определенный 
день мая, все члены фамилии хубие-
вых, устраивали в честь медведя, как своего по-
кровителя, праздник. При этом они просили бога 
о том, чтобы он даровал медведю здоровья и бла-
гополучия. 

все приведенные легенды имеют тотемную 
основу. они характеризуют определенную эпо-
ху или стадию племенного самосознания, для 
которой существенным являлось установление 
интимной, таинственной, сверхъестественной 
связи племени с каким-либо животным. см. 
Олень. Волк. Конь. Ахсар и Ахсартаг. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 8, 27, 54, 72, 89, 108, 149–
151, 171, 174, 389; а б а е в. нЭо. 1982 с. 15–19; его же: 
изоглоссы; ч и б и р о в. тдко. с. 159–186; к а л о е в. 
осетины. с. 346–349. 

л. а. чибиров
З. у. цораев

тОтРАДЗ — именитый герой осетинского нар-
товского эпоса, сын Алымбега из рода Алагата 
(вариант — Ахсартаггата, алборта). у алым-

бега было семь сыновей и единственная дочь. 
он погиб вместе с шестью сыновьями от руки 
Сослана. После него остались только дочь и 
единственный продолжатель рода — младенец 
в люльке по имени т. мальчик был особенный: 
спереди тело его было стальным, и рос он на 
удивление быстро. 

сослан задумал полностью истребить семью 
алымбега, осознав, что если т. подрастет, то не-
пременно будет ему мстить. с этой целью он со-
звал всех нартов на  Поляну игр, а из каждого дома, 
который не выставит участника в состязаниях, 
пригрозил забрать в услужение по девушке. 

мать т. была в отчаянии. однако младенец 
заявил: «не носить мне имени сына моего отца 
алымбега, если позволю отдать свою един-
ственную сестру в рабыни». 

маленький т. выбрался из люльки, сломав 
ее, встал на ноги и, узнав от матери место на-
хождения отцовского коня и оружия, поспешил 
на Поляну игр. 

сослан повис на пике. худ. а. джанаев

* 14
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его поединок с сосланом завершился по-
срамлением последнего: маленький т. носил его 
перед нартами на острие своего копья. сослан 
умолил т. не позорить его, обещав дать еще по-
единок в следующую пятницу. 

к условленному сроку по просьбе сослана 
Шатáна нашла способ, как расправиться с т. 
следуя советам матери, сослан сшил себе шубу 
из волчьих шкур. когда противники встрети-
лись, конь т., воспитанный далимонами, испу-
гался и понес наездника. тогда сослан убил его 
ударом в спину. 

в эпосе существует несколько вариантов 
трагической развязки сюжета. однако в своей 
основе все они содержат общий смысл, типизи-
ровать который следует как противостояние ко-
варства и благородства. 

на поминальную тризну «сабатизæр» 
(букв. ʻвечер субботыʼ) явился и сослан. мать 
т. отказала ему в участии в поминальной тра-
пезе. тогда сослан оскорбил ее и разбросал 
приготовленные яства. Жалобы матери доле-
тели до Страны мертвых, и т., отпросившись 
у Барастыра до заката солнца, отомстил за 
обиду, нанесенную матери. Правую руку сос-
лана т. приносит Залихан и предлагает ей раз-
говеться ею. однако мать просит сына вер-
нуть руку родным убитого, поскольку по 
обычаю нартов человека не хоронят без ка-
кой-либо недостающей части тела. выпол-
нив свой долг перед матерью, юный герой-
мститель т. вернулся в страну мертвых на 
свое место в раю. 

в некоторых сказаниях убийцей отца т. вы-
ступает сын Бура (буры фырт). чтобы подсту-
питься к нему и отомстить за отца, т. женится 
на его дочери бурдзабах и, узнав от нее, как 
убить отца, расправляется с ним. в одном из 
сказаний т. представлен как сын созырыко. см. 
Обычай отсечения руки. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 613–620, 690, 692, 729–733; сн. 
1978. с. 201–211. 

л. а. чибиров

тОтРОВ виссарион константинович [тОтРА-
ты къостайы фырт бесё (1915–2004)] —  
к. и. н., этнограф-осетиновед, родом из сел. ходз 
джавского ущелья рЮо, участник вов. По за-
вершении войны жил в молдавии, работал в 
кишеневском гос. ун-те.

сфера научных ин-
тересов: семейная об-
рядность, верования, 
народная медицина.

в 1941 г. нартов-
ский комитет составил 
несколько бригад по 
сбору нартовских ска-
заний. вместе с у. бо-
газовым и б. карсано-
вым т. входил в состав 
1-ой бригады. ученые 

совместно записали 26 нартовских сказаний в 
сел. северной осетии: батакоюрт, Эмаус, За-
манкул, какадур и карджын, от х. Гусова,  
а. Дзабиева, г. Елканова, б. Камарзаева,  
дж. Бигаева, х. Моргоева и дз. Дудиева.

Соч.: из истории семейных обрядов осетин // исонии. 
т. XXIV. вып. 1. ордж., 1964; советы народной медицины, 
вл., 1992 и др.

Лит.: оЭЭ. с. 482; на соигси, ф. фольклор, п. 23,  
д. 56 (1), л. 257–266.

л. ч.

тОтРОВ лексо [тОтРАты лексо] — скази
тель, уроженец сел. кабузтыкау (къабузты-
хъæу) джавского ущелья рЮо. от него в 1939–
1940 гг. д. Бегизовым записаны кадаги «нарт 
сидамон» («нарты сидамон»), «нарт», «спасе-
ние нарта аца» («нарты ацæйы фервæзт») и 
«урызмаг и однорукий великан» («уырызмæг 
æмæ иудзонгон уæйыг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 43, д. 152, л. 31–36; 
п. 142, д. 383 (9), л. 1–46. 

 и. б. 

тРАГИЧеСКОе В НАРтОВСКОМ ЭПОСе. 
нартовский эпос содержит в себе в художе-
ственно-эпической форме исторический опыт 
осетинского народа. в нем запечатлелись раз-
личные стороны мирной и военной жизни. тра-
гическое начало отражено в ряде фольклорных 
сюжетов, а также в различных артефактах и 
памятниках изобразительного искусства, не-
сущих этическое и религиозное содержание. 
трагическое восприятие жизни — одно из 
важных мироощущений, передаваемых через 
историю судеб героев эпоса, разворачиваю-
щихся, как правило, в бинарных оппозициях. 
основу трагического мотива, закодированно-

в. к. тотров
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го в нартовском эпосе, представляют столкно-
вения героев с Богом, духами неба и земли, 
другими персонажами. они наполнены непри-
миримой борьбой сильных характеров и стра-
стей, страданиями героев или их гибелью, в 
них рельефно проявляются идеи достоинства и 
величия народа. 

трагические мотивы представлены уже в са-
мых ранних повествованиях нартовского эпоса. 
судьба сталкивает Ахсара и Ахсартага с непре-
одолимыми обстоятельствами, среди которых 
есть и субъективные: жизненный опыт, страсти, 
их действия, поступки. внезапное противостоя-
ние братьев-близнецов заканчивается смертью 
обоих. символично, что они гибнут, защищая 
жизнь нартов, зависевшую от чудесного дерева, 
плоды которого и были лекарством от смерти. 
нарты стерегли его как сокровище. до полуно-
чи оно цвело, а от полуночи до рассвета давало 
плоды. кто-то по ночам повадился ходить к это-
му дереву, цветы разбрасывал, а плоды поедал. 
однажды, после полуночи, ахсар и ахсартаг, 
сторожившие чудесную Яблоню, увидели что-
то шевелящееся на верхушке дерева, выстрели-
ли, а наутро у самого дерева обнаружили окро-
вавленное золотое крыло, подняли его и по 
кровавому следу вышли к берегу моря. Ахсар 
(по другой версии ахсартаг) спустился на дно 
моря во владения Донбеттыров. Юноша услы-
шал в доме женский стон и узнал, что к дереву, 
от которого зависела жизнь нартов, повадились 
по ночам ходить три дочери Донбеттыра. де-
вушки в облике золотых голубей прилетали к 
дереву и обрывали плоды. (с этим сюжетом пе-
рекликается найденное археологами золоченое 
изображение летящей птицы, несущей в клюве 
ветвь с тремя плодами, похожими на яблоки) 
(Кузнецов). один из братьев пустил стрелу в го-
лубку и ранил ее. исцелить ее можно было, при-
ложив к ране золотое крыло. ахсар достал золо-
тое крыло, приложили его к руке девушки — и 
стала она в семь раз краше, чем была. в благо-
дарность родители отдали ее замуж за ахсара. 
стали юноша и девушка мужем и женой. 

По прошествии времени захотелось ахсару 
вернуться в родные места, и отправился он с 
женой к берегу моря. на морском берегу увиде-
ли они безлюдный дом, снаружи и внутри обве-
шанный оленьими и косульими шкурами. Это 
оказался дом брата-близнеца. оставив жену, от-

правился ахсар на поиски брата. Пошел он в 
одну сторону, а ахсартаг появился с другой. во-
йдя в дом, он увидел красивую девушку и при-
близился к ней. та, думая, что это ее супруг, ста-
ла обнимать его. в это время вернулся ахсар и, 
увидев эту сцену, обвинил брата в вероломстве, 
бросился на ахсартага и убил его, а когда ахсару 
открылась правда, он всадил меч себе в сердце. 
смерть ахсара и ахсартага не является случай-
ным эпизодом. она имеет символическое значе-
ние, озаряя сумрачным светом судьбы большин-
ства героев нартовского эпоса, как бы предвещает 
трагический финал — гибель всех нартов. 

страдания, печаль, горе, как базисные для 
человека переживания, обагренные кровью 
жертв, сублимированные фольклором, со вре-
менем перерастают в факты социальной гармо-
нии и конституируют пространство духовной 
культуры нартовского общества. 

история страданий Сырдона начинается с 
кражи коровы Хамыца. украв корову, сырдон 
привел ее в свой дом и зарезал, поставил варить 
мясо, отправился на нартовский Ныхас и при-
нялся дразнить хамыца: «разве не тот самый до-
стойный муж среди нас, у кого усы выпачканы 
жиром от коровы хамыца?». хамыц, догадав-
шись, кто украл его корову, отправился на поиски 
скрытого жилища сырдона. войдя в дом, он уви-
дел котел, а в нем варившееся мясо коровы. три 
малолетних сына сырдона сидели вокруг котла. 
хамыц схватил их и всех троих бросил в котел. 
Придя на ныхас, он услышал в свой адрес очеред-
ное издевательство сырдона: «как не пожалеть 
хамыца-алдара, кто-то ест мясо его большой ко-
ровы, а он ходит голодный по улицам». хамыц от-
ветил: «кто знает, может, тот, кто ест мясо моей 
коровы, съест мясо и собственных детей». 

сырдон, горюя о погибших детях, в память о 
них создает двенадцатиструнный фандыр, ис-
полняет на нем печальную песнь и увековечивает, 
возникший из разверзшейся перед ним мрачной 
бездны переживаний, удивительный музыкаль
ный инструмент. После похорон своих детей 
сырдон взял фандыр и отправился к нартам. он 
заиграл и запел на ныхасе. слушатели были по-
трясены величием момента. в данном сюжете 
отражено не просто эхо страдания сырдона, 
отозвавшееся живым и скорбным колебанием в 
их душах. Это голос трагической судьбы всего 
нартовского народа. 
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и сказал сырдон: «нарты, это вам мой дар, 
позвольте же мне жить среди вас как равный. 
“если не пожалел для нас такое сокровище, тогда 
брат ты нам всем, даем тебе право присутствовать 
на нашем ныхасе и как брату позволяем тебе вхо-
дить в наши дома”, — ответил ему урызмаг». 

так сырдон заслужил себе право быть нар-
том. нарты пустили фандыр по кругу и сказали 
друг другу: «даже если мы все до одного погиб-
нем, пусть этот фандыр пребудет во веки, а кто 
будет играть на нем и вспоминать нас, тот и бу-
дет нашим!». 

трагична и судьба Сослана — солярного ге-
роя, а в поздних пластах эпоса героя, наделен-
ного многими антропоморфными чертами. 
мифоэпическое сознание отражает борьбу сос-
лана с различными силами, стихиями и духами, 
закончившуюся смертельным противостоянием 
с Балсагова Колесом. Солнце посылает своего 
прислужника, всесокрушающее балсагово ко-
лесо, отплатить сослану за обиду, нанесенную 
его дочери. колесу балсага не удалось с первого 
раза покончить с сосланом. когда сослан стал 
преследовать врага, на призыв задержать коле-
со откликнулась живая природа: осиновая, бу-
ковая, ореховая и березовая рощи. с их помо-
щью сослан настиг колесо, подмял его под себя. 
оно попросило пощады и дало слово больше не 
нападать на него. балсагово колесо поднялось 
на небеса и пожаловалось солнцу: «Прокати-
лось я по голове нарта сослана, но ничем ему 
не навредило». солнце сказало: «выше колен 
он из стали, и не сладить тебе с ним, если не 
прокатишься по его коленям». в другом вари-
анте сказания коварный сырдон подговорил 
колесо предательски напасть на сослана и 
перерезать обе ноги (сохранился артефакт с 
изображением, на котором колесо атакует во-
ина с секирой, явно нацелившись на его ноги). 
оттенок неизбывной печали в картину проис-
ходящего добавляют дикие животные и пти-
цы, беседующие с умирающим сосланом и 
отказывающиеся насытиться мясом с его ног. 

одна из главных трагических страниц нар-
товского эпоса связана с именем лучшего из на-
ртов славного Батрадза, удостоенного чашей 
Уацамонга. По собственной воле он вступил в 
неравную борьбу с небожителями, которые 
упросили бога погубить батрадза за содеяное. 
бог услышал жалобы своих ангелов и пустил на 
батрадза балсагово колесо. его узязвимым ме-

стом была одна кишка, которая осталась незака-
ленной. от нестерпимого жара, наведенного бо-
гом, она загорелась, батрадз упал, а балсагово 
колесо проехало по нему и убило его. бог пору-
чил своим ангелам снести батрадза в Софийский 
склеп. когда ангелы отнесли батрадза к софий-
скому склепу, он уперся ногами, сказав, что хочет 
увидеть бога. бог появился и проронил три сле
зы. из них возникли три святыни: Таранджелос, 
Мыкалгабырта и Реком. сюжет о гибели батрад-
за глубоко символичен, ибо для творцов эпоса в 
историческом контексте борьба христианства с 
традиционными верованиями означала культур-
но-мировоззренческую трансформацию. 

 борьбе нартов с высшим существом посвя-
щены заключительные эсхатологические стра-
ницы нартовского эпоса, ставшие средоточием 
и кульминацией всего трагического. все герои 
нартовского эпоса поставлены в обстоятель-
ства, в которых они, казалось бы, принимают 
вполне естественные решения, однако их по-
ступки с неизбежностью приближают страш-
ную развязку. Предопределение судьбы эпиче-
ских героев является следствием объективных 
эпохальных перемен в мировоззренческих 
структурах, трансформирующих образ жизни 
всего этноса. трагедия обусловлена столкнове-
нием свободной воли героев с суровой истори-
ческой необходимостью, с непреодолимыми 
внешними обстоятельствами, вставшими на 
пути развития общества нартов. вызов, бро-
шенный нартами богу, позволяет древнему эпи-
ческому сказителю осмыслить неизбежность 
драматического финала. в самом деле, нарты 
покорили все народы, и не осталось в мире до-
стойных им противников. остается только по-
мериться силой с богом. бог обращается к ним 
через своего посланника: «если вдруг одолею 
вас, как тогда мне поступить, истребить всех до 
единого или сохранить лишь самых худших из 
вашего потомства?». Поставленный перед вы-
бором между вечной славой и бесславной жиз-
нью, народ отдает предпочтение вечной славе. 
когда настала пятница, нарты все устремились 
на вершину Уаза. Эту гору бог перевернул и на-
крыл нартов всех до единого. так погибли нар-
ты. так оборвался нартовский род. 

Гибель нартов ставит финальную точку в 
истории, начало которой было положено траги-
ческой смертью ахсара и ахсартага, не сумев-
ших уберечь плоды чудесной яблони, дающие 
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бессмертие. трагическими символами стали и 
скорбная песнь сырдона о погибших детях и две-
надцатиструнный фандыр, пребывающий в веках 
как напоминание о былых подвигах нар товских 
героев, отказавшихся от вечной жизни в бессла-
вии, в пользу вечной славы — единственного до-
стояния, отвоеванного ими у бессмертных небо
жителей и навеки сохранившего их имя. 

Лит.: нарты огЭ. кн. 2. с. 7–12, 16, 20, 163, 164, 206, 
207, 289, 485, 486; нк. иаЭ. 1. с. 13–108; нк. иаЭ. 2. с. 8; 
нк. иаЭ. 5. с. 586–609; а б а е в. нЭо. с. 118; к у з н е - 
ц о в. нартский эпос. с. 121, 122, 127. 

З. у. цораев

тРеВОГА [ФÆДИС]. участники т. (фæ-
дисонтæ) — люди, спешащие на помощь в слу-
чае какой-либо беды: нападение врага, стихий-
ное бедствие и т. п. услышав возглас «фæдис», 
каждый осетин, способный отреагировать, 
мгновенно спрашивал: «в какую сторону?» 
(«чердæм фæдис?»), и, прихватив дорожную су-
мочку с яствами, которая всегда висела у входа 
в каждый хадзар (иногда преследование про-
должалось сутками), мчался в указанном на-
правлении, пеший или верхом на коне. 

Понятие т. повсеместно встречается в нар-
товском эпосе в значении сигнального возгласа: 
«тревога! терк-турки угнали наши стада!» 
(«фæдис! терк-турктæ нын нæ рæгъау атард-
той!»). мотив т. характеризует нартовский об-
раз жизни, полный опасностей и испытаний: 
«урызмаг отлучился по тревоге» («урызмæг 
фæдисы ацыди»). 

горделивые нарты считали зазорным при 
угоне чужого скота не предупредить сторону 
противника. собираясь угнать скотину турок, 
Безымянный сын Урызмага предлагает отцу из-
вестить их об этом: «нельзя, урызмаг! нас вы-
смеют нарты, за то, что мы украдкой угнали ста-
да. ты гони их, а я пойду и закричу — «фадис»! 
мальчик прискакал к туркам и стал кричать: 
«фадис! ваши стада угнали!». 

любопытная параллель прослеживается в 
шотландских сказаниях, где каждый воин-охот-
ник был обязан явиться, услышав слово «фог-
хед» — охотничий призыв финна. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 482–483; нк. иаЭ. 2. с. 745;  
а б а е в. из осетинского. с. 35–84; сквозь волшебное коль-
цо: британские легенды и сказки. м., 1987. с. 298. 

л. ч. 

тРеСКОВ илья васильевич (1916–1997) —  
д. филол. н., проф. более двадцати лет т. рабо-
тал зав. каф. русской и зарубежной литературы 
кбгу и зам. директора кбнии. в 1954 г. защи-
тил канд. дисс. на тему: «Шора ногмов — писа-
тель и деятель просвещения кабардинцев: из 
истории русско-кабардинских литературных и 
культурных связей первой половины XIX в.», 
позже — док. дисс. 

главной научной темой т. было исследова-
ние фольклора народов северного кавказа. в 
1963 г. он издал книгу «фольклорные связи север-
ного кавказа», в которой рассмотрел исторические 
фольклорные взаимосвязи северокавказских наро-
дов, антично-кавказские и русско-кавказские связи. 

т. разделял кавказскую концепцию полицен-
тризма нартовского эпоса, выдвинутую е. и. Круп
новым, отрицал исключительную принадлежность 
эпоса какому-нибудь одному народу, считая его соз-
данием и достоянием многих народов кавказа. т. 
предполагал, что «нартский эпос, все же, в основ-
ном сложился на самом кавказе». 

 Причину сравнительно лучшей освоенно-
сти и большей популярности осетинских нар-
товских сказаний т. тенденциозно усматривал в 
том, что они раньше других версий «нартиады» 
стали объектом научного изучения. 

Соч.: фольклорные связи северного кавказа. нальчик, 
1963; нальчик, 2012; к географии «нартиады» // уЗкбнии. 
1967. т. XXVI. с. 29–60; адыгские просветители и писатели 
XIX — нач. XX века // очерки истории кабардинской лите-
ратуры. нальчик, 1968. с. 65–82; Повесть о Шоре ногмове. 
нальчик, 1974; взаимоотношения народных поэтических 
культур. нальчик, 1979. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 328, 352 и др. 
 л. г. 

тРеХНОГИй КОНЬ УАСтыРДЖИ [УАС-
тыРДЖИйы ÆРтыКЪАХыГ БÆХ] — 
трехногий конь небожителя Уастырджи. одним 
из основных персонажей осетинского религиозно-
го пантеона является уастырджи — небесный по-
кровитель мужчин, воинов и путников. уастырджи 
относится к числу главных действующих лиц осе-
тинской «нартиады». его чудесного белого коня 
сказители называют трехногим (æртыкъахыг), и 
относительно этой особенности у исследователей 
существуют разные точки зрения. 

Первая попытка истолкования образа трех-
ногого коня принадлежит е. г. Пчелиной. обна-
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руженные ею в сел. сохта и в святилище Реком 
бронзовые артефакты, изображающие гиппо-
кампов, т. е. коней с рыбьими хвостами, иссле-
довательница связала с упоминаемым в нартов-
ском эпосе треногим конем уастырджи. 
справедливости ради следует отметить, что 
мысль о соответствии мифологического гиппо-
кампа (морского коня с рыбьим хвостом вместо 
задних ног) трехногому коню была высказана 
задолго до Пчелиной. немецкий иранист георг 
хюзинг еще в 1932 г. писал: «конь Посейдона 
также является трехногим гиппокампом, кото-
рый изображается с двумя передними ногами и 
змеиным или рыбьим телом». однако сопостав-
ление трехногого коня, принадлежащего уас-
тырджи, с рыбохвостыми гиппокампами не 
представляется достаточно обоснованным. все 
те места в изданиях нартовского эпоса, на кото-
рые ссылается Пчелина как на содержащие пря-
мые упоминания трехногого коня уастырджи с 
рыбьим или змеиным хвостом, при проверке не 
обнаруживают подобных сведений. кроме того, 
тексты сказаний неоднократно свидетельствуют 
о том, что водные глубины неподвластны боже-
ственному всаднику. Дзерасса ускользает от 
него, нырнув в море. в одном варианте сказания 
о нарте Маргудзе уастырджи не может перепра-
виться через реку, а в другом — через море, и ког-
да его вместе с конем едва не унесло течением, 
на помощь пришел нарт маргудз. Правда, име-
ются сказания, в которых уастырджи на коне 
переплывает море, но и здесь ничего не говорит-
ся о рыбьем или змеином хвосте его коня. 

то, что трехногий конь, принадлежащий уас-
тырджи, в эпосе довольно слабо соотнесен с во-
дной стихией и вполне отчетливо связан с воз-
душной сферой, следует из многих фактов. 
Переправляясь через реку, уастырджи рассчи-
тывает не на рыбий хвост, якобы имеющийся у 
его коня, а на его крылья. Переплывающего че-
рез море уастырджи сказитель сравнивает не с 
рыбой, как можно было бы ожидать, а с водо-
плавающей птицей (хъазы ленк гæнгæ «плывя, 
как гусь»). в другом сказании уастырджи по-
является среди нартов на хромом (что в мифо-
логическом плане равнозначно трехногому) 
коне. но в нужный момент медленно передвига-
ющийся по земле хромой конь превращается в 
крылатого и взмывает ввысь, становясь недося-
гаемым для любого земного скакуна. судя по 

всему, и здесь мы имеем дело с реликтами древ-
ней мифологии, поскольку «во всех индоиран-
ских традициях распространено уподобление 
коня и птицы» (Кузьмина). некоторые соответ-
ствия можно указать и за пределами индоиран-
ской традиции: в немецком фольклоре встреча-
ется упоминание пролетающего по воздуху 
трехногого коня, которого связывают с архаич-
ными представлениями о верховном боге герма-
но-скандинавской мифологии одине (Wolf). 

отсутствие ихтиоморфных признаков у чу-
десного коня уастырджи в наиболее полном на-
учном издании нартовских текстов заставляет 
скептически относиться к гипотезе Пчелиной. 
тем не менее, в исследовании Пчелиной имеют-
ся важные наблюдения, помогающие раскры-
тию мифологического содержания образа трех-
ногого коня. ученый делает верный акцент на 
том, что трехногим конем в эпосе обладает пер-
сонаж с явными чертами солнечного божества, 
хотя она и не связывает непосредственно с этим 
фактом истолкование мотива трехногости. в 
мифологиях разных народов мира солярной 
символике присущи элементы тройственности. 
возможно, солярным символизмом коня может 
быть объяснена и такая его необычная черта, 
как трехногость (см. ниже). в этой связи необ-
ходимо отметить бронзовые бляшки в виде 
«вихревых розеток», обнаруженные Пчелиной в 
святилище реком. на одной из них вместо рас-
ходящихся односторонне от центра выгнутых 
дуг изображены три миниатюрных лошадиных 
головы. о связи тройственных элементов с обра-
зом коня и солярным мифом в индоиранской тра-
диции, вероятно, свидетельствует одно интерес-
ное наблюдение кузьминой: и в древнеиндийском 
ритуале ашвамедха, и в скифском ритуале число 
приносимых в жертву коней кратно трем. 

другое истолкование образа трехногого коня 
уастырджи принадлежит г. чеджемову. По мне-
нию автора, образ уастырджи сформировался 
на основе образа нарта Урызмага, в силу чего 
принадлежащий уастырджи конь должен был 
вобрать в себя черты, присущие Арфану, коню 
нарта урызмага. а поскольку арфан своими 
стальными копытами высекает искры, то таким 
же свойством должен обладать и конь уастыр-
джи, и, стало быть, его могли называть уастыр-
джийы арткъахыг бæх «огненноногий конь уас-
тырджи». со временем арткъахыг бæх, или 
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ӕрткъахыг бӕх «огненноногий конь» могло пе-
рейти в ӕртыкъахыг бӕх «трехногий конь». 

хотя «огненноногость» коня уастырджи це-
ликом выводится из сопоставления с арфаном, 
конем нарта урызмага, чеджемов не привел 
текстов, в которых бы к самому арфану приме-
нялся эпитет ӕртыкъахыг «трехногий» или 
ӕрткъахыг «огненноногий». с другой стороны, 
кроме уастырджи, в осетинской «нартиаде» об-
ладателем трехногого коня выступает и нарт Сос
лан: «уӕдта ӕ ӕртикъахуг бӕхбӕл, ӕ тӕрнихи 
ба еунӕг цӕстӕ, уобӕл саргъ февардта ӕма 
йеци ӕхсӕвигон ранӕхстӕр ӕй, сӕумӕ сабат 
уодзӕнӕй, зӕгъгӕ, уӕд» («Затем [сослан] осед-
лал своего трехногого коня с одним глазом на 
лбу и в ту же ночь, накануне субботы, отправил-
ся») (записал константин гарданов в сел. хри-
стиановском, не позднее 1902 г. ); «йе ’ртикъа-
хуг дзиндз-аласабӕл / йеци ӕ байвӕд бӕргӕ 
рабадуй, / нарти бӕстӕмӕ, зӕгъуй, бӕргӕ 
фӕййагайуй» / («[сослан] на своего трехногого 
дзындз-аласа сел, / в нартовскую страну отпра-
вился») (сказитель 68-летний дабег Гатуев из 
сел. христиановское; 5 февраля 1941 г. записал 
казбек Казбеков). образ нартовского сослана 
невозможно вывести из образа нарта урызмага, 
а потому и трехногость его коня не может быть 
объяснена путем экстраполяции на него гипоте-
тического вывода об «огненноногости» арфа-
на. кроме того, в нартовском эпосе нет ни одно-
го случая использования эпитета арткъахыг / 
ӕрткъахыг «огненноногий». такого слова нет 
ни в одном лексикографическом источнике, и не 
известно ни одной документированной цитаты, 
подтверждающей его существование в осетин-
ском языке до выхода вышеупомянутой статьи 
г. чеджемова. стало быть, замена ӕртыкъахыг 
на арткъахыг, т. е. замена трехногого коня на 
«огненноногого», не имеет основания в осетин-
ской фольклорной и литературной традиции. 

гипотеза об «огненноногости» приобрела 
немало сторонников как среди неискушенных 
любителей эпоса, так и среди опытных исследо-
вателей. а. р. Чочиев в монографии 1982 г. так-
же пишет о переосмыслении «огненноногости» 
ӕрткъахыг крылатого коня уастырджи в «трех-
ногость» ӕртыкъахыг. конем уастырджи он на-
зывает арфана и относит ӕрткъахыг «огненно-
ногий» к числу его наиболее частых эпитетов, 
однако без указания источника, подтверждаю-

щего данное положение. опираясь на книгу чо-
чиева, эти выводы повторяют а. и. иванчик и  
т. н. чибиров. в составленном х. ф. Цгоевым 
«словаре осетинской мифологии и уклада жиз-
ни» также без каких-либо отсылок к источни-
кам утверждается, что осетины издавна называ-
ют коня уастырджи ӕрткъахыг «огненноногий», 
а эпитет ӕртыкъахыг «трехногий» является все-
го лишь его неправильным вариантом. 

 тем не менее мотив трехногости коня, при-
надлежащего уастырджи, четко фиксируется 
нартовскими текстами, записанными от разных 
сказителей: «уыцы уынгæг сахаты йæм хуыцау 
уастырджийы æрбауагъта йæ æртыкъахыг 
бæхыл æмæ йæ егæрттимæ» / («в этот трудный 
час бог послал ей уастырджи на трехногом 
коне и с борзыми») (сказитель 80-летний кав-
дын Гуриев из сел. гули куртатинского ущелья; 
в марте 1896 г. записал гагудз Гуриев); 
«кæцæйдæр фæзынди уастырджи æмæ куы 
бамбæрста нарты сæфты хабар, уæд йе ’ртыкъ-
ахыг бæхыл нарты хъæуы смидæг» / («откуда-
то появился уастырджи и, когда понял, что на-
рты погибают, на своем трехногом коне оказался 
в нартовском селении») (сказитель 127-летний 
Пепе Бегизов из сел. едыс, Южная осетия;  
3 февраля 1939 г. записал дудар Бегизов). 

трехногие кони встречаются в мифологии 
многих народов мира, и исследователи сопостав-
ляют их с аналогичным образом осетинского 
фольклора. а. а. Туаллагов отмечает трехногих 
коней в карачаево-балкарском и кабардинском 
эпосе, в сказаниях вайнахов и аварцев; у якутов 
трехногий конь считается животным, перенося-
щим шамана в иной мир. к этому ряду следует 
добавить трехногих лошадей из французских, 
швейцарских, русских, венгерских, грузинских, 
кетских, туркменских и курдских сказок и пре-
даний. образ трехногого коня широко распро-
странен в немецком фольклоре, и его глубин-
ный смысл с точки зрения аналитической 
психологии исследовал карл густав Юнг. 

в греческой мифологии харон, перевозчик 
душ умерших людей в аиде, первоначально 
представлялся как трехногий конь. в датских 
легендах богиня смерти хель является за душа-
ми людей верхом на трехногой лошади хель-
хест, но, по мнению м. олдфилд гоувей, изна-
чально хель почиталась как богиня-мать на 
белоснежном трехногом скакуне. один (водан), 
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верховный бог германо-скандинавской мифоло-
гии, обладает восьминогим конем слейпниром, 
однако в немецких легендах о «дикой охоте» 
один фигурирует в роли предводителя войска 
мертвых и скачет не на восьминогом, а на трех-
ногом коне. р. вольфрам видел в этом мифоло-
гическое отражение совершавшегося членами 
мужского союза древнего культового действа, 
которое сохранялось в виде обрядовых шествий 
сельской молодежи в разных частях европы 
вплоть до начала XX в. так, например, в разных 
селениях графства кент центральное место в по-
добных шествиях принадлежало трехногому 
коню: «образ коня представляется в следующем 
виде: на конце палки длиной в четыре фута за-
креплена очень древняя, вырезанная из дерева и 
раскрашенная голова коня. к этой конструкции 
прикреплен мешок из материи, в котором укры-
вается человек. он должен идти согнувшись, 
чтобы имитировать продолговатое, вытянутое 
туловище лошади, опираясь при этом на верти-
кально удерживаемую палку, на которой закре-
плена лошадиная голова, так что животное высту-
пает трехногим (палка впереди — в качестве 
третьей ноги). Это раскрывает нам загадку при-
зрачных животных в дикой охоте, которые снова 
и снова обозначаются как трехногие. Эта фигура 
появляется точно также и в румынии, по внешне-
му виду не отличаясь от английской» (Wolfram). 

уастырджи наделен чертами солнечного бо-
жества, и не случайно именно он выступает об-
ладателем чудесных коней, поскольку солярный 
символизм коня широко распространен как в 
индоевропейской традиции, так и за ее предела-
ми. трехногость коня может быть объяснена его 
солярным значением, поскольку в архаичных 
культурах тройственная символика была тесно 
связана с представлениями о солнце. в малой 
азии солнце часто изображалось в виде так на-
зываемого трискелиона: диска, из которого вы-
ходят («излучаются») три бегущие человече-
ские ноги. такой распространенный в античное 
время предмет домашнего обихода и религиоз-
ного культа, как треножник, также считается 
солнечным символом, поскольку три его опоры 
соответствуют трем «моментам» солнечного 
пути: восходу, зениту и закату. 

о связи трехногости коня с солярным симво-
лизмом этого животного говорят некоторые 
факты индоиранской мифологии. древнеиндий-

ский солнечный бог вишну в одном из своих 
зооморфных воплощений предстает в образе 
коня и наделяется соответствующими эпитета-
ми: «имеющий лицо коня», «лошадиноголо-
вый». в то же время, согласно ведийскому мифу, 
вишну совершает три чудесных шага (tripada), 
которые, по одной из наиболее распространен-
ных трактовок, обозначают движение солнца: 
восход, зенит и закат. следует отметить, что  
др.-инд. pad обозначает и шаг, и ногу, поэтому 
вполне справедливым представляется вывод  
в. в. евсюкова и с. а. комиссарова о семантиче-
ском тождестве тройного шага и трехногости, 
подтверждаемом многими деталями индоевро-
пейских ритуалов и материалами древнекитай-
ской мифологии. Этим тождеством объясняются 
известные в индийском искусстве изображения 
трехногого вишну. 

с мифологемой трех шагов связывают и 
другое представление о вишну. голландский 
священник филипп бальдеус (1632–1671), автор 
«описания берегов ост-индии», привел немало 
интересных сведений по индуистской мифоло-
гии. десятую аватару вишну он описывает как 
белого летающего коня, который находится на 
небесах и всегда стоит только на трех ногах, а 
переднюю правую ногу держит поднятой. когда 
греховность людей достигнет предела, конь опу-
стит четвертую ногу, и земля будет уничтожена. 

м. йенс сопоставил сведения бальдеуса с 
иранской легендой из «Зардушт-нама», согласно 
которой ноги коня, принадлежавшего царю гуш-
таспу, оказались втянутыми в туловище. Пророк 
Зардушт смог исцелить животное, вытянув при 
помощи молитвы его скрытые в туловище ноги. 
йенс называет принадлежащего вишну коня 
«трехногим» и, судя по всему, рассматривает мо-
тив его «поднятой ноги» как соответствие моти-
ву «скрытых ног» в зороастрийской легенде. 

три шага вишну обозначают не только дви-
жение солнца, но и путь в высший солнечный 
мир, где пребывают люди после смерти. анало-
гичное воззрение имеется в иранской мифоло-
гии. тремя шагами амэша-спэнта (высшие бо-
жества зороастрийского пантеона) восходят от 
земли к солнечной сфере и достигают райской 
обители праведных душ. Зороастрийцы пред-
ставляют рай состоящим из трех ступеней, 
проходя которые душа праведника совершает 
три шага, при этом третья ступень относится к 
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сфере солнца, подобно тому как в «ригведе» 
третий шаг вишну отождествляется с солнцем 
в зените. 

в осетинском обряде посвящения коня по
койному (бæхфæлдисын) один из стариков сна-
чала трижды обводил оседланного коня вокруг 
покойного, затем с чашей пива или араки произ-
носил посвятительную речь и, дав коню отве-
дать из чаши, выливал напиток на его копыта 
(по другому варианту — разбивал чашу о копы-
то коня). смысл обозначаемой в ритуале связи 
между конскими копытами и хмельным напит
ком может быть прояснен в сопоставлении с 
данными ведийской мифологии. согласно ис-
следованиям австрийского этнолога карла фон 
Шписса, в архаичных культурах сосуд для на-
питка бессмертия мог иметь форму конского ко-
пыта. так, в ведийской мифологии по велению 
божественных близнецов-всадников ашвинов 
из копыта лошади вытекают 100 кувшинов 
хмельного напитка суры или мадху (оба слова 
означают мед или некий напиток, приготовлен-
ный из меда). кроме того, о трех следах, остав-
ленных тремя шагами вишну, в «ригведе» ска-
зано, что они «полны меда» (I, 124, 4), а «в высшем 
следе вишну — источник меда» (I, 124, 5). По-
скольку вишну, с одной стороны, оставляет три 
следа, а с другой — прямо отождествляется с ко-
нем, стоящим на трех ногах, постольку он дол-
жен быть трехногим. согласно фон Шписсу, на-
полненные медом три конских следа вишну 
отражают мифологическую идею о копыте коня 
как источнике хмельного напитка. 

уастырджи не только сам перемещается 
между мирами на трехногом коне, но и одарива-
ет умерших людей чудесными конями, чтобы 
они могли быстрее добраться до Страны мерт
вых. уастырджи особенно тесно связан с миром 
мертвых. в нартовском эпосе он совершает по-
гребение Ахсара и Ахсартага, одним лишь уда-
ром войлочной плети соорудив для них склеп. 
он проникает в склеп дзерассы и возвращает 
мертвую красавицу к жизни, при том, что в 
остальных нартовских текстах властью возвра-
щать умерших людей на некоторое время в мир 
живых обладает Барастыр, повелитель страны 
мертвых. 

считается, что уастырджи «унаследовал 
черты того аланского бога войны, которому ала-
ны поклонялись в образе меча» (в. и. Абаев). 

но этого же бога войны аланы почитали и как 
бога загробного мира. вероятно, уастырджи 
вместе с военными функциями унаследовал и те 
черты аланского бога войны, которые характери-
зовали последнего как владыку мира мертвых. в 
таком случае становится понятным, почему в 
традиционных религиозных представлениях 
осетин именно уастырджи считается установи-
телем ритуала посвящения коня покойнику. 

в анонимной статье 1868 г., посвященной 
религиозным верованиям осетин, приводится 
текст напутственной речи, произносимой над 
умершим. из этой речи становится ясно, что 
уастырджи одаривает конями не всех умерших, 
а только храбрых воинов. умершие храбрецы 
именуются «друзьями» самого уастырджи, и в 
этом можно видеть отголосок древней идеоло-
гии военного мужского союза, небесным главой 
и покровителем которого представлялся бог во-
йны. о том, что осетинский уастырджи являет-
ся именно таким покровителем военных муж-
ских союзов, уже писали в своих исследованиях 
а. и. иванчик и к. кершоу. согласно этому же 
тексту, умерший храбрец отправляется в цар-
ство мертвых на чудесном трехногом скакуне 
уастырджи. близкое соответствие можно ука-
зать в германо-скандинавской мифологии. Здесь 
один (водан) — бог войны, покровитель мужских 
союзов и владыка вальхаллы, небесного чертога 
(«рая»), где пребывают павшие в битвах отважные 
воины. только один обладает чудесным восьми-
ногим конем слейпниром. в то же время исследо-
ватели обнаружили одну весьма любопытную де-
таль: памятные стелы острова готланд (Швеция, 
вторая половина I тыс. н. э. ) из ардре, хаблинго и 
тьянгвиде содержат изображение умершего чело-
века, перемещающегося в иной мир на восьмино-
гом коне одина. По мнению о. хёфлера, это сви-
детельствует о том, что владыка вальхаллы 
иногда сам представлялся в образе коня.  

осетинские сказители иногда называют 
трехногого коня хромым. аналогичная ситуа-
ция прослеживается и в других фольклорных 
традициях. в одних и тех же сюжетах чудесных 
коней настолько часто называют то трехногими, 
то хромыми, что исследователи уже давно 
пришли к выводу о несомненном тождестве 
хромоты и трехногости. в русской сказке «сив-
ко-бурко» младший из трех братьев, иван-ду-
рак, отправляясь из дома, упрашивает братьев 
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дать ему хоть какую-нибудь лошадь: «братья не 
могли отбиться: «ну, ты возьми, дурак, вон 
трехногую кобыленку!». Прошло время, и 
иван-дурак снова собрался в путь и стал про-
сить у братьев лошадь. те вновь не смогли ему 
отказать и «велели опять взять хромую кобылеш-
ку». Эта история с уговорами повторилась и в 
третий раз: «нет, отбиться не могли, бились, би-
лись, велели взять худую кобылешку». как вид-
но, «трехногая», «хромая» и «худая» выступают 
как равнозначные характеристики лошади. 

третий эквивалент трехногой лошади — 
«худая кобылешка» — возможно, следует сопо-
ставить с интересным наблюдением карла фон 
Шписса. австрийский этнолог видел отражение 
мотива конской трехногости в имени иранского 
героя керсаспы, означающем, согласно Шписсу, 
«тот, кто имеет поврежденную лошадь». более 
точная этимология этого имени несколько иная: 
«имеющий худых, тощих лошадей», и его связь 
с мифологемой трехногого коня может вызвать 
определенные сомнения, тем не менее, полно-
стью исключать ее, вероятно, не следует, учиты-
вая идентичность применяемых к лошади опре-
делений «трехногая» и «худая» в приведенной 
выше русской сказке. 

г. хюзинг приводит сообщенные ему Эд-
мундом кюттлером сведения о том, что «ущерб-
ный / худой», трехногий конь встречается в гру-
зинском фольклоре под именем раши, и это не 
кто иной, как рахш, конь ростама. 

также и в немецком фольклоре персонаж, 
отчасти напоминающий ивана-дурака русских 
сказок и имеющий столь же непрезентабельное 
имя-прозвище — Паршивоголовый, в сюжетах, 
близких к упомянутой выше русской сказке, 
также стремится участвовать в бою, охоте, по-
исках живой воды и т. д., однако получает для 
этих своих геройских деяний только хромую 
(«трехногую») лошадь. 

г. хюзинг попытался истолковать образ 
трехногого коня в контексте иранского лунарно-
го мифа, но на весьма зыбком основании: усмо-
трев черты сходства между чудесным трехно-
гим ослом пехлевийских текстов и апаошем, 
дэвом засухи в образе черного коня, он экстра-
полировал на последнего признак трехногости, 
хотя в источниках на это нет никаких указаний. 
трактовку хюзинга поддержал рольф нойманн 
и даже попытался применить ее к истолкованию 

принадлежащего одину хромого восьминогого 
коня слейпнира, но дальнейшего развития эта 
гипотеза не получила. 

как отмечалось, конь одина / водана в не-
мецких легендах выступает не только восьми-
ногим, но и трехногим, при этом его трехно-
гость вновь связывается с хромотой или 
приравнивается к ней. «его (одина. — а. д.) 
трехногий, т. е. хромой, конь звался Sleipnir, 
Schleifer, кельт. slaopairean» (Obermüller). 

виктория Прассер также отметила, что в не-
мецком фольклоре хромающий или трехногий 
конь — животное водана и трактует хромоту 
как признак териоморфности. Прассер привела 
интересные примеры из немецкой этнографии 
(крестьянские танцы с движениями, имитирую-
щими хромоту, беговые соревнования, в кото-
рых последний должен был привязать к колену 
пучок соломы и хромать, будто у него подбито 
колено), которые, по ее мнению, являются 
остатками ритуалов мужского союза и культа 
водана. легенды, в которых главный герой не 
только выступает на трехногом коне, но и сам 
оказывается раненым в ногу, т. е. хромым, сви-
детельствуют о териоморфном характере этого 
героя и о связи этих легенд с мифологией во-
дана, который первоначально выступал в обра-
зе коня, т. е. отождествлялся со своим знамени-
тым конем слейпниром. в этой связи интересно 
отметить осетинский текст, в котором уас-
тырджи появляется среди нартов на трехно-
гом, хромом коне. когда нарты предложили 
ему станцевать вместе с ними, он ответил: 
«мæ бæх къуылых у, мæхæдæг дæр къуылых 
дæн мæ бæхау, æмæ мæ ауадзут фæлтау мæ 
фæндагыл» / («лошадь моя хромая, да и сам я 
хромой, подобно моей лошади, так что лучше 
позвольте мне дальше держать свой путь»). в 
этом фрагменте мы видим отголосок того же ар-
хаичного представления, согласно которому бо-
жественный всадник отождествляется с его хро-
мым конем. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 18, 463; нк. иаЭ. 2. с. 494, 498; 
а б а е в в. и. дохристианская религия алан // XXV между-
народный конгресс востоковедов. доклады делегации 
ссср. м., 1960. с. 5–7; а б а е в. ит. 1990. с. 109;  
д а р ч и е в а. в. к вопросу о значении трехногого коня в 
религиозно-мифологических представлениях осетин // на-
учный диалог. 2020. № 8. с. 393–397; его же: к вопросу о 
значении одного зооморфного образа осетинской нартиады 
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// Заметки ученого. 2020. № 11. с. 38–40; д а р ч и е в а. в., 
д а р ч и е в а с. в. нартовский эпос в исследованиях  
е. г. Пчелиной // археология, этнография и языки кавказа в 
документальном научном наследии е. г. Пчелиной. сб. ст. 
по материалам научных чтений. сПб.: реноме, 2019. с. 147–
150; их же: трехногий конь нартовских сказаний в рукопис-
ных материалах е. г. Пчелиной // власть истории — исто-
рия власти. 2020. т. 6. ч. 7. (№ 25). с. 1050–1059; их же: 
некоторые проблемы нартоведения в научном наследии  
е. г. Пчелиной // оригинальные исследования. 2020. № 12.  
с. 5–10; е в с ю к о в в. в., к о м и с с а р о в с. а. бронзовая 
модель колесницы эпохи чуньцю в свете сравнительного 
анализа колесничных мифов // новое в археологии китая. 
исследования и проблемы. новосибирск: наука. сиб. отд-ние, 
1984. с. 58–60; к у з ь м и н а е. е. конь в религии и ис-
кусстве саков и скифов // скифы и сарматы. киев: наукова 
думка, 1977. с. 100; народные русские сказки а. н. афана-
сьева. м.: гос. изд-во художественной литературы, 1957.  
т. 2. с. 4, 5; П ч е л и н а е. г. Æртæкъахыг — осетинский 
мифологический конь (бронзовые фигурки VI–VII вв. н. э.) 
// новые материалы по археологии центрального кавказа в 
древности и средневековье. ордж., 1986. с. 45–48; т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 53–62; ц г о е в. словарь. C. 671; ч е - 
д ж е м т ы г. нарты нӕртон уырызмӕг / г. чеджемты // мд. 
1976. № 3. ф. 76; ч и б и р о в т. н. классификация иппони-
мов в осетинской, русской и английской лингвокультурах // 
ввнц. 2018. т. 18. № 1. с. 13; ч о ч и е в а. р. очерки исто-
рии социальной культуры осетин (традиции кочевничества 
и оседлости в социальной культуре осетин). цх.: ирыстон, 
1985. с. 168, 169; B a l d a e u s Ph. Wahrhaftige Ausführliche 
Beschreibung: Der Berühmten Ostindischen Küsten Malabar 
und Coromandel, als Auch der Insel Zeylon / Ph. Baldaeus. 
Amsterdam: Bey Johannes Janssonius von Waesberge und von 
Someren, 1672. S. 550, 552; H o w e y M. O. The horse in Magic 
and Myth. London: William Rider & Son, 1923. P. 205; H ü - 
s i n g G. Athana — Gorgo // Bausteine zur Geschichte, 
Völkerkunde und Mythenkunde. Wien: Gesellschaft Deutsche 
Bildung, 1932. Bd. 5. S. 9; H ü s i n g G. Iranische Überlieferung 
und das arische System. Leipzig: J. C. Hinrichs, 1909. S. 52 ff.; 
H ü s i n g G. Krsaaspa im Schlangenleibe und andere Nachträge 
zur iranischen Überlieferung. Leipzig: J. C. Hinrichs, 1911. S. 
38; I v a n t c h i k A. I. Am Vorabend der Kolonisation. Das 
nördliche Schwarzmeergebiet und die Steppennomaden des 
8–7. Jhs. v. Chr. in der klassischen Literaturtradition: Mündliche 
Überlieferung, Literatur und Geschichte (Pontus Septentrionalis, 
3). Berlin, Moskau, 2005. S. 163, 164; J u n g C. G. Zur 
Phänomenologie des Geistes im Märchen // Jung C. G. Symbolik 
des Geistes. Zürich: Rascher, 1948. S. 37–60; O b e r m ü l - 
l e r W. Deutsch-keltisches, geschichtlich-geographisches 
Wörterbuch. Berlin: Denicke [u. a.], 1872. Bd. 2. S. 418;  

P a n z e r F. Hilde-Gudrun: ein Sagen- und literargeschichtliche 
Untersuchung. Halle a. S.: M. Niemeyer, 1901. S. 262; P r a s- 
s e r V. Die Sage von der Zukunftsschlacht am Baum. Berlin: 
Emil Ebering, 1940. S. 118; S p i e ß K. v. Die Behälter des 
Unsterblichkeitstrankes // Mitteilungen der Anthropologischen 
Gesellschaft in Wien. Wien: Kommission bei Alfred Hölder,  
K. U. K. Hof- und Üniversitäts-Buchhändler, 1914. Bd. 44.  
S. 42; W o l f J. W. Beiträge zur Deutschen Mythologie. Götter 
und Götterin. Göttingen: Dieterische Buchhandlung; L e i p z i g: 
F. Ch. W. Vogel, 1852. T. I. S. 22; W o l f r a m R. Robin Hood 
und Hobby Horse // Wiener prähistorische Zeitschrift. Wien: 
Wiener prähistorischen Gesellschaft, 1932. Jahrgang XIX. 
Halbjahrsheft 1–2. S. 363, 364, 367. 

а. в. дарчиев

тРеХФУНКЦИОНАЛЬНОе ДеЛеНИе ОБ-
ЩеСтВА В НАРтОВСКОМ ЭПОСе — деле-
ние нартовского общества на три социальные 
группы (æртæ нарты), соответствующее трех-
членной социально-кастовой структуре обще-
ства у древних индийцев (brāhmana, брахманы, 
ksatrya, кшатрии, vaiśya, вайшьи) и древних 
иранцев (авест. āϑravan, служители культа, 
raϑaēštar, воины, vastryōfšuyant, скотоводы), 
впервые обнаружено и описано Ж. Дюмезилем. 
согласно представлениям древних ариев, отраз-
ившимся в ведах, «махабхарате», «авесте», 
«Шахнаме» и других религиозных и фольклор-
ных памятниках, всякое развитое общество 
должно иметь трехчленную социальную струк-
туру, включающую жрецов, воинов и рядовых 
общинников (скотоводов и земледельцев). 
иног да к этой трехчленной структуре присоеди-
няется еще и «каста» рабов или ремесленников 
(шудры у древних индийцев). 

 в нартовском эпосе социально-кастовое де-
ление приобрело вид деления на роды (фамилии), 
которые, однако, сохранили свои функциональ-
ные характеристики: Алагата — жрецы (магико-
юридическая функция), Ахсартаггата — вои-
ны и социальные лидеры (военная функция), 
Бората — общинники-земледельцы и скотово-
ды (производительная функция). фамильное 
(родовое) имя ахсартаггата образовано от ан-
тропонима ахсартаг, восходящего к древнеи-
ранскому этимону *xšaϑra-ka-, родственному 
древнеиндийскому названию касты воинов — 
ks*atriya- ‘кшатрии’, ‘представитель касты во-
инов’ (дюмезиль, Абаев, Грантовский), что сви-
детельствует об общеарийских истоках как 
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трифункционального деления общества нартов, 
так и ядра «нартиады» в целом. 

у каждой социальной группы был свой свя-
щенный атрибут. у скифов, согласно Геродоту, 
в этой роли выступали: чаша (символ жрече-
ства), секира (символ воинов) и плуг с ярмом 
(символ земледельцев). у квинта курция, опи-
савшего другую группу скифов, находим не-
сколько отличающийся набор священных пред-
метов: чаша, копье и стрела, а также упряжка 
быков и плуг. в нартовском эпосе в роли свя-
щенных атрибутов выступают: 1) чаша Уаца
монга (в вариантах — нартамонгæ, Æрдамон-
гæ), хранившаяся в доме рода алагата; 2) 
священный меч, с которым отождествляется ге-
рой-воин Батрадз, вобравший в себя все лучшие 
черты, присущие роду воинов; 3) плуг (букв. 
æфсæн ‘лемех’ / дзиргъæг ‘сошник’), который 
фигурирует в сцене ритуальной пляски (симд), 
где некий нарти устур Хумбар (букв. «великий 
покровитель нартовских пашен») пляшет, обве-
сившись сотней лемехов и сотней сошников. 

каждый из нартовских родов проживает в 
своем селе (или квартале), расположенном на 
склоне горы. Эти селения (или кварталы) носят 
свои названия: уæлæсых («Верхний квартал»), 
астæуккаг сых («Средний квартал»), дæлæсых 
(«Нижний квартал»). в совокупности три  
нартовских села и прилегающие к ним обшир-
ные земли образуют Страну Нартов. 

в соответствии с традицией, сложившейся, 
очевидно, в общеиранскую эпоху, социальное 
лидерство в нартовском обществе принадлежит 
представителям рода воинов ахсартаггата. 
именно представителей данного рода чаще всего и 
именуют нартами, т. е. «воинами» (от др.-иран. 
*nara- ‘самец’, ‘герой’). все выдающиеся на-
рты (Уархаг, Ахсар, Ахсартаг, Урызмаг, Хамыц, 
Сослан, батрадз и др. ) принадлежат к роду ах-
сартаггата. согласно осетинской, балкаро-кара-
чаевской и адыгской версиям нартовского эпо-
са, правителем нартов был старейшина рода 
воинов ахсартаггата — нарт урызмаг. однако 
его право быть лидером периодически оспари-
валось как представителями младшего поколе-
ния в роду ахсартаггата, так и представителями 
рода общинников — бората. один из основных 
конфликтов нартовского эпоса заключается в 
борьбе за власть между представителями родов 
ахсартаггата и бората, в которую вовлечены 

пять поколений нартов. в некоторых сказаниях 
опосредованно указывается на то, что аналогич-
ный конфликт в прошлом существовал и между 
представителями родов алагата и бората. воен-
ное столкновение между ними закончилось 
полным поражением первых, а род бората стал 
полноправным хозяином в нартовском обще-
стве, что повлекло за собой нивелирование роли 
алагата. в ряде сказаний нартовское общество 
представлено двумя, а не тремя родами, причем 
отсутствует именно род алагата (см. Двучлен
ное деление нартов). 

в инонациональных версиях «нартиады» 
трехчастное деление нартовского сообщества, а 
также функциональная характеристика каждого 
из трех родов сохранились в рудиментарном виде. 

в научной литературе неоднократно обсуж-
дался вопрос об отражении трифункционально-
го деления у древних ариев в социальной струк-
туре традиционного осетинского общества. 
выяснилось, что аналогичная структура лежит 
и в основе легенды о происхождении древних 
осетинских родов сидамонта, агуызата и куса-
гонта, первый из которых является объединени-
ем рядовых общинников, второй — воинов, а 
третий — служителей культа (абаев, Гаглой
ти). священными атрибутами этих родов явля-
ются соответственно ткань (тын = хозяйствен-
ная функция), меч (кард = военная функция) и 
шар (пурти = «жреческая» функция). трифунк-
циональное деление лежит и в основе социаль-
ной организации алагирского общества в се-
верной осетии (р. с. бзаров). таким образом, 
эта социальная архитектоника у древних осетин 
существовала не только в виде идеальной моде-
ли, но и в виде реального деления традицион-
ных осетинских обществ на соответствующие 
кластеры. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 185; Пнто. II. 1927. с. 66; д ю м е - 
з и л ь. оЭм. с. 268–273; его же: скифы. с. 131 сл. ; а б а - 
е в. иЭсоя. III. 1979. с. 102–103; его же: иЭсоя. IV. 1989. 
с. 224–226, 229–230; а б а е в. ит. I. 1990. с. 423; Scott  
L i t t l e t o n. 1982. P. 145; б з а р о в р. с. три осетинских 
общества в сер. XIX в. ордж., 1987; г а г л о й т и Ю. с. 
трехфункциональное деление в эпической культуре осетин 
// ПЭо. ордж., 1989; д з и ц ц о й т ы. 1992. с. 9, 47;  
д з и ц ц о й т ы. воф. I. с. 176, 254; г р а н т о в - 
с к и й  Э. а. ранняя история иранских племен Передней 
азии. м., 1970. с. 261 и др. 

Ю. а. дзиццойты
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тРИ ВОЛШеБНые СтРеЛы [АЛÆМÆ-
ты ÆРтÆ ФАты] — стрелы, которые пора-
жают, по желанию владельца, любую цель. осо-
бенность т. в. с. состоит в том, что их можно 
использовать только один раз. Эпическая тради-
ция приписывает изготовление т. в. с. Курдала
гону, но нередко называет их «тремя благосло-
венными стрелами бога» или «стрелами, 
испрошенными у бога» («хуыцауæй ракургæ 
æртæ фаты»), «стрелами судьбы» («адзалы 
фæттæ») и др. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 808. 
и. б. 

тРИ КВАРтАЛА НАРтОВ [НАРты ÆРтÆ 
СыХы]. Селение Нартов (нарты хъæу) со-
ставляют т. к.: Верхний квартал (уæллаг нарт), 
Средний квартал (астæуккаг нарт) и Нижний 
квартал (дæллаг нарт). «три квартала жили в 
согласии, оберегали друг друга, как это бывает» 
(«Æртæ сыхы дæр кæрæдзийы уарзтой, 
кæрæдзийы хъахъхъæдтой, уæдæ куыд вæййы»). 
в кварталах живут три нартовских рода (æртæ 
нарты) — Бората (борæтæ), Алагата (алæга-
тæ) и Ахсартаггата (Æхсæртæггатæ). По поводу 
того, какой из родов жил в том или ином кварта-
ле, сказители не сходятся во мнениях. 

хотя в осетинском языке лексемы «уæллаг», 
«астæуккаг», «дæллаг» характеризуют в пер-
вую очередь вертикальную ось, в названиях 
кварталов наблюдается выстраивание про-
странства по горизонтали, — прежде всего в 
том смысле, что три нартовских рода равны и 
равно благородны. верхний и нижний кварта-
лы могут называться «уæлнарт / уæлæсых» и 
«дæлнарт / дæлæсых» соответственно: «он 
[батрадз] сегодня пришел к нам из нижнего 
квартала и обыграл нас». в некоторых текстах 
кварталы называются по имени населяющего 
их рода: «нарты, квартала ахсартаггата, гор-
дились Шата́ной… младшие из поколения уар-
хага — фарнаг и уан — тоже возмужали. они 
жили отдельно в квартале бората… в квартале 
алагата жила одна вдова». 

в ряде текстов упоминается и другое число 
кварталов — пять или семь: «Привез он ее к 
семи нартам…». отметим, что числа с сакраль-
ной символикой — «три», «пять», «семь» в осе-
тинской традиционной культуре несут особую 
смысловую нагрузку, являясь эпитетами многих 

объектов и своеобразными кодовыми обозначе-
ниями сакральности. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 416; нк. иаЭ. 4. с. 333; нк. 1989. 
с. 284; нк. 1989. с. 251; нк. 1996. № 8. с. 91; нарты. Эон. 
3. с. 495; нк. 1989. т. I; нк. 1996. т. II // мд. 1996. № 8.  
с. 91–117. 

м. д. 

тРИ НАРтА [ÆРтÆ НАРты] — устойчивое 
и распространенное в осетинском эпосе слово-
сочетание. имеет разные, хоть и смежные, зна-
чения. во-первых, три — магическое число и у 
нартов, и часто могучие нартовские витязи хо-
дят в походы по трое. 

во-вторых, нартовское общество делится на 
три рода — Ахсартаггата, Бората, Алагата, 
которые в эпической традиции обозначаются 
нередко как т. н.: «нарт фарнаг оказался таким, 
что три нарта клялись его именем». все три фа-
милии — благородные, храбрые и славные 
(именитые). бората были числом больше, чем 
другие две фамилии; самой малочисленной фа-
милией были алагата. все три фамилии были 
едины, сплочены в борьбе против врагов, но в 
обыденной жизни часто не ладили. во многих 

три нарта. худ. а. джанаев



222

тРИ НАРтОВСКИХ ОтРеЗКА СУКНА

сказаниях повествуется о разных тяжбах и ссо-
рах т. н., переходящих в кровавые драмы. не-
редко в сюжетах такого рода Сырдон, «прокля-
тие нартов», играет привычную роль 
подстрекателя. 

в трехчастном делении Дюмезиль распознал 
индоиранскую концепцию, согласно которой 
любое развитое общество должно объединять 
сословия, несущие соответственно три основ-
ные функции: мудрость, физическую силу и бо-
гатство — то, что в индии утвердилось в систе-
ме деления на варны, брахманы, или жрецы, 
кшатрии, или воины, вайшьи, или скотоводы и 
земледельцы. в нартовских сказаниях три рода 
довольно точно соответствуют этой характери-
стике. каждый из этих т. н. характеризовался 
только ему присущими особенностями, опреде-
лявшими его преимущества по отношению к 
другим родам, согласно исполняемым им функци-
ям: жреческой (алагата), ратной (ахсартаггата) и 
хозяйственной (бората). в записанной Геродотом 
легенде о происхождении скифов дано представ-
ление о модели их социального устройства, соот-
ветствующей трем индоиранским общественным 
функциям. картина проясняется благодаря сим-
волике упавших с неба предметов — плуга 
(ярма), секиры и чаши. 

в-третьих, три нартовских рода проживают в 
Селении Нартов, состоящем из трех кварталов, 
также иногда называемых сказителями т. н. каж-
дому роду соответствует особая цветовая симво-
лика, отразившаяся в цветах осетинского нацио-
нального флага. так, белый цвет соответствует 
жреческой функции, красный символизирует во-
енную доблесть, а желтый — благосостояние. 

деление нартов на три рода является «оче-
видным указанием на родовой строй и живо на-
поминает деление древнескандинавских эпиче-
ских героев на три знаменитых, обреченных на 
великую славу и великие страдания рода: воль-
зунги, нифлунги и будлинги» (Абаев). 

в связи с фамильными названиями трех 
главных нартовских родов следует упомянуть о 
том, что фамилии ахсартаггата, алагата и бо-
рата-бурата сохранились в истории и памяти 
осетин, некоторые и ныне существуют, наряду 
с другими нартовскими фамилиями — 
«хæмыцатæ, быцентæ, гæтæгонтæ», а ахсар-
таггата фиксируются письменными источника-
ми еще в XIII в. сказания упоминают и другие 

фамилии, также относящиеся к нартовским. 
Это, к примеру, роды Ацата (к которому при-
надлежал нартовский певец Ацамаз), Албегата 
(представитель которых Тотрадз был хитро-
стью побежден Сосланом), астæ (асовы) и т. д. 
в некоторых сказаниях нартовское общество 
делится на семь кварталов (авд нарты). см. 
Трехфункциональное деление общества в Нар
товском эпосе. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 524; нк. 1989. т. I. с. 290;  
д ю м е з и л ь. оЭм. с. 165–198; а б а е в. ит. I. с. 158. 

л. а. чибиров
м. в. дарчиева

тРИ НАРтОВСКИХ ОтРеЗКА СУКНА 
[НАРты ÆРтÆ тыНы] — одно из ценных 
нартовских сокровищ. во время споров о том, 
кто из нартов лучший, трое старших приносят т. 
н. о. с. на Ныхас в качестве награды победителю. 
все они по праву достаются сыну Хамыца — 
Бат радзу. 

Лит.: нк. 1975. с. 230; нк. 1995. с. 262; нарты. огЭ. 
кн. 2 . с. 269–271. 

х. ц. 

тРИ ПИРОГА [ÆРтÆ УÆЛИВыХы]. для 
традиционного осетинского сознания т. п. пред-
ставляют собой один из древнейших культур-
ных концептов, обладающих и этическим, и 
идеологическим содержанием; это важный 
атрибут религиозно-мифологической сферы 
бытия осетинской культуры. соответственно, 
сакральные т. п. и связанные с ними мотивы 
нашли яркое отражение в нартовских сказаниях 
и в профессиональной художественной деятель-
ности осетин; а сегодня они стали культурным 
брендом и в таком качестве перешагнули грани-
цы современной осетии. 

т. п. — подлинно нартовский культ; ни одно 
нартовское застолье не обходится без них;  
нарты верят в исключительную силу ритуально-
го моления с т. п.; соответственно, первый тост 
(у нартов, как и у осетин, семантически и по па-
фосу равнозначен молитве) произносится в 
честь всевышнего (хуыцау), а затем в честь 
представителей пантеона небожителей, покро-
вительствующих различным сферам физиче-
ского и метафизического бытия. 

наиболее архаичные мотивы связаны с т. п. 
из теста, замешанного на меде (мыдамæстытæ). 
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известно, что аланы культивировали пчеловод-
ство; мед у индоевропейских народов считался 
священным экстрактом; у греков он приравни-
вался к животной жертве, и, по сути, нартовские 
и осетинские т. п. также представляют собой 
жертвенное подношение. 

согласно другому сказанию, когда Бората 
объявили о намерении устроить поминки со 
скачками в честь предков, то престарелый са-
умраты Чандз расстроился, потому что у него 
был прекрасный конь, но не было в семье на-
следника и наездника. тогда его жена испекла  
т. п., поднялась с ними на гору и попросила 
бога о потомстве. через определенный срок у 
нее родился сын Саууай, ставший именитым 
нартом. 

наиболее последовательно смысл обрядов, 
связанных с ритуальными т. п., раскрыт в свое 
время в. Уарзиати: «Пища относится к числу 
известных нам категорий, организующих и об-
разующих более широкие понятия, как “приро-
да / культура”. изначально принадлежа к сфере 
неосвоенного, природного, она становится про-
дуктом освоенным, культурным. в этом смысле 
пища является тем медиатором, который объе-
диняет указанные противоположности…». 

ритуальная пища осетин была представлена 
кушаньями и напитками, изготовленными из 
продуктов земледельческо-скотоводческого ком-
плекса. наиболее престижной едой в ритуальном 
контексте до сих пор остаются выпечка — пиро-
ги с начинкой из свежего сыра и отварное мясо 
жертвенного бычка или барана, а из напитков — 
пиво. к сказанному необходимо добавить, что 
тесто для пирогов готовят из пшеничной муки. в 
прежние времена, в силу конкретных экологиче-
ских условий, запасы пшеницы были ограниче-
ны, потому в быту и фольклоре осетин она из-
давна наделена сакральными качествами. 
осетинское название этой зерновой культуры — 
мæнæу, что в дословном переводе означает 
«мой злак». «сращение притяжательного ме-
стоимения с названием злака, ...является, по-
видимому, отголоском древнего культа съедоб-
ных растений» (Абаев). 

 если уже с обычным хлебом обращались 
весьма почтительно, то с ритуальной выпеч-
кой обходились как с «посредником» между 
людьми и небесными силами. небрежность, 
нечистоплотность физическая и словесная по 
отношению к хлебу считалась тягчайшим про-
ступком. фактически наносилось оскорбление 
святым, хлебу и семье одновременно. с ранне-
го детства осетин приучали к почтительному 
отношению к пище вообще, к выпечке в част-
ности. 

ритуальные три пирога

три нарта. худ. с. джанайты

идейно-художественное значение т. п. в 
нар товском эпосе ярко выражается в хорошо 
известных классических сюжетах. когда Безы
мянный сын Урызмага предложил отцу 
отправиться в совместный поход, тот неохотно, 
но вынужденно согласился. чтобы предотвра-
тить намерения юноши, Шатáна, не желавшая 
расставаться с сыном, испекла три медовых пи-
рога, поднялась на вершину семиярусной баш
ни и в молитве попросила Бога, чтобы к утру он 
послал на землю столько снега, сколько выпада-
ет за несколько лет. таким образом, поход не со-
стоялся. 
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ритуальную пищу готовили с соблюдением 
строгих правил. За неделю до праздника или 
иного торжественного случая устраивалось об-
рядовое мытье пшеничного зерна в речке или 
ручье, но непременно в проточной воде. готовое 
зерно мололи на лучшей в округе мельнице и 
хранили в чистом месте. к моменту приготовле-
ния теста специально приносили свежей воды 
из наиболее престижного источника. весь про-
цесс приготовления теста и пирогов проходил в 
глубоком молчании. более того, женщины тща-
тельно мыли руки и повязывали головной пла-
ток так, чтобы он покрывал рот. 

Пироги являются основной пищей на осе-
тинском застолье. Пироги с сыром уæливых / 
æхцин готовят всегда, независимо от повода. 
ритуально-престижные трапезы, связанные с 
традиционной календарной или семейной об-
рядностью, предполагают их непременное на-
личие в силу их семантической значимости. об-
ращает на себя внимание и то, что традиционная 
форма пирогов — круглая (чъири / къере), а в 
ряде случаев, связанных с ритуальной практи-
кой, — треугольная (æртæдзыхон / сæвсаг). на-
званные геометрические символы связаны с ма-
гией чисел. круг рассматривается как символ 
«земли / высшего совершенства / бесконечности 
/ законченности»; треугольник символизирует 
«плодоносящую силу земли / обеспеченность / 
физическую стабильность / преемственность». 
следовательно, геометрические формы жерт-
венной пищи были не случайными, а вырабо-
танными в соответствии с идеалами мировос-
приятия предшествуюших эпох. 

Представляется, что в традиционном обще-
стве три пирога, включенные в ритуальный кон-
текст, организовывали мифологическое про-
странство. По сведениям информаторов, число 
три связано с тремя важнейшими категориями 
жизни: хуыцау (бог), хур и зæхх-земля, а со-
гласно трехфункциональной системе мирозда-
ния, они символизируют верхний (уæларв), 
средний (зæхх) и нижний миры (дæлдзæх). По-
сле того, как все необходимые элементы риту-
ального застолья приготовлены и разложены на 
столе, согласно порядку, старший смещает 
верхний и средний пироги относительно друг 
друга и с ритуальной речью обращается к не-
бесным силам. согласно религиозно-мифологи-
ческим представлениям осетин, обрядовое мо-

ление предполагает воспроизведение процесса 
первотворения (космогонии), подразумевающее 
превращение хаоса в космос. в этой связи про-
ясняется и тот момент в ритуале, когда самому 
младшему из присутствующих после посвяти-
тельной речи дают отпить из чаши пива и при-
частиться кусочком от верхнего пирога. 

следовательно, можно предполагать, что из-
начально т. п. моделировали в вертикальном 
плане мифологическое пространство, разделяя 
его на три космологические сферы. древняя 
структура вертикального членения мира широ-
ко отражена в многочисленных аналогиях индо-
европейского мира, в частности скифо-сакской 
религиозно-мифологической системе. 

После посвятительной речи и освящения 
жертвенной пищи через причащение самым 
младшим из присутствующих мужчин, пироги 
разрезали в строгом соответствии с ритуалом. 
Этот факт и определяет регламентацию в раз-
резании пирогов двумя прямыми пересекающи-
мися линиями, символизирующими крест. об-
разуемая крестообразная фигура оказывается 
вписанной в круг т. п. в сочетании эти два гео-
метрических знака образуют символ центра и 
четырех направлений вселенной…

таким образом, мы имеем в процессе ритуа-
ла классическое сочетание магических чисел 
три и четыре. Производное от них число семь от-
носится к древнейшим координированным поня-
тиям мира и гармонии. оно характеризует об-
щую идею вселенной, полный состав пантеона...

Это союз двух природ — духовной и телес-
ной, синтез динамического и статистического 
аспектов мироздания. такая числовая символи-
ка отражена во многих индоевропейских и ин-
доиранских традициях. 

Лит.: у а р з и а т и. ит. т. I. с. 133–139; г а з д а н о - 
в а в. с. символика ритуальной пищи осетин // Золотой 
дождь / сост. З. к. кусаева. вл., 2007. с. 221–232; нк. иаЭ. 
1. с. 186, 277, 541; нк. иаЭ. 3. с. 617; нк. иаЭ. 5. с. 263. 

р. П. кулумбегов

тРИ СЛеЗы БОГА [ХУыЦАУы ÆРтÆ 
ЦÆССыДЖы]. согласно сюжетам нартов-
ских сказаний, тело сраженного на поле боя Бат
радза не могли внести в Софийский склеп (со-
фиайы зæппадз). «вносят головой вперед — оно 
упирается локтями и застревает в двери. вносят 
ногами вперед — ноги расходятся, и не прохо-
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дит тело в склеп». «Погребальных даров требу-
ет от меня батрадз», — сказал Бог и обронил 
три слезы. После этого батрадза легко внесли в 
склеп, а в тех местах, куда упали слезы бога, об-
разовались известные в осетии святилища: Та
ранджелоз (тырсыгом), Мыкалгабыр (къаса-
райы-ком) и Реком (цъёйгом).

Лит.: сн. 1978. с. 371–374. 
л. ч. 

тРУБеЦКОй николай сергеевич (1890– 
1938) — выдающийся русский лингвист, сла-
вист, философ, основоположник философско-

политического направ-
ления — евразийства. 
в своих исследованиях 
т. затрагивал и вопро-
сы, касающиеся язы-
ков народов северного 
кавказа. ученый вы-
сказал свое мнение о 
происхождении терми-
на «нарт». он утверж-
дает, что данный тер-
мин не может быть 
разъяснен с помощью 

какого-либо из северокавказских языков, и 
возводит его к иранскому Nartama «мужествен-
нейший» (превосходная степень от nar — муже-
ство), со ссылкой на ведийское nrtama — эпитет 
индры. между тем, как считает в. и. Абаев, 
«разъяснение трубецкого плохо согласуются с 
данными исторической фонетики осетинского 
языка. из nartama мы получили бы в осетинском 
не nart, а nærdæm, как, скажем, из haftama — 
«седьмой» получили ævdæm». 

Соч.: Remarques sur quelques mots iraniens empruntes par 
les langues du Caukase Septentrional // MSL. ххII. Paris, 1921. 
Pp. 251–252; история культуры. язык. м., 1995; избранные 
труды по филологии. Переводы. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 265–266. 
 л. ч. 

тУАеВ батраз [тУАты батраз] — сказитель, 
уроженец сел. цми алагирского р-на рсо-а. 
от него в 1928 г. а. Толасовым записан кадаг 
«нарт урызмаг и гибель его сына» («нарти 
урузмæг æма æ фурти мард»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 8, д. 15, л. 78–89. 
 и. б. 

тУАеВ батырбек басаевич [тУАты басайы 
фырт батырбег] — сказитель, уроженец г. ор-
джоникидзе (ныне г. владикавказ) рсо-а. т. из-
ложил множество сказок и других произведе-
ний устного народного творчества. все 
материалы т. составляют два сборника фоль-
клорных текстов, структурированных по жан-
ровому принципу: 1. нартовские сказания;  
2. исторические песни и предания; 3. сказки о 
животных; 4. сатирические сказки; 5. бытовые 
и волшебные сказки; 6. детские колыбельные 
песни. 

сказки в передаче т. имеют одну особен-
ность: они насыщены бытовым содержанием, 
этнографическим материалом, рисующим 
жизнь осетинского народа. весь свой репертуар 
т. усвоил от своего отца баса. 

от т. в 1942 г. г. Дзагуровым записаны тек-
сты «сказание о двух нартовских родах — бора-
та и тахгалдиата» («нарти бориатæ æма 
тæхгæлдиати дууæ муггагей тауæрæхъ»), 
«симд нартовских стариков на вершине уарпа» 
(«нарти зæрæндти синд уарппи бæрзондбæл»), 
«о нарте сырдоне и его жене» («нарти сирдон 
æма æ уоси тауæрæхъ»), «сказание о нарте 
сырдоне» («нарти сирдони тауæрæхъ») и «как 
нартовский сырдон убил великана» («нарти 
сирдон уæйуги куд рамардта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352, л. 204–
224, 230–237; ф. г. дзагурова, д. 35, л. 2; п. 137, д. 418,  
л. 114, 115, 117. 

 и. б. 

тУАеВ гаврил [тУАты гаврил (григор, газ-
зо)] — сказитель, уроженец г. сталинир (ныне  
г. цхинвал) рЮо. от него в 1939 г. записан ка
даг «рождение батрадза» («батрадзы райгуырд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 22 (1), д. 57,  
л. 15–25. 

 и. б. 

тУАеВ давид афанасьевич [тУАты афана-
сийы фырт дауыт (1902–1964)] — известный 
осетинский драматург и писатель. 

начало литературной деятельности т. отно-
сится к концу 1930-х гг. главной темой драмати-
ческих произведений т. является националь-
ный характер осетинского народа в его 
многообразных проявлениях в различные 
эпохи — как в дореволюционную, так и в  

н. с. трубецкой

* 15
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современную автору — советскую. героев его 
пьес отличает возвышенность характеров и по-

ступков, романтизм, 
стремление к справед-
ливости и добру. 

т. написано более 
двадцати пьес, расска-
зов, очерков. Первая 
его пьеса «мать си-
рот», в которой изобра-
жена полная горестей 
судьба вдовы-осетин-
ки, с успехом прошла 
на сцене северо-осе-
тинского театра в  
1941 г. особенно ярко 

талант т. проявился в жанре комедии. наиболь-
шую известность принесла драматургу музы-
кальная комедия «Желание Паша» («Пæсæйы 
фæндон», 1944), написанная на основе осетин-
ского песенного фольклора. Пьеса была переве-
дена на русский язык и ставилась на сценах раз-
личных театров страны. 

многие образы т. черпал из осетинского уст-
ного народного творчества (пьеса «сумашедший 
пастух» («Ӕрра фыййау», 1942), пьеса «сказка» 
(«аргъау», 1945). он много и долго общался с 
народными сказителями, собирал и записывал 
варианты нартовских сказаний и легенд. 

в 1941 г. т. написал пьесу «нарт сырдон». 
драматурга привлекли эпические характеры  
нартов, сложные переплетения событий. т. 
трактовал образ хитреца Сырдона не только как 
коварного человека, но и как мудрого советника 
нартов и обличителя их пороков. события в 
пьесе разворачивались вокруг сватовства нарта 
Сослана к красавице Кызмыде, в котором сыр-
дон принял самое деятельное участие. отдавая 
предпочтение своему герою, т. сравнивал нар-
товского сырдона с героем древнегреческого 
эпоса Одиссеем. в этом образе он сосредоточил 
важную сторону философии нартов — могучих 
воинов, стремившихся, в первую очередь, умом 
победить любую силу. сырдон, владевший 
«тайнами неба, земли и моря», отличался среди 
нартов особой находчивостью и проницатель-
ностью. 

в планах т. было написание пьес на основе 
нартовских сказаний «нарты алымбегты алы-
бежы чызг» и «сырдоны райгас». 

в 1965 г. на сцене был поставлен первый 
одноактный балет по мотивам нартовского эпо-
са осетин «ацамаз и агунда», созданный ком-
позитором д. с. Хахановым на либретто т. (ба-
летмейстер а. м. Псхациев). т. также написал 
либретто к романтическому балету «дочь афса-
ти» (1960). 

Соч.: Златокудрые. ордж., 1956; аргъау. ордж., 1958.  
с. 83–164; нарт сырдон // Пьесæтæ. ордж., т. 1. 1969.  
с. 289–373; аргъау // Пьесæтæ. ордж., т. 1. 1969. с. 479–
582; Пьесæтæ. ордж., т. 1. 1969; т. 2. 1970. 

Лит.: а р д а с е н о в. нартский эпос. с. 129–153;  
х а д а р ц е в а а. а. творческий путь давида туаева // 
исонии. т. 22. вып. 2. ордж., 1960. с. 61–98; его же: биб-
лиография пьес давида туаева // исонии. т. 22. вып. 2. 
ордж., 1960. с. 99. 

 л. к. гостиева

тУАеВ даки батразович [тУАты батрадзы 
фырт даки] — сказитель, уроженец сел. цми 
алагирского р-на рсо-а. от него в 1928 г.  
а. Толасовым записан кадаг «батрадз, сын  
нарта хамыца, и елтаган, сын семиглавого ве-
ликана» («нарти хæмици фурт батрадз æма 
Æвдсæрон уæйуги фурт елтагъан»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 8 (2), д. 15,  
л. 417–418. 

 и. б. 

тУАеВ Заурбек алимбекович [тУАты алым-
беджы фырт Зауырбег] — уроженец сел. коб 
казбекского р-на грузии, сказитель, большой 
знаток нартовского и даредзановского эпосов. 

от него в 1923–1925 гг. Петром Гадиевым за-
писаны кадаги «смерть созырыко» («созы-
рыхъойы мæлæт»), «ахсар и ахсартаг» («Æхсар 
æмæ Æхсæртæг»), «игры созырыко» («созы-
рыхъойы хъазт»), «колесо барсага и созырыко» 
(«барсæджы цалх æмæ созырыхъо»), «как у на-
ртов наступил тяжелый год» («нартыл фыд аз 
куыд скодта»), «созырыко» («созырыхъо»), 
«рождение батрадза» (батрадзы райгуырд»), 
«как урызмаг и Шатáна стали мужем и женой» 
(«сатана уырызмæгимæ куыд бацард»), «как 
сафа обманул Шатáну» («сафа сатанайы куыд 
фæсайдта»), «сын тара мукара и созырыко» 
(«тары фырт мукара æмæ созырыхъо»), «ска-
зание о хамыце и батрадзе» («хæмыц æмæ ба-
традзы кадæг»), «батрадз и Железный великан» 
(«батырадз æмæ Æфсæн уæйыг»), «батрадз и 

д. а. туаев
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дочь солнца» («батрадз æмæ хуры чызг»), 
«безымянный сын урызмага» («уырызмæджы 
æнæном лæппу»), «нартовский сирота уарх-
танаг» («нæртон сидзæр лæппу уæрхтæнæг»), 
«сильный род бората» («тыхджын борæ-
тæ»), «об урызмаге» («уырызмæджы тых-
хæй») и др. 

годы жизни сказителя не известны, однако в 
1925 г., в период записи сказаний, т. было не ме-
нее девяноста лет. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 5, д. 26, л. 78–83, 
90–110, 117–118, 120–145. 

Опубл.: Пнто. 1992. с. 33–35, 43–52, 94–98, 140. 
 и. б. 

тУАеВ лазо [тУАты лазо] — один из актив-
ных собирателей текстов осетинской «нартиа-
ды». т. записал значительное число сказаний, 
однако в архивных записях сохранились ссылки 
лишь на двух сказителей — илико Гудиева (за-
писано три сказания) и луарсаба Туаева. ссыл-
ки на других сказителей в архиве Юонии не 
сохранились. материалы, зафиксированные т., 
состоят из нескольких блоков, содержащих 
разнообразные эпические тексты, к примеру: 
«как для нартов наступил суровый год» («нар-
тыл фыд аз куыд скодта»), «война нартов с бо-
гом» («нарты хæст хуыцауимæ»), «Поход на-
ртов в страну великанов» («нартæ уæйгуытæм 
хæтæны куыд ацыдысты»), «удивительный по-
ход нартов с сырдоном» («нарты диссаджы 
хæтæн сырдонимæ») и «как для нартов наста-
ло голодное время» («нартыл æххормаг дуг 
куыд скодта»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 22, оп. 1,  
л. 264–385. 

л. ч. 

тУАеВ луарсаб [тУАты луарсаб] — скази
тель. от него в 1923 г. лазо Туаевым записан 
кадаг «смерть ацамаза» («ацæмæзы мæлæт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 141, д. 404, л. 13. 
 и. б. 

тУАеВ Пидо Пицкаевич [тУАты Пицкайы 
фырт Пидо] — сказитель, уроженец сел. ерман 
рЮо. от него в 1948 г. д. Бегизовым записаны 
кадаги «бурафарныг» («бурæфæрныг»), «сыр-
дон и великан» («сырдон æмæ уæйыг»), «ответ 
сырдона» («сырдоны дзуапп»), «уархтанаг и 

гумир из рода азырата» («уæрхтæнæг æмæ 
азыраты гуымир») и «спасение фарныга» 
(«фæрныгы фервæзт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, д. 385 (8),  
л. 1–48. 

 и. б. 

тУАеВА ольга николаевна [тУАты никъа-
лайы чызг ольгæ (1886–1956)] — первая 

осетинка-проф., зав. 
каф. осетинского языка 
и литературы согПи 
(1941–1951), засл. деят. 
науки соасср. на 
протяжении несколь-
ких лет т. входила в ав-
торский коллектив по 
составлению учебни-
ков, хрестоматий и 
программ по осетин-
скому языку и литера-
туре для средней шко-
лы и вузов. 

т. оставила ряд содержательных работ по 
нартовскому эпосу. в статье «образ женщины в 
осетинском нартовском эпосе» (1949) она рас-
смотрела женские образы нартовских сказаний: 
Шатáны, Дзерассы, Агунды, Аколы, Быценон. 
наибольшее внимание т. уделила образу 
Шатáны, подчеркнув самостоятельность и сво-
боду героини в нартовском обществе, ее уча-
стие во всех крупных событиях общественной 
жизни. т. усматривает в этом образе и черты во-
ительницы, черты древних амазонок. в каче-
стве примеров т. приводит некоторые нартов-
ские сказания, связанные с образом Шатáны. По 
ее мнению, этот замечательный образ стоит в 
ряду лучших женских персонажей мировых 
эпосов, таких как андромаха из «илиады» и 
Пенелопа из «одиссеи». 

Соч.: хрестоматия по осетинской диалектологии. уч. 
пособие для вузов. дз., 1948 (на осет. яз. ) (сост. туаева о. н., 
кулаев н. х. ); образ женщины в осетинском нартовском 
эпосе // нЭ. дз., 1949. с. 35–41; учебник-хрестоматия по 
осетинской литературе. дз., 1950 (на осет. яз. ) (сост. туаева 
о. н., гутиев к. ); осетинско-русский словарь. м., 1952. 
(сост. б. б. бигулаев, к. е. гагкаев, н. х. кулаев, о. н. туае-
ва); 2-е изд. ордж., 1962. 

Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 9–10. 
 л. г. 

о. н. туаева
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тУАЛЛАГОВ алан ахсарович [тУАЛЛÆГ-
ты Æхсары фырт алан (1967)] — археолог,  

д. и. н., зав. отделом ар-
хеологии соигси 
внц ран, засл. деят. 
науки рсо-а. 

область научных 
интересов т. — архео-
логические исследова-
ния аланских памятни-
ков, мультидисципли- 
нарные исследования 
проблем истории и 
культуры ираноязыч-
ных кочевников древ-
ности и раннего сред-

невековья, их связи с историей и традиционной 
материальной и духовной культурой осетин. 

т. — автор ряда монографий, в том числе по-
священных осетинскому эпосу «нарты». в мо-
нографии «скифо-сарматский мир и нартов-
ский эпос осетин» (2001) т. систематизированы 
скифо-сармато-нартовские параллели. рекон-
струированная религиозно-мифологическая сис-
тема ираноязычных древних кочевников евра-
зии позволила ученому рас сматривать ее как 
наследницу развитой общеарийской системы. 
Эта система, по мнению т., получила свое яркое 
выражение в различных сферах скифо-сармат-
ского мира, а на последнем этапе оказалась свя-
зана с историей алан, ощутив на себе влияние 
мировой христианской традиции. 

в монографии «меч и фандыр (артуриана и 
нартовский эпос осетин)» (2011) т. исследова-
ны схождения между кельтским и осетинским 
эпическими наследиями. 

в свете археологических данных т. рассмо-
трены нашедшие свое отражение в осетинской 
«нартиаде» волшебные бусины (Цыкурабуси
на), небесное колесо, предметы, изготовленные 
из перламутра. 

Соч.: нартовский батраз и история христианства у алан 
// Проблемы осетинского нартовского эпоса. вл., 2000.  
с. 217–231; скифо-сарматский мир и нартовский эпос осе-
тин. вл., 2001; меч и фандыр (артуриана и нартовский 
эпос осетин). вл., 2011; осетино-германские фольклорные 
параллели // нартоведение в ххI веке: 2012. вып. I. с. 183–
198; сюжет осетинского эпоса и его археологические па-
раллели // нартоведение в ххI веке: 2013. вып. II.  
с. 177–197; осетинские волшебные бусины и некоторые 

историко-археологические параллели // нартоведение в 
ххI веке: 2015. вып. 3. с. 243–249; история в осетинском 
эпосе // исоигси. вып. 22 (61). 2016. с. 5–12; небесное 
колесо осетинской нартиады в свете археологических дан-
ных // нартоведение в ххI веке: 2017. вып. 4. с. 222–234; 
Эпические образы и археологические реалии // влф. 2018. 
вып. X. ч. I. с. 192–205. 

Лит.: а. ц. туаллæгты алан Æхсары фырт // оЭЭ. с. 484. 
 л. к. гостиева 

тУБееВ дзардаг тубеевич [тУБеты тубейы 
фырт дзардаг (1814–?)] — талантливый певец и 

сказитель, уроженец 
сел. донифарс дигор-
ского ущелья рсо-а. в 
1900 г. со своими бра-
тьями переселился в  
сел. лескен. 

у т. был сильный и 
приятный голос. сказа-
ния, сказки, историче-
ские предания и песни, 
услышанные от него в 
разное время, были за-
фиксированы и. Цео

вым и к. т. Казбековым. все собранные матери-
алы находятся в на соигси. 

от т. записаны кадаги «бораевы и ахсартаг-
каевы», «Песня о сари-асланбеке», «Песня о 
хамице хамицаеве», «тарион тулабек», «Пре-
дание о хамицаеве хамице», «Песня о цалко-
сове гуймане», «Песня о гуцунаеве габице». в 
неопубликованных записях имеются следую-
щие материалы «об есене канукове» (преда-
ние), «о донифарсе» (предание), «как прими-
ряли кровников», «дигоркабан» и др. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 116, 117. 

 и. б. 

тУГАНА ПОЛяНА [тУГЪАНы ФÆЗ] — на-
звание местности из кадага «дары бога на-
ртам» («хуыцауы лæвæрттæ нартæн»). 

л. ч. 

тУГАНОВ махарбек сафарович [тУГЪАН-
ты сафары фырт махарбек (1881–1952)] — 
выдающийся деятель осетинской культуры, 
один из основоположников осетинского реа-
листического изобразительного искусства,  

а. а. туаллагов

дз. т. тубеев
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н. х. соасср и засл. 
деят. искусств гсср, 
исследователь устного 
народного творчества, 
этнографии, народной 
хореографии, театра 
осетин; публицист. 

родился т. в сел. ту-
ганово (ныне сел. дур-
дур) рсо-а. окончил 
владикавказское реаль-
ное училище. учился в 
Петербургской акаде-

мии художеств, в художественной школе в 
мюнхене. 

Записанную им в поэтической форме «Песню 
о нарте ацамазе» и опубликованную в 1911 г. в 
«дигорских сказаниях» в. и. Абаев считал «од-
ной из жемчужин осетинской народной поэ-
зии». т. записал также дигорские варианты на-
ртовских сказаний «урызмаг и его безымянный 
сын», «рождение сослана», «рождение батрад-
за», «сын албега маленький тотрадз» и др. 

т. был и одним из первых исследователей и 
популяризаторов осетинского нартовского эпо-
са. в 1925 г. т. опубликовал статью «кто такие на 
рты?», основу которой составил одноименный 
доклад, сделанный им 16 февраля 1920 г. на за-
седании осетинского историко-филологическо-
го общества. т. исследовал вопрос о генезисе нар-
товского эпоса и, следовательно, о национальной 
принадлежности его в целом. отстаивая мнение 
об осетинском происхождении эпоса, т. писал, 
что из горских народов кавказа, имевших сказа-
ния о нартах, «ни один из них не знает ни начала, 
ни конца нартов, не говорит, где и как родились 
нарты, кто жил до них и после них, тогда как у 
осетин излагается все от начала до конца». он 
также указал на осетинский характер подавляю-
щего большинства нартовских имен и на бли-
зость обычаев нартов с древнеосетинскими. 

в 1946 г. вышла статья т. «новое в нартов-
ском эпосе», в которой осуществлена периоди-
зация всех известных на тот момент основных 

м. с. туганов — студент 
академии художеств

т. известен как один из первых собирателей 
осетинского фольклора. уникальна запись на-
родной исторической песни «Задалески нана» о 
нашествии в XIV в. тимура (осет. ахсахъ-тему-
ра) в осетию, сделанная им в дигорском ущелье 
в 1894 г. от талантливого народного сказителя 
дзараха Саулаева. в 1903 г. т. записал старин-
ную трудовую песню «хуари зар» о происхож-
дении земледелия, в 1912 г. — великолепный 
вариант молитвы посвящения коня покойному. 

м. туганов с матерью

м. с. туганов 
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циклов эпоса и дана генеалогия главных нартов-
ских героев. тем же годом датирована рукопись 
его статьи «конец нартов», изданная в 1977 г. 
выводы т. в области нартоведения не потеряли 
своего научного значения и в наши дни. 

в национальной культуре т. был одним из 
первых интерпретаторов осетинского фолькло-
ра художественными средствами. вершиной его 
творчества стала серия иллюстраций к нартов-
ским сказаниям. в 1942 г. в г. сталинире (цхин-
вале) вышло в свет издание «нарты. осетин-
ский народный эпос» с иллюстрациями т. он 
является автором художественного оформления и 
иллюстраций фундаментального прозаического 
свода «осетинские нартские сказания» в русском 
переводе Юрия Либединского, опубликованного в 
1948 г. Широко известны такие его полотна, как 
«смерть ахсара и ахсартага», «борьба нартов с 
арафом», «кому досталась черная лисица», пор-
треты Урызмага, Шатáны, Сослана, Сырдона и 
др. иллюстрации т. к нартовским сказаниям при-
знаны выдающимся явлением национальной куль-
туры и по праву входят в сокровищницу художе-
ственной «нартиады». По силе выразительности, 
по глубине философского осмысления фольклор-
ного материала они стоят в одном ряду с лучшими 
произведениями русских и советских художни-
ков-иллюстраторов народного творчества. 

наиболее полное и выразительное решение 
тема нартов в творчестве т. нашла в монумен-
тальном живописном полотне (3 х 5 м) «Пир на-
ртов», написанном им в конце жизни. 

нарты в картинах и иллюстрациях т. стали 
свидетельством безграничной любви художни-
ка к своему народу, к его духовному наследию. 

Соч.: дигорон кадæнгæ. вл., 1911; искусство горцев в 
прошлом и настоящем. вл., 1923; кто такие. с. 371–378; но-
вое. с. 170–186; Первая персональная выставка махарбека 
туганова. каталог. ордж., 1973; литературное наследие. 

Лит.: х а к и м м. (м. г. д о м б а). махарбек туганов 
народный художник осетии. ордж., 1962; махарбек туга-
нов. статьи, воспоминания, письма. цх., 1986; ц о р и е - 
в а и. т. художник на переломах времени (к 130-летию со 
дня рождения м. с. туганова) // исоигси. вып. 6 (45). 
2011. с. 89–98; б я з р о в а л. в. визуальная интерпретация 
нартиады в творчестве махарбека туганова // нартоведе-
ние в XXI веке: 2012. вып. I. с. 319–330; ц о р и е в а и. т. 
художник махарбек туганов — иллюстратор нартовского 
эпоса // исоигси. вып. 22 (61). 2016. с. 172–184. 

 л. к. гостиева

тУГАНОВ татаркан Пшемахоевич [тУГЪ-
АНты Псымæхъойы фырт тæтæрхъан  

(ок. 1870–1940)] уро-
женец сел. туганово 
(ныне сел. дур-дур) 
рсо-а, народный пе-
вец, сказитель. от него 
в 1921–1922 гг. г. а. Дза
гуровым записаны пес-
ни «охотники», «Песня 
о нарте ацамазе, сыне 
уазима», «Песня о га-
бице гуцунаеве», «Пес-
ня о казбеге-бинегоре» 
и «молотьба на току». 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352,  
л. 17–18; п. 137, д. 418, л. 38–44. 

 и. б. 

тУККАеВ соломон (габуди) алексеевич 
[тУККАтИ алексейы фырт соламан (габуди) 
(1857–1890)] — представитель осетинской ин-

теллигенции вт. пол. 
хIх в., первый собира-
тель памятников на-
родного творчества на 
дигорском диалекте, 
автор этнографических 
статей. 

в 1886 г. т. окончил 
Петровскую сельско-
хозяйственную акаде-
мию. с 1882 г. он яв-
лялся действительным 

членом отделения пчеловодства императорско-
го русского общества акклиматизации живот-
ных и растений. т. выступал на заседаниях со-
общества с докладами о пчеловодстве в осетии 
и издал две содержательные статьи по этому во-
просу. наиболее значимым его этнографиче-
ским трудом является незаконченный историко-
этнографический очерк «в горах дигории», 
посвященный описанию землевладения и зем-
лепользования в нагорной осетии и процессу 
расслоения осетинского крестьянства. 

будучи студентом, т. плодотворно сотрудни-
чал с в. ф. Миллером. его фольклорные тексты, 
этнографические и лингвистические материалы 
были изданы в книгах «осетинские этюды» 
(1881) и «дигорские сказания» по записям ди-

т. П. туганов

с. а. туккаев
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горцев и. т. Собиева, к. с. Гарданова и т., с 
переводом и примечаниями в. миллера (1902). 

от известного сказителя масико туккаева т. 
записал на дигорском диалекте сказку «кривой 
великан» и нартовское сказание «асаго», кото-
рое представляет собой вариант сюжета о взя-
тии нартами крепости гур (гори). в 1885 г.  
в. ф. миллер вместе с записанными им сказкой 
«о цопане» и нартовским сказанием «о сыр-
доне» опубликовал их в своем переводе и с ком-
ментариями под названием «осетинские сказ-
ки» в «сборнике материалов по этнографии, 
издаваемом при дашковском этнографическом 
музее» (1885). 

нартовское сказание «асаго» вошло и в 
сборник осетинских сказаний (на дигорском 
диалекте), опубликованный в. ф. миллером и 
бароном р. р. Штакельбергом в «издании импе-
раторской академии наук» (1891). 

Соч.: в горах дигории // тв. 1889. № 90, 91, 93, 101; 
асаго // м и л л е р в. ф. осетинские сказки // смЭдЭм. 
м., 1885. вып. I. с. 121–138; асаго // Fünf ossetische 
Erzählungen im digorischem Dialect. W. Miller and R. von 
Stackelberg (Eds. ) St.-Pétersburg, 1891; дигорские сказания 
по записям дигорцев и. т. собиева, к. с. гарданова и с. а. 
туккаева, с пер. и прим. вс. миллера // труды по востокове-
дению, издаваемые лазаревским институтом восточных 
языков. м., 1902. 

Лит.: к о к и е в г. а. с. а. туккаев — этнограф осетин-
ского народа // сЭ. 1946. № 2. с. 182–187; к о к и е в г. а. 
Этнограф осетинского народа с. а. туккаев (краткий био-
графический очерк). дз., 1948; г о с т и е в а л. к. из исто-
рии осетиноведения: соломон (габуди) туккаев // исоигси. 
вып. 17 (56). 2015. с. 51–68. 

 л. к. гостиева

тУЛДЗДЖыН — букв.  ̒ дубовая роща ̓ — на-
звание местности на окраине Страны Нартов 
из кадага «война далимонов» («дæлимонты 
хæст»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 479. 
и. б. 

тУЛОН. 1. сказочная страна в кадаге «рассказ 
хамыца» («хæмыцы таурæгъ»), названная так 
по имени владетеля, хозяин необъятных земель 
и сильного войска, алдара т. нарты часто совер-
шали походы в т.: «уæд та нартæ сфæнд кодтой 
цæуын тулоны бæстæм» («тогда опять нарты 
решили отправиться в поход в страну тулона»). 

всесильный владетель имел трех дочерей. 
младшую из них спас Хамыц, и между ними 
установились отношения брата и сестры. 

2. в том же сказании — название местности 
и реки, на берегу которой Сайнагалдар убил 
хамыца. в кадаге о последнем походе Урызма
га вместо владетеля т. фигурирует Кафтысар
Хуандоналдар. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 231, 490, 497; нк. иаЭ. 7. с. 474–
500; нк. иаЭ. 7. с. 590; д з и ц ц о й т ы. нарты. 

л. ч. 

тУтыР / тОтУР — в осетинском нартовском 
эпосе небожитель, покровитель волков и за-
щитник стад от них. т. благоволит нартам. в на-
родных верованиях осетин т. — ходатай за лю-
дей перед создателем. волков иносказательно 
называли псами т. (тутыры куыйтæ). сходные 
представления бытовали у балкарцев и карача-
евцев, которые почитали аш-тотура в качестве 
покровителя волков и охотников, до принятия 
ими ислама. 

осетинский теоним Тутыр восходит к гре-
ческому Θεόδωρος. имя т. представляет собой 
адаптацию греческого имени небесного покро-
вителя воинства святого великомученика фео-
дора тирона (феодора амасейского). нарты со-
стоят в добрых отношениях с т., который им 
покровительствует и пользуется их особым ува-
жением. когда нарт Батрадз обрушил свой 
гнев на дзуара нартов, то из всех небожителей 
он смог найти защиту только лишь у т., ради ко-
торого батрадз простил дзуара. 

в «кадаге о нарте фарнаге» т., приглашен-
ный вместе с другими небожителями на торже-
ственное пиршество к нарту Фарнагу, объявля-
ет ему свою милость: «Зверям моим пусть будет 
недоступно твое добро, пусть не дозволено бу-
дет им злочинствовать и иметь право в отноше-
нии тебя, пусть скот твой умножается, чтоб был 
ты еще щедрее!». 

т. фигурирует в числе почетных гостей из 
числа небожителей, которых Сафа пригласил 
на пир в честь своего воспитанника Крым
Солтана. т. обладает различными видами чу-
десного оружия — атрибутом воинского могу-
щества, что указывает на его связь с военной 
сферой. Этим чудесным оружием он одарива-
ет нартовских героев. крым-солтану, собрав-
шемуся на битву против врагов нартовского 



232

тУтыР

народа, т. вручает «меч, который порубит всех 
агуров». в другом случае, в аналогичной ситуа-
ции, т. дарит лук-самострел нарту Айсане, на-
правившемуся на битву с врагами. когда у Бу
рафарныга родился сын, счастливый отец 
устроил в честь новорожденного конные скач
ки. Право участвовать в состязаниях было пре-
доставлено Уастырджи, т. и нарту батрадзу. 

однако пришло время, и т., вместе с други-
ми небожителями, выступил против нартов. в 
битве небесных духов с нартами т. по поруче-
нию всевышнего насылает на нартовский скот 
своих волков. оградить стада от волчьих стай 
нартам удалось лишь благодаря мудрой 
Шатáне, которая своим волшебством «связала» 
пасти хищников. к магическим приемам «свя-
зывания» волчьей пасти прибегали осетинские 
пастухи, если скотина к вечеру не возвраща-
лась с пастбища, чтобы она не стала волчьей 
добычей. для этого пастух помещал в свою 
шапку камень и обвязывал ее своим поясом, 
чтобы подобным образом были заткнуты и 
связаны волчьи пасти. когда скот благополуч-
но возвращался, следовало развязать связан-
ные предметы, чтобы волки не издохли голод-

ной смертью и грех не пал на людей. Этот же 
ритуал совершался в понедельник праздника 
стыр т. 

у осетин в среду весенней праздничной не-
дели покровителя волков т. различные ритуалы 
совершались кузнецами, что соотносится с вы-
веренной в. и. Абаевым этимологической тож-
дественностью между именами древнеримско-

го божества вулкана, покровителя кузнечного 
дела, и нартовского небесного кузнеца Курда
лагона, объединенными общей мифологемой — 
«волк». имя первого означает «волк», а эле-
мент — уæргон, восстанавливаемый в имени 
второго, также восходит к древнему иранскому 
названию волка. согласно объяснению, предло-
женному в. и. абаевым, «бог огня и кузнечного 
дела получил имя своего предшественника, то-
темного «бога» волка, так как культ огня и куз-
нечного дела связан преемственно с культом 
волка». Помимо «волчьего» имени курдалаго-
на, связь волка и кузнечного дела в «нартиаде» 
находит отражение в эпизоде закаливания не-
бесным кузнецом нарта Сослана в волчьем мо-
локе. 

все произведенное в дни т. считалось наде-
ленным некими сверхъестественными достоин-
ствами. в фольклорных текстах фигурируют 
изготовленные в дни т. сельскохозяйственные 
орудия, инструменты, оружие, обереги, а так-
же домашние животные, рожденные в этот пе-
риод. 

в нартовских сказаниях упоминаются быки, 
рожденные в дни весеннего праздника, посвя-
щенного т.; они обладают необыкновенной 

тутыр. худ. лотиев

ночь тутыра. худ. в. харебов
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силой, особой статью и высоко ценятся нарта-
ми. в кадаге «сослан и урызмаг» («сослан 
æмæ уырызмæг») народ Азна потребовал от 
нар тов в качестве дани по сотне кур и лошадей, 
а также пару быков, рожденных в дни т. со-
гласно кадагу «смерть батрадза» («батрадзы 
мæлæт»), когда небесные духи по совету Бога 
побеждают батрадза и убивают его, создатель 
говорит им: «идите и положите его в склеп 
небесной софии!». те запрягли двенадцать 
пар быков в упряжку, но даже с места не смог-
ли его сдвинуть. Пришли опять небесные 
духи к богу, и он сказал им: «идите и впряги-
те в повозку двух быков, рожденных в неделю 
празднования тутыра». впрягли этих быков, и 
они оказались сильнее двенадцати пар быков; 
привезли батрадза к Софийскому склепу и по-
хоронили. 

в кадаге «как ацамаз спас своего отца аца» 
(«ацæмæз йæ фыд ацæйы куыд фервæзын код-
та») говорится о рожденных в празднование т. 
оленях, которые принадлежат покровителю ди-
ких животных, небожителю Афсати. нарт Аца
маз и сын самого афсати запрягают этих двух 
белых оленей в деревянную борону и на ней от-
правляются в дальний путь, чтобы покарать 
врага нартов — злобного великана-кровопийцу 
Быдауаига (быдæ-уæиг) и вызволить из неволи 
нарта Аца и других пленников великана. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 265; нк. иаЭ. 4. с. 399; нк. иаЭ. 
7. с. 5; оЭЭ. 2013. с. 489; нарты. 1975. ф. 345; ч и б и р о в. 
тдко. 2008. с. 159–163; к о ч и е в к. к. тутыр-владыка 
волков // иЮонии. вып. хххI. тб., 1987; его же: обряды 
и поверья осетин, связанные со скотоводческим хозяйством 
// иЮонии. вып. XXXIII. 1990. с. 66–76; а б а е в. ояф. 
с. 592–594; б а х т и н а в. а. св. феодор тирон: география 
почитания и функции // нартоведение в XXI веке: 2012.  
с. 96–104, г у р и е в. словарь; ц г о е в. словарь; б а г а - 
е в а. б. влияние культа великомученика феодора тирона 
на образ осетинского покровителя волков тутыра // совре-
менные проблемы науки и образования. 2013. № 2. URL: 
https://science-education. ru /ru/article/view?id=9117 (дата об-
ращения: 29. 09. 2021); к а р п о в Ю. Ю. джигит и волк: 
мужские союзы в социокультурной традиции горцев кавка-
за. сПб., 1996. с. 163. 

к. к. кочиев

тХАПСАеВ дударико [тÆБÆХСÆУты ду-
дарыхъо] — сказитель, уроженец сел. дарг-кох 
рсо-а. от него в 1921 г. ц. Амбаловым записан 

кадаг «безымянный сын урызмага» («уырыз-
мæджы æнæном лæппу»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 73, д. 30 (8), л. 
10–18. 

 и. б. 

тыМыГ [тыМыГЪ] — букв.  ʻбуря ̓ — имя 
коня Хамыца из кадага «Подвиг хамыца» 
(«хæмыцы фесгуыхт»): «хамыц сел на своего 
коня и пронесся, подобно буре». 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 220, 606. 
л. ч. 

тыНты КАЛАК (груз. «калак» — город) — 
один из городов в эпосе, названный, гипотети-
чески, по имени народа (тынтæ), его населяю-
щего. Правит в т. к. тынты малик. 

т. к. часто выступает ареной действия сказа-
ний. там живет старшая сестра Урызмага и Ха
мыца, в другом варианте текста — челахсартон 
или любовница Созырыко, в третьем — князь, с 
которым враждуют нарты. По предположению 
Ю. Дзиццойты, в названии т. к. просматривает-
ся название крепости «дунду каль» в адыгских 
нартовских сказаниях. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 631, 642, 648; нарты. адыгский 
героический эпос. м., 1974. с. 388; м и л л е р. оЭ. I. с. 36; 
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 225. 

л. ч. 

тыХАГ [тыХÆГ] — персонаж эпоса, сын 
жителя холма из кадага «как сырдон обманул 
тыхага» («сырдон тыхæгы куыд фæсайдта»). т. 
отличался легкомысленным нравом. Полюбив 
тетю Сырдона, т. посватался к ней. сырдон дал 
согласие на брак, а затем зло высмеял т. — вме-
сто невестки в дом жениха он отправил в сунду
ке свою суку. о т. нарты сочинили позорную 
песню. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 225–227, 483. 
л. ч. 

тыХы ФыРт — букв.  ʻсын силы ̓ — видный 
персонаж эпоса, великан, имеет много сыновей, 
имена которых: Мукара, Бибыц, Елтаган, Умар 
(омар), Алыбег. все сыновья т. ф. — состоя-
тельные великаны, хозяева больших стад и 
пастбищ. т. ф. погиб от руки Батрадза. когда 
нарт гостил у небожителей, т. ф. ограбил на-
ртов и полонил нартовских девушек. Шатáна 
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оповестила об этом батрадза, направив к нему 
ястреба, и батрадз не замедлил явиться. см. 
Тар. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 80–99, 107, 385; нк. иаЭ. 4. с. 
464–468; нк. иаЭ. 5. с. 676. 

л. ч. 

тЮРКИ В НАРтОВСКОМ ЭПОСе [тЮР-
КАГ АДÆМтÆ НАРты ЭПОСы]. Пробле-
ма использования эпоса как исторического ис-
точника не может быть решена без освещения 
этнических и культурных контактов создателей 
сказаний с окружающими их племенами и на-
родами. важную роль в эпоху раннего средневе-
ковья сыграли тюркоязычные соседи алан на 
северном кавказе: гунны, авары, болгары, ха-
зары, кипчаки-половцы. По крайней мере, начи-
ная с «великого переселения народов, аланы 
постоянно находятся в соседстве с кем-то из 
перечисленных степных тюркских народов, что 
уже отмечалось в научной литературе. на глу-
бину алано-тюркских языковых связей указыва-
ет и то, что «после иранских и кавказских, 
тюркские элементы составляют самую замет-
ную и многочисленную группу староосетин-

ской лексики» (в. и. Абаев). исходя из реаль-
ной историко-лингвистической ситуации, 
правомерно ожидать воплощения алано-тюрк-
ских контактов в материалах осетинского на-
ртовского эпоса. степные мотивы нартовских 
сказаний давно отмечены в научной литературе; 
сюжеты некоторых мифов приводят нас то в 
сухскую, то в хызскую степь, то на поляну Зи
лахар, то на Хазмийскую равнину, то в Таркские 
тернистые степи. несомненно, в этой диффе-
ренцированной номенклатуре названий степи, 
как в зеркале, отразилось хорошее знание рав-
нинных пространств Предкавказья, населенных 
кочевыми тюркскими племенами в средние 
века. но, кроме реальных упоминаний предкав-
казских степей, отдельные историки и фолькло-
ристы, которые относят формирование осетин-
ских сказаний к средневековью, обнаруживают 
в нартовском эпосе и хорошо сохранившуюся 
средневековую тюркскую этнонимику, к приме-
ру, племенные названия, известные по письмен-
ным источникам. таковыми предполагаются: 
авары, ТеркТурки, Агуры, Быцента или Бедзе
наг, Гумский человек. однако все эти этимоло-
гические решения дискуссионны и имеют аль-
тернативные версии. 

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 96–97; его же: 
аланы и тюрки в верховьях кубани // археолого-этногра-
фический сборник. вып. 1. нальчик, 1974. с. 87; а б а е в. 
ояф. с. 34 и др. 

в. а. кузнецов 

тЮРКСКИе ПАРАЛЛеЛИ К ОСетИН-
СКОМУ НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ. версия 
нартовского эпоса бытует у тюркоязычных бал-
карцев и карачаевцев, отдельные сказания встреча-
ются также у кумыков и части ногайцев. Посколь-
ку тюркоязычные этносы много контактировали с 
древними иранцами и ассимилировали их некото-
рые группы, ставшие этническим субстратом со-
временных тюркских народов, то ими были усвое-
ны и многочисленные иранские фольклорные 
мотивы. Позже на их народное творчество влияли 
курды, таты, талыши, таджики, персы. 

наибольшее число параллелей к нартовско-
му эпосу осетин прослеживается у потомков 
огузских племен, включивших в свою фоль-
клорную традицию значительный иранский 
компонент, — туркменов, азербайджанцев, ка-
ракалпаков, узбеков, гагаузов, чувашей. 

батрадз и тыхы фырт. худ. а. джанаев
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З. к. Плаева, описывая детство Ацамаза, об-
ратила внимание, что в туркменском героиче-
ском эпосе «гёр-оглы», испытавшем сильное 
иранское влияние, дед дарит богатырю жере-
бенка, но его необходимо поить и кормить под 
землей, да так, чтобы лучи солнца не проникали 
туда. данный мотив перекликается с сюжетом о 
нахождении коня ацамаза в подземелье, где тот 
воспитывается чертями. 

в туркменской легенде, которую исследовал 
в. н. басилов, узбекский падишах пригласил 
родоначальника туркменских племен салыр-
газана в гости, задумав его убить. стояла зима. 
Правитель приказал своим воинам бросить по 
льду саблю навстречу идущему богатырю и та-
ким способом отрубить ему ноги. «рухнувшему 
на лед салыр-газану воины отрубили голову и 
принесли ее злодею-царю». в других вариантах 
смерть туркменского богатыря описывается 
иначе. ит-бечен, враг салыр-газана, знает, что 
в честном бою ему не одолеть героя. он ставит 
условие: поединок состоится, если салыр-га-
зан целую ночь простоит по горло в воде в бас-
сейне. Простодушный салыр-газан соглашает-
ся. По одним версиям, холодная вода лишает его 
сил, и враг убивает его, победив в единоборстве; 
по другим — за ночь вода замерзает, и салыр-
газан оказывается скованным льдом. на по-
верхности льда остается лишь его голова, кото-
рую враги отсекают саблей. 

согласно некоторым преданиям, салыр-га-
зан сохраняет силу и в ледяных оковах: когда 
ит-бечен приближается, салыр-газан с силой 
дует на него и не дает ему подойти. старуха-
колдунья советует ит-бечену привязать к тре-
ножнику саблю и, скользя по льду, приблизить-
ся к салыр-газану. Этим способом враг 
убивает богатыря — точно так же, как Сослан 
убивает Мукара. в. н. басилов считает, что об-
раз салыр-газана берет свое начало в мифах 
скифо-сакского мира, связанных с культом 
Солнца. 

сын салыр-газана и иранской царевны рас-
тет богатырем. сверстники, над которыми он 
одержал победу, дразнят его: «у тебя нет отца!». 
Юноша заставляет мать рассказать о судьбе 
отца. он причиняет ей боль, сжимая ее ладони, 
наполненные горячей пшеницей, и добивается 
ответа. Затем богатырь отправляется мстить 
убийце отца. горячей пшеницей прижигает 

руку матери юный богатырь в сказках башкир и 
барабинских татар. в архаичной чувашской 
сказке героиня, которую упрекают девочки-под-
ружки, по совету ворожеи защемляет оконной 
рамой грудь своей матери, дабы узнать правду о 
своих братьях. так поступают и юные мстители 
нартовского эпоса — Батрадз и ацамаз. 

х. г. короглы обращает внимание на архаи-
ческую структуру осетинского нартовского ска-
зания, в котором Урызмаг попадает в плен к од
ноглазому великану, выжигает ему единственный 
глаз, уходит, натянув шкуру козла, и угоняет все 
стадо циклопа. он сравнивает этот сюжет с 
восьмым сказанием огузского эпоса «книга мо-
его деда коркута» конца XV в. Это «рассказ о 
том, как бисат убил дёпегёза». на общем фоне 
огузского героического эпоса рассказ о том, как 
бисат ослепил одноглазого великана-людоеда, 
выделяется своим сказочным содержанием. 
Прикрывшись шкурой барана, он выбрался из 
пещеры и, в конечном счете, убил великана его 
же мечом. аналогичное огузское сказание об 
убийстве «бисате и дёпе-гёзе» засвидетель-
ствовано уже в нач. XIV в. в сочинении абу-ба-
кра ибн абдаллаха ибн айбека ад-давадари, 
сельджука по происхождению, жившего в егип-
те и писавшего на арабском языке. Примеча-
тельно, что автор обнаружил сказание в персид-
ской книге. Подобный рассказ изредка 
попадался у казахов, обильно был представлен 
у гагаузов. в свое время а. и. манов отмечал, 
что огузы говорили об одноглазых великанах 
как о единичных феноменах, рожденных от 
нимфы и огузского чабана, зато гагаузы одноо-
ких, — подобно осетинам, — считали предста-
вителями целого народа, о происхождении кото-
рого им было мало что известно, однако в 
народной памяти сохранилось, что жили они на 
кавказе. 

в туркменском эпосе есть и соответствие во-
дяным табунам Донбеттыров: «и вот из реки 
вышел какой-то конь, трижды покрыл одну ко-
былу и вернулся в реку. “о аллах, слыхал я, что 
бывают водяные кони. выходит, это правда”, — 
подумал джигали-бек». кобыла рожает замух-
рышку-жеребенка, который тоже является ко-
былой. от нее-то и рождается гырат, конь 
гёр-оглы, вначале такой же неказистый, как и 
его мать. Похожий рассказ зачинает эпическое 
повествование и в азербайджанских вариантах: 
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«кони паслись на берегу, а старик сидел в сто-
ронке, прислонясь к камню. только успела за-
няться заря, смотрит, вдруг из моря выходят два 
жеребца. вышли они и ворвались в табун. По-
крыли двух кобылиц и снова ушли в море». от 
этих кобылиц и родились невзрачные жеребята, 
которые стали богатырскими конями, получив-
шими имя гырат и дурат. 

Ю. в. кнорозов обратил внимание на быту-
ющие в хорезмском оазисе легенды о святых 
Шиш-пайгамбаре и Шамун-наби, у которых в 
результате схватки с врагом гяуром оказывают-
ся отрубленными ноги. он указал на сходство 
этой группы легенд с нартовским сказанием о 
гибели сослана, который принимает смерть от 
Балсагова Колеса, перерезавшего ему ноги. 
кнорозов также сравнивал осетинского Сырдо
на с трикстером Журынтазом каракалпакского 
эпоса. 

л. с. Толстова обнаружила многочисленные 
связи каракалпакского фольклора со сказания-
ми о нартах осетин и других народов северного 
кавказа. интересен описанный ею образ праро-
дительницы каракалпакского племени мюйте-
нов ак-Шолпан (утренней звезды), который от-
вечает образу Бонварнон в осетинском эпосе о 
Царциатах. Помимо этого л. с. толстовой 
были выявлены параллели, существующие в ка-
ракалпакском дастане «сорок девушек» («кырк 
кыз») и осетинском нартовском эпосе. в пер-
вую очередь это касается аллюзий материнского 
рода мотивов и сюжетов о женщинах-воинах. 
так, дастан повествует о девушке гулайым, ко-
торая, подобрав себе сорок подруг-сверстниц, 
получает от отца аллаяра находящийся в отда-
лении остров миуали и селится там со своими 
подругами. на этом острове для девушек была 
воздвигнута бронзовая крепость с высокими 
стальными воротами. находясь там, девушки-
воины упражнялись в военном искусстве и за-
нимались защитой своего народа от врагов, пре-
жде всего от хана суртайши. как отметила  
л. с. толстова, это полная аналогия нартовско-
го сказания о девушках-воинах под предводи-
тельством дочери Даргафсара. осетинскую 
аналогию гулайым л. с. толстова видит также в 
образе Шатáны. однако исследовательницей 
была подмечена одна существенная разница: 
«гулайым — прежде всего и по преимуществу 
выступает в качестве предводительницы кара-

калпакских амазонок, тогда как главная героиня 
нартовского эпоса Шатáна в основных сюжетах 
эпоса выступает как мудрая и справедливая 
«мать нартов». кроме того, в обеих фольклор-
ных традициях прослеживаются мотивы еди-
ноборства главной героини с женихами, что 
не всегда заканчивается для последних удач-
но. с образом Шатáны сближается и Жупар-
кемпир — властная старуха, глава рода из ле-
генд каракалпаков. ее атрибутом является 
сорокаухий котел, который аналогичен котлу 
скифских легенд, нартовского эпоса осетин, 
балкарцев и карачаевцев, сказок о нартах кумы-
ков. к другим совпадениям нартовского и кара-
калпакского эпосов можно отнести сюжеты о 
близнецах, о брате и сестре. в осетинском на-
ртовском эпосе фигурируют братья-близнецы 
Хамыц и урызмаг, последний из которых женат 
на их сестре Шатáне, а в дастане «кырк кыз» 
злые силы клевещут на близнецов арыслан и 
алтынай, обвиняя брата и сестру в сожитель-
стве. Это модернизированный, примененный к 
требованиям морали более позднего времени 
вариант того же мотива инцеста. в легенде, за-
писанной у каракалпаков г. ходжейли, арыслан 
и его невеста, а впоследствии жена гулайым 
оказываются двоюродными и, мало того, молоч-
ными братом и сестрой, а по каракалпакским 
обычаям брак между молочными братом и  
сестрой исключаются. и таких совпадений  
л. с. толстова приводит немало. При этом для 
сравнения с нартовским эпосом народов кавка-
за были привлечены также другие эпические 
произведения народов Южного Приаралья. 
Причину этого исследователь объясняет следу-
ющим образом: «бытование одних и тех же ком-
плексов мотивов, повторение тех же деталей 
сюжетов может служить свидетельством как 
близости норм общественной жизни, составив-
шей основу сюжета этих сказаний, так и генети-
ческих (и историко-культурных) связей между 
народами, создавшими эти сказания (или их со-
хранившими). генетические связи, по всей 
очевидности, восходят ко временам обитания в 
степях Приаралья, Поволжья, Причерноморья и 
на северном кавказе ираноязычных скифо-сар-
мато-сако-масагетских, а позже аланских пле-
мен». 

л. с. толстова выделила также целые сю-
жетные совпадения, существующие в осетин-
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ском нартовском эпосе, преданиях ираноязыч-
ных народов и эпических произведениях 
каракалпаков, огузов и узбеков хорезма. Пре-
жде всего это касается бытующей среди кара-
калпаков и узбеков хорезма генеалогической 
легенды о делении земли между тремя сыновья-
ми Перидуна (феридуна) — салмом, туром и 
ираджем. Это, по мнению л. с. толстовой, на-
ходит соответствие в «Шахнаме», в скифском 
фольклоре (легенда о прародителе скифов тар-
гитае и трех его сыновьях) и фольклоре средне-
вековых огузов. Затем она показала, что описан-
ное Геродотом святилище древнего скифского 
бога-меча Ареса и осетинский нартовский сю-
жет о батрадзе, который стремился закалить 
свое стальное тело в огне, имеют аналогии с 
каракалпакским мотивом об установлении не-
виновности человека посредством прохождения 
его через большой костер. весьма примечатель-
но, что в эпосе каракалпаков сохранились отго-
лоски культа меча, что имело место и у скифов. 
так, на мече дают клятву девушки-амазонки из 
отряда гулайым: «взяв в руки мечи, все они по-
клялись», что отвечает клятве «на острие» от-
ряда дочери даргафсара. 

у народов хорезмского оазиса был также 
широко представлен мотив связи героев с во-
дой. в каракалпакской народной поэме «Ша-
рьяр» новорожденных близнецов, брата Шарья-
ра и сестру анжим, бросают в воду. они 
благополучно пребывают в водной среде, под-
растают в ней и выходят в мир людей. необыч-
ность этого сюжета осталась загадкой и для са-
мого сказителя:

вам хотелось бы знать, друзья,
как они уцелеть могли,
как они под водой росли,
что за силы их берегли?
не пытайтесь понять, друзья,
объяснить все равно нельзя — 
много скрыто великих тайн 
в море вечного бытия. 

По мнению Ю. а. Зуева и л. с. толстовой, 
это находит соответствие в осетинском нартов-
ском сюжете о связи с подводным царством Дзе
рассы, Шатáны, хамыца, урызмага и его безы-
мянного сына, а также со скифской легендой, в 
соответствии с которой мать прародителя ски-
фов таргитая была дочерью реки борисфена.  

л. с. толстовой были также отмечены порази-
тельные совпадения сюжетов, связанных с воен-
ной тематикой, — с одной стороны, в скифо-мас-
сагетском фольклоре, в «Шахнаме», осетинском 
нартовском эпосе, и с другой стороны, в кара-
калпакском и узбекском фольклоре, а также в 
огузском эпосе «книга моего деда коркута». 
Это дало основание л. с. толстовой сделать вы-
вод: «в фольклоре современного населения 
Приаралья можно явственно проследить суб-
стратные явления, восходящие к отдаленным 
временам обитания здесь сако-массагетских и 
аланских племен». 

мотив меча, выкованного из упавшего с 
неба камня, которым пастух пробивает на-
сквозь пасущееся животное, встречается и в 
азербайджанской версии эпоса «кероглу». в 
детстве, играя в поле, главный герой эпоса ров-
шан находит очень тяжелый, необычный, пере-
ливающийся камень. он швыряет им в теленка 
и убивает его. отец героя, алы-киши, понимает, 
что это упавший с неба осколок молнии. он не-
сет к кузнецу осколок камня и просит выковать 
ему шило. Затем относит камень к оружейнику и 
заказывает из него меч. меч получается необыч-
ным, сияющим, подобно небесным светилам. 
оружейнику понравился камень, и он решил об-
мануть алы-киши, но герой протыкает шилом 
подмененный меч и вынуждает оружейника вер-
нуть настоящий. алы-киши запрещает сыну рас-
сказывать, из чего изготовлено его оружие. 

в чувашских преданиях о богатыре по име-
ни чемень (темень) есть прямые аналогии с по-
смертной судьбой сослана, который даже из 
Страны мертвых помогал нартам отражать на-
падения врагов, но перестал это делать после 
ложного вызова. в одних вариантах чеменя вы-
звали всуе из любопытства молодые парни, в 
других — подвыпившие взрослые, на спор. По-
сле этого чемень прекратил приходить на по-
мощь, напустил мор на чувашских детей, кото-
рых спасло поклонение чеменю как божеству 
святилища, что совпадает с культом сослана у 
дигорцев. 

есть в чувашских сказках и стереотипный 
мотив богатырского детства. например, антей-
паттыр еще в раннем детстве обладает богатыр-
ской силой: стоит ему дотронуться до голов сво-
их сверстников, как у них ломается шея, 
дотронется до рук — выворачиваются руки. 
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мотив создания сырдоном фандыра нахо-
дит соответствие в сказках чувашей, волжских 
татар, башкир, западносибирских татар. в 
них преимущественно рассказывается о сно-
хе, пытающейся убежать от свекрови-колду-
ньи, реже — о просто замужней женщине, кото-
рую преследует колдунья, или девушке, ставшей 
женой медведя. Преследуемой чудом удается 
оторваться от погони, она в сумерках добирает-
ся до родных, умоляет их о приюте, но те отка-
зываются впустить ее в дом. оставшись ноче-
вать в овчарне, женщина становится жертвой 
колдуньи или хищных зверей. ее терзают на 
части. из найденных на месте убийства волос, 
жил или кишок, думая, что они овечьи, отец 
женщины, либо ее братья изготовляют струны 
для гуслей, скрипки, домры. в одном из сюже-
тов так поступает овдовевший муж этой жен-
щины. Музыкальный инструмент человече-
ским голосом рассказывает историю ее гибели. 
иногда происходит воскрешение погибшей. 

г. П. снесарев зафиксировал у узбеков хо-
резма легенду о местном святом — хивинце 
Палван-ата, который был непревзойденным в 
единоборствах. как-то накануне боя он стол-
кнулся с незнакомой старухой, которая умоляла 
знаменитого борца не губить ее единственного 
сына: «если мой сын завтра во время состяза-
ния проиграет..., я лишусь своего добытчика. я 
молюсь сейчас о том, чтобы сын мой стал по-
бедителем». тогда Палван-ата пообещал ей это 
и пощадил соперника. снесарев нашел соответ-
ствие этому эпизоду в нартовском сказании об 
аналогичном милосердном поступке Безымян
ного сына Урызмага. «обнаружив в хорезме 
среди потомков древнего аборигенного населе-
ния наземный способ захоронения в сооружени-
ях типа склепов (иногда на нарах в два и три 
этажа), мы смогли найти ближайшие ему анало-
ги не в средней азии, а на кавказе у осетин; это 
мнение разделяют и кавказоведы», — писал ис-
следователь, поясняя, что соответствия в фоль-
клоре не случайны. 

с нартовским сказанием о попытке воскре-
сить Дзеха перекликается уйгурская сказка 
«бозы корпеш». у одной женщины погиб муж, 
сначала она, как полагается в таких случаях, 
оплакивала его, распустив волосы и расцарапы-
вая свое лицо, т. е. поступала по обычным нор-
мам поведения вдовы. но потом она дала обет: 

завернув труп супруга в черную траурную кош-
му, она обязалась носить его на себе сорок дней 
и сорок ночей, не опуская на землю, в надежде, 
что он от этого воскреснет. Жена почти достиг-
ла цели, но на тридцать девятый день одна ко-
варная старуха уговорила ее все же положить 
свою ношу на землю, и в тот же миг раздался 
тяжелый вздох мужа, но он уже был предсмерт-
ным! исследователи считают, что это осколок 
уйгурского героического эпоса. 

древнейший слой хакасского героического 
эпоса характеризуется рядом признаков. к ним 
относится, например, воспевание подвигов 
женщинвоительниц (алып хыс). для древних 
образцов эпоса, в отличие от средневековых, ха-
рактерно изображение женщин-героинь. образ 
женщины-воина восходит к эпохе иранского го-
сподства. хоронят их вместе с конями, и у ка-
менного гроба для эпической героини предус-
мотрен гроб для ее коня. роль женщины-матери, 
мудрой наставницы, руководящей всеми дей-
ствиями героя, тоже характерна в плане сопо-
ставления с нартовским эпосом. По наблюде-
нию в. е. майногашевой, «живых» панцирей и 
кольчуг, подобных Церекову панцирю, нет в эпо-
се тюрков и монголов. только в хакасском эпосе 
«ай-хуучин» главная богатырка носит «живой» 
панцирь о двенадцати пуговицах, не знающий 
износа. он сам надевается и застегивается, ког-
да она всовывает в него руки. хакасские фоль-
клористы считают это проявлением иранского 
влияния на эпическое творчество их предков. 

есть у хакасов и редкий для тюрков мотив 
рождения героя из камня. в эпосе «ай-хуучин» 
конь героини рассказывает:

на вершине земли — [хребте] ах-сын
на широком камне сам собою родился
достойный жеребенок чайаана — 
косокрылый красно-каурый конь,
на высочайшем хребте ах-сын
внутри [скалы] алтын-хайа родился
богом чайааном сотворенный богатырь — 
могучий хыйга-чичен,
его на вершине [хребта] ханым-сын
моя хозяйка-храбрец убила. 

образ богатырской девы, рожденной родо-
вой белой скалой для защиты чурта, есть и в 
более раннем эпосе «ах-чибек-арыг». в. е. май-
ногашева в одной из своих работ, исследуя се-
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мантику рождения из камня, отмечает, что у ха-
касского народа в сказаниях «мотив 
камня-матери получил удивительное по красоте 
и эстетическому звучанию развитие, став осно-
вой целых сюжетов», к этому мотиву, в частно-
сти, восходят «рождения прародительницы 
хуу-иней, богатырки алтын-арығ, ее богатыр-
ского коня, богатырки ах-чибек-арығ, и все 
они — «дети матери-камня», а герои, рожден-
ные камнем, являются воплощением высокой 
нравственности, чистоты помыслов и действия, 
несгибаемости духа и крепости». 

в якутском героическом эпосе так появля-
ются на свет великаны-абаасы — противники 
богатырей, типологически близкие осетинским 
уаигам. например, мать бюгюсээна черного, 
старуха-абаасы Железная агыластай после тя-
желой беременности разрешается четырехгран-
ной каменной глыбой, которая при падении раз-
бивается надвое, и из нее выскакивает железный 
ребенок ростом в три сажени и в обхват — пол-
торы сажени. в связи с рождением сослана из 
камня вспоминаются также слова героя алтай-
ского сказания «сай-солонг», богатыря ирбис-
буркана, пришедшего на помощь к главному 
герою: «сквозь толстую скалу пробиваясь, сам 
я на свет вышел». 

в сказании «алтын-мизе» черно-бурый же-
ребец по повелению всевышнего Юч-
курбустана (иранского ахурамазды) спускается 
с неба и приносит старику народ и скот, поло-
жив этим начало новому скотоводческому хо-
зяйству алтайцев. Этот же черно-бурый жере-
бец в момент вражеского нападения спасает и 
прячет на дне черного озера ребенка — будуще-
го героя алтын-мизе. 

в сибирско-татарском эпосе чудовище са-
лыр-казан нападает на род богатыря ак-
кюбяка. оно глотает раскаленное железо, катит 
в гору огромный камень и т. д. как и в алтайской 
сказке, ак-кюбяк побеждает его хитростью, за-
ставляя стоять в воде, пока она не замерзнет; у 
вмерзшего в лед врага он отрубает голову его же 
мечом. еще г. н. Потанин сопоставлял этот об-
раз с врагом нарта сослана. 

мотив «богатырских игр» с замораживани-
ем противника сохранила и алтайская сказка 
«ак-кобек», где главный герой, мальчик-бога-
тырь ак-кобек, подобно сослану, встречает 
сына своего врага коден-бия, который отпра-

вился ему мстить. не зная, кто перед ним, сын 
коден-бия открыл ему свои намерения. маль-
чик-богатырь сказал ему, что, якобы, ак-кобек 
очень хитрый, его не убить. сын коден-бия на-
чинает выспрашивать о хитростях ак-кобека. 
«он полосу железа, величиною около четверти, 
накалив, может проглотить», — сообщает собе-
седник. сын коден-бия тоже проглатывает рас-
каленное железо. ак-кобек говорит, что еще 
одну трудную уловку богатыря он, наверное, не 
осилит. сын коден-бия умоляет рассказать о 
ней. тот говорит: «ак-кобек может войти в 
море и стоять головой наружу; когда бывает 
сильный мороз и вода замерзает, он, разбивая 
лед, выходит». сын коден-бия заявляет, что и 
он сможет разбить лед и выйти из воды. ак-
кобек велит ему войти в море. будучи могучим 
колдуном, он напускает большой холод. на воде 
намерзает лед толщиной в поларшина. ак-
кобек предлагает попробовать пошевелиться. 
как только сын коден-бия начинает раскачи-
ваться, лед в воде разбивается и плывет. ак-
кобек говорит, что надо еще постоять одни сут-
ки, и напускает мороз посильнее. на воде 
образовывается лед толщиной до одного арши-
на. когда сын коден-бия не смог разбить лед, 
ак-кобек поспешил к кузнецу и выковает себе 
хорошую саблю. он открыл сыну коден-бия 
свое имя и отрубил противнику голову. 

в барабинско-татарском сказании «ак ку-
бек» рассказывается о том, как мангуш — враг 
ак кубека, попытался одолеть его хитростью. 
коварный мангуш, притворившись добродете-
лем, дает герою наставления: как его убить, что 
сделать с его головой, с сердцем, чтобы стать 
таким же могущественным, как он. ак кубек 
собирается прямодушно следовать его советам. 
Это традиционный мотив осетинских сказаний 
о сослане. в этот момент появляется неизвест-
ная до того третья сила, которая и спасает бога-
тыря. чаще это белобородый старик. 

характерен и другой эпизод, контрастирую-
щий с положительным образом героя. не зная, 
чем еще связать мангуша, ак кубек выходит на 
дорогу, где встречает седобородого старика. ак 
кубек спрашивает у старика, чем можно связать 
мангуша. старик отвечает, что для этого нужны 
ремни из человеческой кожи. ак кубек убивает 
старика. свой поступок ак кубек оправдывает 
тем, что старик уже достаточно пожил и съел 
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положенное ему. Этот мотив встречается и в но-
гайской версии данного сказания, где завязкой 
является приказ хана убивать стариков, достиг-
ших 60 лет. у. З. байрамуков вполне справедли-
во отождествляет эту коллизию с нартовскими 
сказаниями об убийстве стариков. 

в сказании барабинских и иртышских татар 
герой ак кубек заявляет из утробы матери, что 
выйдет не обычным путем, а через ее бок, что 
напоминает рождение батрадза. 

в. и. Абаев сравнил мотив песни, принося-
щей весну, с эпизодом из алтайского эпоса «ко-
гутей»: 

бобренок...запел. 
от песни его обнаженные деревья
листьями покрывались,
голые земли травой покрывались,
на деревьях цветы распустились,
кукушки-певуньи заиграли,
не переставая, запели. 
все повеселело кругом,
все стало прекраснее во сто раз. 

бобренок, подобно ацамазу, выступает в ка-
честве жениха, хотя абаев и отмечает, что опи-
сания из эпосов тюрков и монголов значительно 
слабее. гораздо ближе хакасская сказка «Пою-
щий чатхан», на которую обратила внимание  
З. к. Плаева. вначале так звали старого пастуха, 
который сделал себе струнный музыкальный 
инструмент. когда играл чатхан, замолкали 
птицы, звери останавливали свой бег, рыбы за-
мирали в реках и озерах, в степи поднимали го-
лову и слушали музыку овцы, коровы и кони, а 
люди забывали усталость. одноглазые чудови-
ща айна, подобные во всем осетинским уаигам, 
убили старика и забрали его инструмент. внук 
старика отомстил за деда, как ацамаз за отца, 
погубил великанов и вернул себе инструмент, 
который стал называться чатханом. а в шорской 
сказке «анчи» главный герой делается пасту-
хом. своей игрой на свирели он может заставить 
плясать леса, горы, коров и людей, вызвать у 
них печаль, радость. Это же делает малыш ры-
сту в алтайской сказке. 

своеобразной аллюзией на рождение батрад-
за хамыцем, как и в индийских сказках, выгля-
дит ответ мудрой девушки хану в шорской сказке 
«Шолбан», что ее отец недавно родил ребенка, а 
она собирает травы для новорожденного. 

в шорском эпосе «кара-хан» главный ге-
рой и его жена кара-Пурба, которая бродит 
по свету в образе серой волчицы с длинным 
хвостом, пытаются собрать под свое начало 
богатырей востока и запада. Здесь наблюда-
ется параллель с сюжетом осетинской «нар-
тиады», где нартовская Шатáна ассоциирует-
ся с зооморфным образом — лисицей. в 
эпосе «ак-салгын» старый алтын-сагал 
обещает свою дочь алтын-кёёк тому, кто до-
гонит желтую лисицу и победит всех собрав-
шихся, что и выполняет главный герой на 
своем коне, привезя зверя в золотой дворец. 
Этот мотив созвучен с нартовским сюжетом 
охоты нартов за лисой. 

в фольклоре тюркоязычных шорцев сохра-
нились и другие сюжеты, которые перекликают-
ся с сюжетами осетинского нартовского эпоса: 
богатыри, называемые аланами (алын, алан-ки-
жи), «молотки перекидывали через гору тойнаг-
айгине, что выше Шор-тайги». как явствует из 
шорского фольклора, аланы были одеты в же-
лезные панцири, вооружены мечами, копьями, 
луками. они пасли огромные табуны лошадей, 
жили в подземных жилищах, куда вел коридор с 
тремя или семью ступеньками. аланы хоронили 
покойников в глубоких могилах, выбитых в ска-
лах, рядом клали коня. выбитые в скалах моги-
лы могут быть сопоставлены со скальными ка-
такомбами кавказа, строителями которых были 
предки осетин. в сагайском наречии хакасского 
языка сохранился термин нартпак ‘богатырская 
сказка’, в котором усматривается осетинское 
(ретроспективно аланское) нарт ‘богатырь’ и 
шорское пак ‘хвала, слава’. следовательно, бо-
лее точный перевод слова нартпак — это ‘вос-
хваление богатырей’. еще н. П. дыренкова пи-
сала, что шорцы, живущие в верховьях мрассу, 
бытовые и фантастические повествования на-
зывают нартпах. у многих хакасов-бельтыров, 
сагайцев и шорцев, живущих в аскизском и 
таштыкском районах, термином нартпах, нар-
пах доныне называли богатырские сказания. 
наряду с этим термином у хакасов бытовали его 
синонимы — алыптыг нымах, чаалыг нымах,  
т. е. богатырские сказания, сказания о воинах. к 
сожалению, не придавая значения слову нарт-
пах, собиратели его не фиксировали. но  
н. ф. катанов в конце XIX в. записал от бельты-
ров и сагайцев восемь текстов, названных имен-
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но так. любопытно, что сказителя эпоса назы-
вали нарпахчы. судя по сибирским материалам, 
лексема нарт была знакома еще предкам хакасов 
и шорцев. археологические находки подтвержда-
ют обитание здесь аланов, предков осетин, при-
мерно на рубеже эр. как видно, и здесь «нарт» — 
это слово, стоящее в единственном числе. 

По мнению в. н. басилова, т. п. к о. н. э. 
являются доказательством, что нартовский 
эпос создан не аборигенами кавказа, а скифо-
сарматскими племенами. следы сказаний нар-
товского цикла, обнаруженные среди туркмен и 
алтайцев, позволяют сделать еще одно замеча-
ние: преемственная связь нартовского эпоса со 
скифским миром, видимо, распространяется и 
на саков средней азии и родственные племена 
Южной сибири. таким образом, к многообраз-
ным свидетельствам культурной общности при-
черноморских скифов и среднеазиатских саков 
добавляются и сказания, сохраненные потомка-
ми евразийских кочевников. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 200–201; а б а е в. иЭсоя. 
т. II. с. 160; П л а е в а З. к. героическое детство ацамаза в 
осетинских сказаниях о нартах // исоигси. Шму. 2015. 
вып. 13; казахские и уйгурские сказки. алма-ата, 1951.  
с. 238; П о т а н и н г. н. тангутско-тибетская окраина китая 
и центральная монголия. Путешествие г. н. Потанина, 
1884–1886. сПб., 1893. т. 2. с. 121; м а н о в а. и. Потекло-
то на гагаузите и техните обичаи и нрави: в две части. вар-
на, 1938. с. 96–97; аносский сборник. собрание сказок  
алтайцев с прим. г. н. Потанина. омск, 1915. с. 65–68;  
у л а г а ш е в н. малчи-мерген. алтайский героический 
эпос / Под ред. а. коптелова. ойрот-тура, 1947. с. 190, 193, 
228–229; к ё р о г л у. азербайджанский народный эпос. 
баку, 1959. с. 113–114; сказание о Шарьяре. каракалпак-
ская народная поэма. нукус, 1971. с. 135; хакасский герои-
ческий эпос: ай-хуучин / Запись и подготовка текста, пер., 
вступ. ст., прим. и комм., приложения в. е. майногашевой. 
новосибирск: наука, 1997. с. 197, 341; к о г у т э й. алтай-
ский эпос / сказитель м. Ютканаков. Пер. г. токмашева. 
м.-л., 1935. с. 71; б а с к а к о в н. а. алтайский язык (вве-
дение в изучение алтайского языка и его диалектов). м., 
1958. с. 89–91; Шорский героический эпос. том 1 / сост., 
подг. к изданию, вступ. ст., пер. на рус. яз., прим. и комм.  
д. а. функа. кемерово, 2010. с. 6, 165; т. 2. кемерово, 2011. 

с. 191, 251, 254–255; три голубя. сказки народов башки-
рии, татарии и чувашии / сост., автор посл. и комм.  
м. н. Юхма. казань, 1990. с. 55, 177–181, 361–362;  
д м и т р и е в а л. в. язык барабинских татар: (материалы 
и исследования). л., 1981. с. 41; у р м а н ч е е в ф. герои-
ческий эпос татарского народа. казань, 1984. с. 130–146;  
б а с и л о в в. н. слепые в кавказском и среднеазиатском 
фольклоре (дополнение к статье Ж. дюмезиля) // Эо. 1996. 
№ 5; его же: смерть салыр-газана (среднеазиатско-кавказ-
ские параллели) // Эо. 1997. № 2; З у е в Ю. а. ранние тюр-
ки: очерки истории и идеологии. алматы, 2002. с. 111;  
к н о р о з о в Ю. в. мазар Шамун-наби (некоторые пере-
житки домусульманских верований у народов хорезмского 
оазиса) // сЭ. 1949. № 2. с. 90–95; к о р о г л ы х. г. из вос-
точно-западных фольклорных связей. темяглаз (депегёз) и 
Полифем // типология и взаимосвязи средневековых лите-
ратур востока и Запада. м., 1974; с н е с а р е в г. П. хорезм-
ские легенды как источник по истории религиозных культов 
средней азии. м., 1983. с. 170–171, 180–181; т о л с т о - 
в а л. с. исторические предания Южного Приаралья. к 
истории ранних этнокультурных связей народов арало-ка-
спийского региона. м., 1984. с. 86–89, 90, 111, 115–125, 159, 
188–192, 197–198, 200, 205, 211–215, 228; ее же: историче-
ский фольклор каракалпаков как источник для изучения эт-
ногенеза и этнокультурных связей этого народа // Этниче-
ская история и фольклор. м., 1977. с. 151–156; с а л - 
м и н а. народная обрядность чувашей. чебоксары, 1994.  
с. 201; ч и м п о е ш л. с. дастанный эпос гагаузов. киши-
нев, 1997. с. 29–46, 150–162; р а д л о в в. в. опыт словаря 
тюркских наречий. сПб., 1905. т. 3. стлб. 651; д ы р е н - 
к о в а и. П. Шорский фольклор. Записи, пер., вступ. ст. и 
прим. и. П. дыренковой. м.-л., 1940. с. 9; у н г в и ц к а я 
м. а. хакасские героические сказания — «семейные хрони-
ки» и памятники енисейской письменности // советская 
тюркология 1973. № 2. с. 73–74; м а й н о г а ш е в а в. е. 
хакасский героический эпос алыптығ нымах: поиски исто-
рических реалий и периодизация (избранные труды). аба-
кан, 2015. с. 93, 97; б а й р а м у к о в у. 3., б а й р а м у - 
к о в м. у. нартиада: опыт сравнительного анализа. чер-
кесск, 2012. с. 270–271; м а л о л е т к о а. м. аланы в си-
бири // исторический источник: человек и пространство: 
тез., докл. и сообщ. науч. конф. м., 1997. с. 226; его же: 
древние народы сибири. Этнический состав по данным то-
понимики. томск, 2005. т. 4. арии. с. 248–250. 

к. Ю. рахно
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УАДАеВ кубади хацуевич [УАДАты хацуйы 
фырт хъуыбады (1842–?)] — известный осе-
тинский сказитель из сел. лескен рсо-а. 

у. родился в горной 
дигории. большую 
часть жизни провел в 
сел. донифарс, где за-
нимался земледелием 
и скотоводством. вы-
ступая за социальную 
справедливость, у. в 
1893 г. был заключен в 
тюрьму на месяц «за 
произведенный бунт 
против местной вла-

сти», который заключался в подаче им проше-
ния властям об отмене права назначать жалова-
нье старшинам за счет крестьян. 

у. был знатоком осетинского обычного пра-
ва, часто выступал в качестве судьи («тaрхоны 
лaг») — посредника при решении вопросов на-
следства, примирения кровников и пр. у. не вла-
дел русским языком, но хорошо знал балкар-
ский и грузинский языки. в 1918 г. он 
переселился в равнинное сел. лескен. 

у. учился своему мастерству у известных на-
родных певцов-сказителей: у своего односель-
чанина дзида-хадзи дзираева, у дихо дзагоева 
из сел. махческ и др. 

большой вклад в биографию и творчество у. 
внес г. а. Дзагуров. в 1924 г. он записал от ска-
зителя 63 фольклорных произведенияна дигор-
ском диалекте осетинского языка, в том числе 

12 кадагов о нартах. в репертуаре у. — сказания 
о различных нартовских героях, но более всего о 
Сослане и Сырдоне. По свидетельству г. а. дза-
гурова, исполняемые у. сказания отличались не-
обыкновенной красочностью, простотой и 
стройностью речи. 

в 2012 г. т. а. Хамицаева подготовила к пе-
чати и издала в серии «осетинское народное 
творчество» сборник фольклорных материалов 
у., записанных г. а. дзагуровым. По ее мне-
нию, самым замечательным нартовским сказа-
нием из творчества у. было сказание о вражде 
двух нартовских родов — Ахсартаггата и Бо
рата. 

Соч.: уæдати хъ. тауæрæхътæ, аргъæуттæ ӕма дигорон 
царди хабӕрттӕ. дз., 2012. и

Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-
ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 134,  
д. 418, л. 71–79; х а м и ц а е в а. сказители. с. 143–144;  
м а м и е в а и. в. институт эпического сказительства на 
северном кавказе: универсалии и этноспецифика //  
исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79. 

 л. к. гостиева 

УАДАРАГ [УӔДӔРӔГ] — один из гумиров, 
враг нартов. в союзе с Каром и Карафом напал 
на нартов в пятницу, когда те сидели на пиру. 
нартов спасли Уархаг и Уархтанаг, вернувши-
еся из похода. братья разбили войско у., а само-
го казнили и отправили с двумя пленниками его 
расчлененное тело на родину. 

Лит.: нартæ. 1975. с. 45. 
х. ц. 

УАДАХеЗ [УАДÆХеЗ] — девушка из рода Ах
сартаггата, вышедшая замуж за представителя 
рода Бората. в кадаге «бората и ахсартаггата» 
(«бориатæ æмæ Æхсæртæггатæ») благодаря ста-
раниям у. происходит примирение двух вражду-
ющих нартовских родов. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 665; нарты. огЭ. кн. 3. с. 97. 
и. б. 

УАДАХСИН [УАДÆХСИН] — покровитель-
ница вьюг, ураганов, бурь, вихрей и ветров из 
кадага «сослан и урызмаг» («сослан æмæ 
уырызмæг»); подруга Сослана, от которой он 
узнает, что сына Урызмага убили Бората. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 221, 544. 
и. б. 

к. х. уадаев
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УАДЗАФтАУА

УАДДыМД — букв. ‘быстроногий’ — конь,  
которого родила мертвая Дзерасса. в кадаге 
«нарт уархаг» («нарты уæрхæг») у. — конь 
Уастырджи, а в кадаге «игры нарта созыры-
ко» («нарты созырыхъойы хъæзтытæ») — конь 
Барастыра. в отдельных вариантах сюжета  
уастырджи намеренно показывает у., способ-
ного распустить крылья и лететь по небу, сла-
бым (хромым): это делается для того, чтобы вы-
явить способности коня Маргудза. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 528, 554; нк. иаЭ. 5. с. 712. 
и. б. 

УАДЗАФтАУА [УАДЗÆФтАУÆ] — персонаж 
эпоса, своенравная девушка. в кадаге «дочь 
адакез уадзафтауа» («адæкези кизгæ 
уазæфтауæ»), записанном м. Гардановым, у. — 
дочь рано ушедшего из жизни нартовского бед-
няка; ее воспитала мать адакыз. у каждого из 
сватавшихся нартов у. находила недостаток. о 
несравненной красоте и достоинствах ее раз-
неслась добрая молва, и Ахсартаггата, посчи-
тав себя безупречными, стали по одному сва-
таться к ней: Урызмаг, Хамыц, Сослан, Айсана, 
Батрадз. она отказала урызмагу за то, что тот 
совсем стар, хамыцу — из-за того, что на его 
золотых зубах стала появляться ржавчина, сос-
лану — потому что он коварен и вероломен, 
красавцу айсана — потому что слишком жен-
ственен и не совершил подвигов, не увидела не-
достатков только в батрадзе, но отказала ему, 
поскольку он — оборотень, способный превра-
щаться в черную лису и нападать на нартовских 
детей, играющих зимой на льду реки Идил. По-
том пришел и получил отказ Саууай. он был 
мужествен, и у. сначала решила отдать предпо-
чтение ему, но выяснила, что его мать-ведьма 
прикована к стене двенадцатью цепями, и из ее 
рта вылетают раскаленные угли. тогда Аца из 
рода Ацата решил взять у. в жены своему един-
ственному сыну Ацамазу. нарты смеялись, ког-
да отец и сын поехали свататься, но она посчи-
тала достойным для себя именно ацамаза. 
абсолютно тождественно развивается сюжет 
одноименного кадага «дочь адакез уадзафта-
уа» («адæкези кизгæ уазæвтауæ»), записанного 
а. Хамицаевым, но вместо айсаны в кадаге фи-
гурирует Арахцау. в сказании «Шапка-неви-
димка нартов» («нарти сæлф ходæ») именно 

«нартовская уадзафтауа», будучи женой ацама-
за, дала ему ценный совет по-доброму отне-
стись к старухе-пленнице, взятой в крепости 
Гори, и та признала, что именно ацамаз первым 
вошел в крепость. 

в кадаге «нартовская красавица уадзафта-
уа» («нæртон рæсугъд уадзæфтауæ») у. роди-
лась в семье бедного нарта и от рождения отли-
чалась необыкновенной красотой. ее сватали 
еще с колыбели. когда у. выросла, то, обладая 
остроумием, стала порицать и высмеивать всех, 
кто добивался ее благосклонности. она устано-
вила себе башню на распутье семи дорог и через 
глашатая давала едкие характеристики всем 
прохожим. 

сослан назвал ее «шайтанкой» (сайтан) и 
попробовал привлечь внимание у., согнав под 
ее башню стадо туров и перебив их, но удосто-
ился за это оскорбительного комментария. дабы 
поставить на место заносчивую красавицу, со-
слан обратился к Кулбадагус, а та отправила 
его к мудрому ежу. еж посоветовал нартам 
устроить прямо под башней большой симд с 
предметами быта и орудиями труда. его следо-
вало продолжать, пока у. сама не выйдет и не 
схватит кого-либо за плечо. сошлись все нарты, 
один даже принес свои двенадцать плугов. их 
пляска продолжалась до тех пор, пока у. вече-
ром не вышла и не взяла за плечо урызмага. 
очарованный ею, урызмаг оставил своего коня 
как плату за заключение брачного соглашения, а 
сам взвалил седло на свои плечи и пошел до-
мой. но после того, как Ахсина (Шатáна) вы-
смеяла своего старого мужа, он отказался за-
ключать брак и забрал коня. 

удалой КрымСолтан, сын КрымСаухала, 
посватался к ней. По наказу у. он угнал стада 
кабардинского рода Биасланта, пролив свою 
кровь, и тогда гордая девушка стала его женой. 

в некоторых сюжетах у. — не нартовская 
женщина. 

судя по упоминанию волги (идил), образ у. 
восходит к скифо-сарматским временам. он не 
имеет параллелей в иноэтнических версиях 
«нартиады», если не считать одиночного упоми-
нания злоязыкой девы лашын в кабардинском 
эпосе, которая дает презрительные характери-
стики всем нартам, кроме ащэмэза, и собирается 
за него замуж, но тот отвечает отказом. 
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Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 390–394, 514, 515, 518; нк. иаЭ. 
5. с. 468–470; Пнто. 1927. с. 47–52; сн. 1978. с. 448–454; 
г а д а г а т л ь. героический. с. 361. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

УАДМеРы, УАДМИРы [УАДМеРИтÆ, 
УАДМИРтЁ] — великаны, один из первых на-
родов, созданных Богом. были огромны и тяже-
лы настолько, что их едва держала Земля. После 
у. всевышний создал гумиров, камбадата и др. 

в кадаге «нарты и кости уадмера» во время 
охоты нарты заночевали в пещере. наутро ока-
залось, что провели они ночь в громадном чере
пе, а по всей степи были разбросаны остальные 
кости. стало любопытно им, кому принадле-
жал этот гигантский скелет. сложили они ко-
сти вместе и взмолились богу, чтобы он ожи-
вил мертвеца, но чтобы у него не было ног 
ниже колен, и чтобы глаза его ничего не виде-
ли. когда у. ожил, оказалось, что он не только 
знал о существовании нартов, но ему знакомы 
были имена самых главных из них — Урызма
га, Сослана, Хамыца и Батрадза. у. сказал на-
ртам: «а я от предков слышал, что появится 
нартский народ и населит он многие местно-
сти, и будут эти нарты храбрыми, мужествен-
ными людьми, и покажут они себя по разно-
му». Затем он поведал им о своем племени, о 
том, как они жили, чем питались, как охоти-
лись. Подумав, нарты решили, что нельзя 
оставлять исполина в живых, и попросили бога 
вернуть его в прежнее состояние. см. Сотворе
ние мира. Первый Нарт. 

Лит.: сн. 1978. с. 413–417; снб. 1960. с. 297–300. 
б. х. 

УАДСУР — букв. ‘мчащийся наравне с ветром’— 
имя коня Балгана из кадага «сын бурафарныга 
балган и нарт созырыко» («бурæфæрныджы 
фырт балгъæн æмæ нарты созырыхъо»). вари-
анты: Уаддымд, Арфан. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 542. 
и. б. 

УАДыНДЗ-БАХ [УАДыНДЗ-БÆХ] — ми-
фическая порода коней в нартовском эпосе. 
у.-б. упоминается в кадаге «как созырыко 
убил мукара, сына бакара» («созырыхъо ба-
карайы фырт мукарайы куыд амардта»). нарт, 

одолев великана, садится верхом на трофей-
ного у.-б. и с триумфом возвращается в Селе
ние Нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 820. 
и. б. 

УАЗА — название горы в Стране Нартов, где 
стоит дом небожителя Фалвара. гора с таким 

названием имеется в северной осетии в дигор-
ском ущелье на левом берегу р. ираф. По сказа-
ниям, это место обитания ангелов (зёдтё ёмё 
дауджытё), место обсуждения вопросов и 
принятия решений. в сказаниях известен и пе-
ревал у. (уазайы æфцæг). 

Лит.: нк. 1975. с. 19, 259; нк. иаЭ. 4. с. 482. 
х. ц. 

УАЗАК [УАЗАХЪХЪ]. см. Уазык. 

УАЗГеРИ — сын Уаза, брат Ацамаза из кадага 
«уази фуртти зар» («Песня о сыновьях уаза»). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 513. 
и. б. 

УАЗИМ — персонаж эпоса, отец Ацамаза в ка
даге «Песня младшего сына уазима, маленько-
го ацамаза» (вариант — Дзеха), («нарти кæстæр 
уазими фурт минги ацæмæзи зар»). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 510. 
и. б. 

УАЗИСАН [УАЗИСÆН] (уаз, уазёг — ̒ гостьʼ) — 
помещение, комната, где принимают гостей, 
угощают их, организовывают отдых. согласно 

гора уаза



245

УАЗыК

сюжету кадага «гибель фамилии азырта» 
(«азырты сӕфт»), во время охотыУархаг встре-
чает семерых братьев из племени Азырта, ко-
торые заманивают его к себе домой. во время 
разговора со старейшиной фамилии братья при-
глашают уархага в у., где для него был накрыт 
стол. см. Азырта, Гостеприимство.

Лит.: нк. 1989. с. 124, 487; ц г о е в. словарь. с. 455.
х. ц. 

УАЗыГ — персонаж эпоса из Нижнего квар
тала, предложивший нартам обратиться к ста-
рухе Кармагон с вопросом о том, кто лучший из 
нартовских мужчин и кто лучшая из нартовских 
женщин. у. упоминается и в кадаге «урызмаг и 
одноглазый великан» («уырызмæг æмæ сохъ-
хъыр уæйыг»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 513. 
и. б. 

УАЗыК / УАЗАК, БАЗыК [УАЗыХЪХЪ / УА-
ЗАХЪХЪ, БАЗыХЪ] — мать обитателей под-
водного мира Донбеттыров, с которыми глав-
ные нартовские герои связаны тесными 
родственными узами. в нартоведческих ис-
следованиях хозяином морских глубин приня-
то называть Донбеттыра. тем не менее, в 
осетинской «нартиаде» преобладают вариан-
ты сказаний, сохраняющих нормы материн-
ского права, в которых подводный мир нахо-
дится под властью матери донбеттыров. в 
кадаге о чудесной Яблоне Нартов ахсартаг, 
преследуя раненую Дзерассу, спускается на 
морское дно и встречает здесь мать донбетты-
ров у. За исцеление раненой дочери, она своей 
властью, как полноправная хозяйка, отдает ее в 
жены ахсартагу. 

у. описывается как устрашающего вида ве-
ликанша: «тогда донбеттыровская великанша, 
стальная хозяйка, посмотрела на него, сверкая 
большими, как обод сита, глазами; ее груди — 
горные утесы, зубы толсты, как потолочные 
балки, а ее буйные волосы уложены в сундук» 
(«донбеттырты уæиг-ус, æндон æфсин йæм уæд 
æрбазылдта цæхæркалгæ цæстытæ, сасиры чъи-
лы йæстæй, йæ дзидзитæ хохы айнæджы йæстæ, 
йæ дæндæгтæ аххæрæджы стæвдæнтæ, йæ 
дзыккутæ та тæлтæгау чыргъæды (чырыны) 
æвæргæ»). аналогичное описание внешности 

матери донбеттыров имеется в сказаниях из 
цик лов других нартовских героев. нарт Урыз
маг, попав к донбеттырам, сначала испытывает 
на себе такое же сомнительное радушие их ма-
тери: «в глубине [комнаты] сидела огромная 
женщина-великанша, величиной с черную ска-
лу, мать донбеттыров базыхъ. Посмотрела она 
гневно на урызмага и сказала: “негодный гор-
ский дзигло, от тебя пахнет аллон-биллоном, ты 
назвал себя моим гостем, а не то не поздорови-
лось бы тебе”» («бадти дзы рæбынæй иу дын-
джыр уæйыг ус, сау айнæджы йас, донбеттыр-
ты мад, базыхъ, æмæ уырызмæгмæ йæ цæстытæ 
рахъулæттæ кодта æмæ йын загъта: “Æвзæр 
хæххон дзигло, аллон-биллоны тæф кæныс, ды 
кæныс дæхи мӕ уазæг, æндæра дын æз ысхос код-
таин”»). в сказании о женитьбе Хамыца главный 
герой также видит в подводном царстве грозную 
мать донбеттыров у.: «тут великанша с огром-
ными клыками, мать донбеттыров уазыхъхъ (то 
есть дюжая, сильная) заскрежетала зубами, как 
голодный, жадный волк, и сказала: “Эй, негод-
ный горский дзигло, ты пахнешь аллон-билло-
ном, ты назвался моим гостем, не то бы я тебя 
съела”» («афтæмæй дын донбеттырты стыр 
ссырджын уæйыг мад уазыхъхъ йæ дæндæгтæ 
бакъæс-къæс кодта стонг, зыд бирæгъау æмæ 
загъта: “уæ æвзæр хæххон дзигло, аллон-билло-
ны тæф куы кæныс, мæ уазæг дæхи бакодтай, 
уый йеддæмæ дæ бахордтаин”»). 

в кадаге о Безымянном сыне Урызмага име-
ется женский персонаж, восходящий к матери 
донбеттыров, но в ходе «патриархальной» эво-
люции сюжета оттесненный на периферию под-
водного мира. безымянный сын урызмага попа-
дает к донбеттырам, где встречает женщину, 
описание которой соответствует у.: «смотрит, а 
за воротами сидит женщина, у которой один 
клык [уходит] под землю, а другой — в небо. 
груди у нее — черные-пречерные, свисающие 
до колен» («Æмæ кæсы æмæ къулдуары 
мидæгæй иу ус бады, йæ иу ыссыр — дæларв, 
йе’ ннæ ыссыр — уæларв, ахæм. йæ дзидзитæ — 
сатæг-сау, йæ уæраджысæртæм хæццæ кодтой»). 
дальнейшие действия юноши указывают на 
связь этой женщины с древним мифологиче-
ским образом матери-кормилицы рода: «маль-
чик спрыгнул с лошади и принялся сосать ее 
груди, [а потом] говорит: “о, если бы мне на-



246

УАЗыР

сытиться этими грудями! но не могу, потому 
что еду по тревоге”» («лæппу агæпп ласта йæ 
бæхæй æмæ дзидзитæ дæйыныл балæууыдис 
æмæ дзуры: “фадат мын нæй, фæдисон дæн, 
æндæр — тæхуды, ацы дзидзитæй дæйынæй 
бафсæд”, — зæгъгæ»). 

За пределами «нартиады» трансформиро-
ванный образ матери подводных жителей со-
хранился в сказке о Черном алдаре, в которой 
речную переправу охраняет женщина-великан-
ша с огромными клыками («у женщины один 
клык [уходит] в небо, а другой — под землю, 
соколы вьют гнезда в щелях между ее зубов»). 

образ у., в котором особенно выделяются 
материнские черты, вероятно, представляет со-
бой фольклорную трансформацию древней бо-
гини-матери, дающей жизнь и пропитание, а так-
же выступающей в виде зооморфного морского 
чудовища (ср. шумеро-вавилонскую тиамат). у. 
сопоставляют с образом чудовищной лягушки 
(жабы) в иранской мифологии: это огромное дэ-
вовское существо обитает в море и пытается на-
вредить чудесному дереву гокарн. кроме мотива 
о покушении на чудесное дерево, в пользу данно-
го сопоставления может говорить тот факт, что 
дочь у. выступает в образе лягушки, и, вероятно, 
следует допустить возможность такого же зоо-
морфного воплощения для матери донбеттыров. 
морское чудовище в иранском мифе имеет на-
звание vazaγ, vazg, т. е. «жаба, лягушка», созвуч-
ное имени матери донбеттыров у. однако этимо-
логическое сближение у. и vazaγ сталкивается с 
трудностями фонетического характера. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 28, 243, 354; нк. иаЭ. 3. с. 290; 
Æ м б а л т ы ц. удварны хæзнатæ. дз., 2009. с. 31; ц а г а - 
р а е в. Золотая. с. 39; д а р ч и е в а. в. мать донбеттыров 
(об одном персонаже осетинской нартиады) // современные 
проблемы науки и образования. 2013. № 2; URL: http://www. 
science-education. ru/ru/article/view?id=9119 (дата обраще-
ния: 02. 02. 2019). 

а. в. дарчиев

УАЗыМ. см. Уазим.

УАЗыР — персонаж эпоса, известен как отец 
Чеха. в кадаге «как батрадз узнал о том, кто 
убил его отца» («батрадз йæ фыды марæджы 
куыд базыдта») бедняк у. едет в поход на при-
храмывающем (хромом) коне. у. рассказал Бат
радзу, что об убийстве его отца знает только 
Шатáна, и спас нартов от его гнева. в кадаге 

«война каццита» («къæцциты хæст») у. — ста-
рик, нартовский пастух, отец Базыга. Кадзи уг-
нали его скот и пленили его. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 505, 511. 
и. б. 

УАИГ [УӔйыГ (ир. ) / УӔйУГ (диг. )]. см. 
Великан. 

УАИГ БеЛОй ГОРы [УРС ХОХы УÆйыГ, 
УРС ХОХы УРС УÆйыГ] — персонаж эпо-
са, трехглавый великан-людоед. согласно када
гу «батрадз и Железный уаиг» («батырадз æмæ 
Ӕфсæн уæйыг»), был убит Батрадзом. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 503, 510, 665. 
и. б. 

УАИГ ЧеРНОГО ЛеСА [САУХЪÆДы 
УÆйыГ] — хозяин зимних пастбищ из кадага 
«как наступил тяжелый год нартов» («нартыл 
фыд аз куыд скодта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 353—356, 823. 
и. б. 

УАйСАДыН — обычай избегания, согласно 
которому молодая невестка первое время после 
свадьбы при старших из рода мужа не имела 
права разговаривать и продолжительное время 
не называла по имени своего мужа, его братьев, 
отца, мать, его сестер. она не имела права раз-
говаривать и со старшими за пределами семьи. 
в «нартиаде» Сослан обращается к идущей за 
водой женщине, но она ничего не ответила ему, 
так как она недавно вышла замуж и не имела 
права, по обычаю, говорить со старшими. если 
кто-то из старших обращался к невестке, она 
шептала свой ответ младшим, которые громко 
повторяли ее слова. чаще всего своего мужа 
жена называла «хозяин моей головы», «наш 
муж», золовку — «их девушка» и т. д. 

 в кадаге «как Шатáна стала женою урызма-
га» есть такой пассаж, когда не подозревающая 
о кознях Шатáны жена урызмага Ельда обра-
щается к ней: «девушка, девушка, из их рода 
девушка… ведь если не приготовлю я угоще-
ние, брат твой, возвратившись, будет сердиться, 
это мне хуже смерти». некоторые невестки со-
блюдали у. до конца жизни. Этот обычай ло-
кально сохранился в осетии до наших дней. 

Лит.: онс. 1949. с. 28–31, 296. 
л. ч. 
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УАйСАН — сын небожителя Уастырджи. уас-
тырджи отправил у. гонцом, чтобы известить 
всех, кого надо, о поминках, которые уастыр-
джи собирался справлять; оседлал он коня и от-
правил сына в путь. но на пути у. возникли не-
ожиданные препятствия:

из лесу ему смерть по-хатиагски закричала:
«Эй, юнец, вперед ты едешь, но обратно 

не вернешься!»
Заехал в черный лес. испил из чистейшего 

родника. 
Живот у него заболел. он встал на камень,
ногой наступил на змею ядовитую. обвила 
она его, намертво усыпила. 
и рухнул он как расколовшиеся деревянные 

ножны,
Заплакал конь, застонал:
«Эй, что делать мне? о, как мне быть?». 

оплакав своего хозяина, конь понес его до-
мой. уастырджи в память о своем погибшем 
сыне у. ввел обряд посвящения коня. По другой 
версии, «однажды сын уастырджи отправился 
исполнять обязанности вождя и в дороге его 
убили абреки...когда абреки узнали, чей это 
сын, то решили не оставлять убитого на том ме-
сте, посадили его на коня и пришпорили его. 
конь, не останавливаясь, дошел до дома и за-
ржал. уастырджи заподозрил беду. узнав, что 
сын убит ударом сзади, он дал распоряжение, 
чтобы сына внесли в дом, потому что он был по-
ражен сзади, так как не намеревался сражаться 
(т. е. не ожидал нападения). с тех пор люди стали 
посвящать коня». а. в. Дарчиев, сравнивая уас-
тырджи со скифским таргитаем, приходит к вы-
воду, что у. соответствует колаксаю. стоит до-
бавить, что история со змеей в сербской легенде, 
киеворусском предании об олеге вещем и скан-
динавской саге про орвар-одда имеет прямое от-
ношение к этимологическому сказанию об у. 

Лит.: Пнто. 1992. с. 337–339; ч о ч и е в. очерки.  
с. 186–190; д а р ч и е в а. в. о таргитае — прародителе 
скифов // дарьял. 2000. № 1 (40). с. 218–233. 

к. Ю. рахно

УАйСы ДОН — название реки в кадаге «Поход 
урызмага и хамыца» («уырызмæг æмæ хæмыцы 
балц»). на берегу у. д. живет уасп-алдар. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 486. 
и. б. 

УАЛЗАРИН [УÆЛЗÆРИН] — букв. ‘небес-
ное золото’ — эпитет Небесной красавицы, под-
черкивающий ее совершенство и высокий ста-
тус. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 485. 
и. б. 

УАЛХАГ [УÆЛХÆГ]. см. Уархаг. 

УАН [УÆН] — букв.  ̒лопатка, лопаточная 
кость’ — сын Уархага и Дзерассы, брат-близнец 
Фарныга из кадага «фарныг и уан» («фӕрныг 
ӕмӕ уӕн»). у. вышел из-под лопатки своей ма-
тери. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 32. 
З. П. 

УАНГУР [УÆНГУыР] — персонаж эпоса, на-
сильник, враг нартов из племени уафтангуыр-
та. вместе с братом уахтангуром живут в отда-
лении от нартов. однажды братья по наущению 
великана Мукара напали на нартов и нанесли им 
большой урон. Батрадз жестоко наказал их, об-
ложив данью. см. Хафтангур. 

Лит.: нартæ. 1975. с. 172; нк. иаЭ. 6. с. 253–255, 499. 
х. ц. 

УАРАГА [УÆРАГÆ] — имя одного из сыновей 
нарта Сырдона. 

УАРБИ. см. Войска Уарби. 

УАРЗИАтИ вилен савельевич [УАРЗИАты 
савелийы фырт вилен (1952–1995)] — извест-
ный этнолог-кавказовед, к. и. н., с. н. с. сонии 
(1979–1988), доц., проф. согу (1988–1995),  
с. н. с. соигси (1991–1995). 

у. учился в аспирантуре иЭ ан ссср 
(1975–1978), защитил 
канд. дисс. на тему: 
«новое и традицион-
ное в материаль- 
ной культуре осетин» 
(1980, научный руково-
дитель б. а. Калоев). 

сфера научных ин-
тересов у. — этногра-
фия осетин, этногра-
фия и история народов 
северного и Южного в. с. уарзиати
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кавказа, фольклористика. в своих работах он 
успешно использовал методы семиотики, что 
позволило по-новому взглянуть на многие, каза-
лось бы, давно известные вещи. реконструируя 
модель мира индоевропейских народов, в том 
числе алан-осетин, у. показал, что трифункцио-
нальное деление мира и общества (производи-
тельная, военная и сакральная функции) струк-
турирует и определяет все явления культуры 
осетин. 

 в своих статьях и нескольких монографиях, 
посвященных традиционной материальной и 
духовной культуре осетин, у. не обошел внима-
нием и тематику нартоведения. исследуя во-
прос о происхождении пива, он отмечал, что 
сюжеты о появлении пива, представленные в 
осетинских сказаниях, отсутствуют в нацио-
нальных версиях «нартиады» у других народов 
кавказа. По его мнению, «в культуре восточно-
иранских народов этот ритуально-престижный 
напиток был своего рода медиатором между 
гармонией освоенного и хаосом неосвоенного, 
культурой и природой, верхней и нижней кос-
мологическими сферами». 

сравнивая большой скифский котел из  
Эксампея с котлом из нартовского кадага о  
Уастырджи и Маргудзе, у. отметил еще одну 
параллель — медный котел из средневекового 
города ясы / йаси. большие медные котлы рели-
гиозно-культового характера, сохранившиеся на 
территории казахстана, он рассматривал как сво-
еобразное свидетельство живучести скифо-сак-
ских культурных традиций. у. полагал, что под-
тверждением семантики образа нартовской 
волшебной чаши Уацамонга могут служить ис-
пользуемые в ритуалах осетинские пивные чаши, 
которые отождествлялись как сосуд для жертвен-
ного напитка, так и самой жертвой. в скифской 
«чаше героев», нартовской чаше уацамонга и в 
преподнесении у осетин участнику пиршества 
почетного бокала — «кады нуазæн», он видел 
факт скифо-алано-осетинских параллелей. 

в исследовании об осетинском треногом 
круглом столике фынг у. подчеркнул, что жерт-
воприношение на нем упоминалось и в некото-
рых сказаниях нартовского эпоса. По его мне-
нию, фынг синтезировал древние функции 
переносного домашнего жертвенника. 

При изучении народной хореографии осетин 
у. отметил, что в «кадагах о нартах» неодно-

кратно встречался излюбленный танец нартов-
ских богатырей — симд. сюжет сказаний обыч-
но строился на том, что герои соревновались в 
симде, пытаясь завоевать сердце гордой краса-
вицы Аколы или Тизмуды. у. писал, что еще в 
конце XIX в. в традиционном быту осетин был 
распространен мужской вариант этого танца, 
двухъярусный «хоровод», под названием 
«нæртон симд» («нартовский симд») или 
«Æддæгуæлæ кафт» («двухъярусный танец»). 
у. обратил внимание на записи м. с. Туганова о 
том, что во время исполнения танца стоящие на-
верху поднимали на плечи молодых бычков или 
жеребят. таким образом, вертикальное члене-
ние становилось тройственным, причем верх-
ний регистр составляли молодые животные, об-
ладающие высоким семантическим статусом в 
мифологии древних народов вообще, и индои-
ранцев и иберо-кавказцев в частности. у. при-
шел к выводу о том, что в вертикальной струк-
туре трехъярусного «симда» получило 
сакральное отражение древнее представление 
индоиранских племен о трех космических пло-
скостях: верхней — небесной, символизирую-
щей Солнце (уæларв), средней — земной (зæхх) 
и нижней — подземной (дæлдзæх). 

исследованию осетино-кавказских этно-
культурных взаимоотношений у. посвятил спе-
циальную монографию. один из выводов, к ко-
торым пришел автор, касается сопоставления 
версий нартовских сказаний. он пишет: «изу-
чение нартовских сказаний показало, что они, 
особенно балкарские тексты, обнаруживают 
особую близость к осетинским версиям, в то 
время как традиции тюркского фольклора про-
слеживаются в очень незначительной степени». 

Соч.: ит. к истории интерпретации осетинских преда-
ний о хетаге // вопросы кавказской филологии и истории (к 
80-летию г. ф. турчанинова). нальчик, 1982. с. 85–91; 
дзвгисы-дзуар // вопросы археологии и этнографии север-
ной осетии. ордж., 1984. с. 139–160; народные игры и раз-
влечения осетин. ордж., 1987; флаг в семейной обрядности 
осетин // Проблемы исторической этнографии осетин. 
ордж., 1987. с. 114–133; название флага в осетинском язы-
ке // Проблемы осетинского языкознания. ордж., 1987. вып. 2. 
с. 146–150; традиционный столик (fyng) в мифологии алан-
осетин // исследования яс-куншага. сольнок, 1988.  
с. 106–109; из истории осетино-кабардинских взаимоотно-
шений // ПЭо. ордж., 1989; культура осетин: связи с наро-
дами кавказа. ордж., 1990; к исторической интерпретации 
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о столике «фынг» и ритуальной пище осетин // ло. 1990.  
№ 74; из истории скифо-сакского наследия // дарьял. 1995. 
№ 4; Пмо; символы и знаки великой степи (история куль-
туры древних номадов). алма-ата, 2006 (в соавт. с галие-
вым а. а. ); ит. Этнология. культурология. семиотика. т. I. 
вл., 2017; т. II. вл., 2018. 

Лит.: г а з д а н о в а в. арифметика перехода // осетия. 
хх век. вл., 1996. вып. 1. с. 7–9; к а н у к о в а З. в.,  
х а д и к о в а а. а. исследователь культуры осетин // Эо. 
1996. № 5. с. 165–166; ч и б и р о в л. а. талантливый уче-
ный-этнолог // чибиров л. а. имена: очерки. вл., 2010.  
с. 394–409; ч и б и р о в л. а. вилен уарзиати и его кавка-
зоведческие исследования // народы кавказа: история, эт-
нология, культура. к 60-летию со дня рождения в. с. уарзи-
ати. вл., 2014. с. 19–28; г а л и е в а. а. в. с. уарзиати. к 
60-летию ученого (1952–1995) // народы кавказа: история, 
этнология, культура. к 60-летию со дня рождения в. с. уар-
зиати. вл., 2014. с. 13–18. 

 л. к. гостиева

УАРИ-КРеПОСтЬ [УАРИйы ФИДАР] — 
крепость из кадага «о сыне Шатáны, рожден-
ном от черного ногайца» («сатанайæн сау 
ногъайагæй цы лæппу райгуырди, уый 
таурæгъ»). у.-к. захватили нарты, вынесли из 
нее много богатства, в частности — чудесный 
стол, волшебную кожу и шапкуневидимку. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 669. 
и. б. 

УАРП, УАРыПП — название реки, либо горы, 
крепости, равнины, долины или поляны в осе-
тинском эпосе. на горе у. живет у.-алдар (князь) 
со своей женой у.-ахсиной, здесь же находится 
жилище Уастырджи, чудесный нарзанный ис-
точник, который является водопоем для коней 
Сайнагалдара. там же находится место, где 
обитают ангелы (зёдтё ёмё дауджытё), обо-

зревают мир, совещаются и принимают реше-
ния; здесь судили Хамыца. на у. спускается с 
неба и уастырджи, чтобы принять участие в 
Ныхасе небожителей. 

географическое понятие «уарп» принадле-
жит к числу наиболее популярных в «нартиа-
де». согласно большинству сказаний, гора у. 
буквально висела над нартовским поселением 
(«Поскакал елтаган к замку тарагана, а нарты 
заторопились на гору уарп, чтобы посмотреть, 
что будет»; «с высоты уарпа швырнул великан 
схуали бцега на площадь нартов»).

уже Ю. Клапрот высказал мысль о том, что 
старая крепость, именуемая в осетинских геро-
ических сказаниях «уарп-фидар», находилась 
на р. уруп. не ссылаясь на Ю. клапрота, позже 
об этом писал в своих комментариях и г. Шана
ев: «в дословном переводе «уарп-алдар» озна-
чает урупский князь, урупский владелец; назва-
ние этой местности относится к настоящему 
урупу в кубанской области…». 

тот же Ю. клапрот свидетельствует, что  
р. уруп по-ногайски называется «уарпп» или 
«арп». «орпом» называет уруп Ш. б. ногмов. 
не менее убедительные сведения находятся на 
старых географических картах. так, на немец-
кой карте кавказа георга трайтеля (1774 г. ) р. 
уруп названа «арп», а на старых картах кубан-
ской области на правом берегу урупа помещен 
населенный пункт, сохранивший древнее назва-
ние реки у. гипотеза Ю. клапрота становится 
реальным фактом. у. осетинских нартовских 
сказаний — современная р. уруп, текущая в 
верхнем течении по территории карачаево-чер-
кесии, в среднем и нижнем ее течении по терри-
тории краснодарского края и впадающая в ку-
бань около г. армавира. 

историко-археологические разыскания во-
круг у. — урупа могут наилучшим образом по-
казать, сколь конкретный и интересный истори-
ческий материал скрыт в недрах нартовского 
эпоса. так, выше упоминалась «у.-фидар» — 
урупская крепость, твердыня. в своих коммен-
тариях г. Шанаев сообщает: «в предании гово-
рится, что следы разбитых батрадзовым 
выстрелом твердынь уарпа и до сего времени 
еще не изгладились». в верховьях р. уруп, на 
водоразделе между ущельями рек уруп и кува, 
находится целый комплекс археологических па-
мятников, получивший название «ильичевское уарп. из кн. в. а. кузнецова «нартский эпос...»
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городище» (по названию близ расположенного 
хутора ильич отрадненского р-на краснодар-
ского края). в комплекс входят: три линии зем-
ляных рвов и валов, четыре каменные оборони-
тельные стены, собственно городище 
(защищенное со стороны равнины упомянуты-
ми рвами, валами и стенами, а со стороны уру-
па и кувы недоступными обрывами), четыре 
древнехристианские церкви на территории го-
родища и одна небольшая церковь вне собствен-
но городища, на скалах по левому берегу р. 
кувы. кроме того, в скальных обрывах по уще-
льям у., кувы и балки гамовской находится 
много пещерных захоронений с керамикой и ин-
вентарем, относящихся к VII–VIII вв. ильичев-
ское городище и могильники изучаются мест-
ным археологом м. н. ложкиным, который 
датирует городище и церкви X–XII вв. следова-
тельно, общий период комплекса VII–XII вв. 

бросается в глаза относительно небольшая 
площадь застройки собственно городища и 
мощная система укреплений вокруг этого посе-
ления, причем площадь, лежащая между оборо-
нительными линиями к северу и к югу от горо-
дища, во много раз больше его самого. вероятно, 
защищаемый участок имел существенное зна-
чение, что подчеркивается и четырьмя постро-
енными здесь церквями. в целом же перед нами 
городище-крепость, действительно твердыня в 
духе нартовской у.-фидар. 

наверняка в эпосе можно найти достаточно 
ясные отзвуки исторических событий, некогда 
происходивших на у.-урупе и связанных с 
урупской крепостью. в изданных г. Шанаевым 
текстах рассказывается о борьбе нартов с у.-
алдаром и осаде ими твердыни у. борьба конча-
ется победой нартов и подчинением у.-алдара. 
в другом варианте у.-алдар имеет личное имя 
Caйнаг и сражается не с Батрадзом, а с хамы-
цем. исход борьбы тот же. 

в дальнейшем между нартами и их врагом у.-
алдаром происходит сближение, и в сказании «о 
нарте урызмаге и уарп-алдаре» они названы при-
сяжными братьями, т. е. побратимами. однако 
создатели нартовского эпоса ясно сознают разни-
цу между ними и никогда не причисляют у.-алдара 
к нартам — если Урызмаг живет среди нартов, то 
у.-алдар со своей супругой у.-ахсин — на небе. 

в данных сюжетах видно вполне определен-
ное историческое содержание, лишь облачен-

ное в поэтическую форму. не подлежит сомне-
нию, что описанная в нартовских сказаниях 
борьба за у. и его твердыню (или твердыни) 
могла иметь место в действительности. в исто-
рико-археологической литературе неоднократ-
но отмечалось, что западная граница алании 
проходила в р-не урупа — большой лабы. тер-
ритории к западу от б. лабы были для алан чужи-
ми, издавна принадлежавшими соседним меото-
адыгским племенам. нет ничего удивительного в 
том, что в этой пограничной зоне между двумя 
соседними народами происходили частые воен-
ные столкновения. в эпоху распада родового и 
формирования феодального общества подобные 
отношения с соседями были нормой, что и на-
шло яркое воплощение в нартовских походах и 
воинских подвигах нартов. именно эта эпоха и 
среда были питательной почвой для эпоса. из 
контекста соответствующих нартовских сказа-
ний вытекает, что у. для нартов был погранич-
ным рубежом. но указания на это содержатся не 
только в контексте, но и в текстах эпоса. в одном 
из сказаний говорится, что нарты на у. встреча-
ют войско враждебного им Уангура и здесь на 
границе сражаются с ним. 

очевидно, не случайно совпадение сведе-
ний «нартиады» и археологии о западной гра-
нице алании в районе рек уруп — большая 
лаба. Этот факт свидетельствует о том, что 
нартовский эпос, подкрепленный иными дан-
ными, может быть использован как источник 
ценной исторической информации, а под име-
нем «нарты» в осетинском эпосе выступают 
аланы. 

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 83–87; онс. 
1949. с. 93, 162–163; снб. 1960. с. 363, 364, 374; Ш а н а - 
е в. из осетинских. с. 19; л о ж к и н м. н. новые памятни-
ки средневековой архитектуры в краснодарском крае // сЭ. 
1973. № 4. с. 270–276; очерки истории карачаево-черке-
сии. т. 1, ставрополь, 1967; а л е к с е е в а е. П. древняя и 
средневековая история карачаево-черкесии. м., 1971;  
м е л е т и н с к и й. ПгЭ. с. 164; н о г м о в Ш. история 
адыгского народа. нальчик, 1959. с. 124 и др. 

в. а. кузнецов

УАРП-АЛДАР [УАРП-ÆЛДАР] — алдар, пра-
витель крепости Уарп, названный брат Урызма
га. никогда не причисляется к нартам. со своей 
супругой Уарп-ахсиной проживает на небе в се-
миэтажных покоях. 
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в изданном г. Шанаевым кадаге «сказание 
о нарте хамыце, белом зайце и сыне хамыца 
батрадзе» рассказывается о борьбе нартов с  
у.-а., который наносит им много «бед и оскор-
блений всякого рода», и осаде ими твердыни 
уарпа. благодаря выстрелу из «громадной пуш-
ки», снарядом для которой выступил Батрадз, 
борьба кончается победой нартов и подчинени-
ем у.-а. «Победив уарп-алдара, батрадз привел 
его «навсегда в покорность себе и нартам. вла-
детель недоступных твердынь от неприязни 
своей перешел в дружелюбие к нартам». 

в кадаге «о нарте урызмаге и уарп-алдаре» 
в гости к у.-а. — своему названному брату, при-
езжает урызмаг и не застает его дома: алдар от-
правился в длительный поход. дожидаясь хозя-
ина, урызмаг в Кумских степях «сидел на 
большом камне и от утра до вечера играл на 
скрипке разные веселые песни, звуки напева ко-
торых доходили до неба и там развлекали от 
скуки красавицу уарп-ахсину». в результате та-
кого времяпровождения уарп-ахсина обольща-
ет урызмага и разделяет с ним ложе. вернув-
шийся домой у.-а. застает любовников спящими, 
но не может убить побратима во сне. он хочет 
подарить гостю двенадцать рабов, двадцать ко
ней породы кокцуал, выращенных далимонами, 
двадцать навьюченных золотом мулов, но сму-
щенный урызмаг отказывается. тогда у.-а. из 
благородства уступает жену названному брату. 
урызмаг узнает об этом из письма у.-а. и, чув-
ствуя свою вину, казнит изменницу. По совету 
Сырдона, указавшего, что негоже собственно-
ручно убивать женщину, урызмаг привязывает 
ее к хвосту необъезженной лошади и пускает по 
лесам и степям. еще раз послушавшись сырдо-
на, он сватает для у.-а. красавицу Агунду, сам 
выплатив калым и отправившись на небо с 
двадцатью лучшими нартовскими всадниками. 
у.-а., в свою очередь, сватает за урызмага краса-
вицу Азаухан. Побратимы мирятся и решают за-
быть прошлое. в доказательство взаимной ис-
кренности они «условились разделить ложе с 
невестами в одну ночь. таким образом присяж-
ное братство урызмага и уарп-алдара твердо 
укрепило свои узы навсегда». 

По в. а. Кузнецову, происшедшее является 
результатом дальнейшего сближения между на-
ртами и их бывшим врагом у.-а. ученый усма-
тривает в этих кадагах отзвуки исторических 

событий, некогда происходивших на уарпе-
урупе и связанных с урупской крепостью.  
в. х. Тменов видит там отголосок алано-поло-
вецких отношений и сравнивает сказание об 
урызмаге и у.-а. с темой побратимства в када-
гах о Гумском человеке. гораздо более интерес-
ную версию предложил П. к. Козаев, который 
сопоставил взятие уарпа с разрушением трипу-
ры — летающего тройного города враждебных 
богам асуров в индийской мифологии. майю, 
великого зодчего асуров, соорудившего это 
трехградье, Шива отпустил живым, тот посе-
лился на краю вселенной и больше не воевал с 
богами. точно так же батрадз сохраняет жизнь 
у.-а., сделав его покорным нартам. 

Лит.: Ш а н а е в. из осетинских. с. 19–20, 22–34;  
к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 83, 86; т м е н о в в. х.,  
т м е н о в а. в. к вопросу о локализации страны гум осе-
тинского нартовского эпоса // ритмы истории. вл., 2003. т. I. 
с. 179–180; м о р о з о в и. а. «мужские слезы» и эмоции 
пограничных состояний // мужской сборник. мужчина в 
экстремальной ситуации. м., 2007. вып. 3. с. 50; к о з а - 
е в П. аланы-арии. Происхождение и древнейший период 
истории. вл., 2000. с. 37–39. 

к. Ю. рахно

УАРП-АХСИНА [УАРП-ÆХСИНА] — владе-
тельная княгиня-красавица, жена Уарпалдара. 
изменила ему с Урызмагом, впоследствии, ког-
да последний осознал свою вину по отношению 
к названному брату, была им казнена. урызмаг 
обвиняет у.-а. в том, что именно она «обольсти-
ла атана и амала, первых двух людей, создан-
ных богом». г. Шанаев полагал, что речь идет 
об адаме и еве. тогда у.-а. должна была сбли-
жаться с прекрасной демоницей лилит, в талму-
дических преданиях обольстившей адама, а 
потом и каина, в каббале даже признававшей-
ся супругой иудейского бога-отца, но, скорее, 
речь идет о каких-то неизвестных мужских 
персонажах осетинского эпоса, которые всту-
пили в губительную связь с у.-а. в таком 
случае у.-а. в зороастрийской мифологии соот-
ветствует джех — первозданная блудница, 
растлившая первочеловека гайамарта. 

Лит.: Ш а н а е в. из осетинских. с. 22–34; П а т а й р. 
иудейская богиня. екатеринбург, 2005. с. 250–251; д р е з - 
д е н м. мифология древнего ирана // мифологии древнего 
мира. м., 1977. с. 346. 

к. р. 
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УАРтДЗАФ [УАРтДЗÆФ ДеНДЖыЗ, УАРт-
ДЗÆФ ОБАУ, УАРтДЗÆФ ЦÆУГÆДОН] — 
название моря, холма и самой большой реки в 
Стране Нартов. в кадаге «смерть бора» 
(«борæйы мæлæт») на берегу моря у. был по-
строен склеп, в котором со всеми почестями по-
хоронили Бора, а на холме у. малики, пытаясь 
догнать великанов, разделились на два отряда. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 469, 471, 474. 
и. б. 

УАРт-ХУыН — букв. ‘щит-приношение’ — 
обычай примирения из кадага «Пропавший 
уархтанаг» («уæрхтæнæджы сæфт»). у.-х. 
представляет собой стрелу на щите, отправлен-
ные враждебной стороне, и означает согласие 
на перемирие. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 477. 
и. б. 

УАРХАГ [УÆРХÆГ] — сын нарта Бора и пле-
мянницы Бога арвы рӕсугъд (небесная краса-
вица), брат-близнец Уархтанага, супруг Сайна
гон, отец близнецов Ахсара и Ахсартага. 

начальный этап формирования эпоса и наибо-
лее древние сюжеты осетинских нартовских 
кадагов связаны с у. — первым человеком, соз-
данным богом. от него пошел могущественный 
нартовcкий род — Ахсартаггата. непосред-
ственно род продолжил ахсартаг, у которого 
рождаются близнецы — Урызмаг и Хамыц. ког-
да сыновья у. ахсар и ахсартаг, охранявшие 
Яблоню Нартов, пропали, нарты сделали его 
пастухом своих стад. через некоторое время 
сыновья ахсартага (урызмаг и хамыц) отпра-
вились на поиски своего деда. старый и слепой 
у. узнал своих внуков, ощупав их колени и за-
пястья. внуки забрали деда в свой дом, позвали 
свою мать Дзерассу из подводного царства Дон
беттыров и поженили их. 

весьма интересны сказания о у. как перво-
человеке, согласно которым у. сотворили благо-
родная мудрость природы и дыхание всевыш-
него. в большинстве сюжетов братья-близнецы 
у. и уархтанаг неразлучны: на охоте, на тан
цах, на пиршествах. 

сначала у. жил высоко в горных твердынях, 
а потом построил обширные галуаны на Талагуархаг. худ. м. джикаев

батрадз и сын уархага. худ. м. джикаев
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ской равнине. небесный Курдалагон спустил 
ему с неба стальной плуг из булатной стали, из-
готовленный в его кузнице. сталь эту он взял из 
небесной искры. у. стал пахать поле и засеял 
пашню волшебным зерном из семян, подарен-
ных ему самим Уацилла. Габутдзали — сын уа-
цилла — охранял его поля от града и ветра. у. 
взял себе в жены Ацырухс — сестру Сайнагал
дара. так начал расти и множиться народ, кото-
рому суждено было прославить имя нартов. 

имя у. происходит от др.-иран. varka ‘волк’. 
см. Уархтанаг. 

Лит.: сн. 1978. с. 43–60; нк. иаЭ. 1. с. 25; нк. иаЭ. 
2. с. 831–832; нк. иаЭ. 5. с. 653; нк. иаЭ. 6. с. 76–140; 
нк. 1989. с. 14; оЭЭ. с. 450–457; снб. 1960. с. 90–94;  
т у г а н о в. новое. с. 173, 175; к а м б о л о в т. т. очерк 
истории осетинского языка. вл., 2006. с. 455; ч и б и р о в. 
он и др. 

л. ч. 

УАРХАГА СыН [УÆРХÆДЖы ФыРт] — 
персонаж осетинской «нартиады», старший 
сын Уархага, брат Ахсара и Ахсартага, жил вда-
ли от Селения Нартов и был женат на един-
ственной сестре небожителя Авдиуага. гостив-
ший у него Сослан остался настолько доволен 
приемом, оказанным ему незнакомым родичем, 
что, вернувшись домой, сказал нартам: «у него 
(уархага. — л. ч. ) такой могучий сын, что по-
ставь все нартовские три рода с одной стороны, 
а его одного — с другой, сын уархага окажется 
им равным в силе». очевидно, что здесь сослан 
имеет в виду не только физическую силу, но и 
духовно-нравственные качества, выраженные в 
гостеприимстве и щедрости у. с. 

Лит.: сн. 1978. с. 138–143. 
л. ч. 

УАРХАГА тРИ НАКАЗА [УÆРХÆДЖы 
ÆРтÆ ФÆДЗÆХСты] — три мудрых сове-
та, которые Уархаг успел дать нартам перед 
смертью. убив врага нартов Карамаза, уархаг и 
сам был тяжело ранен от его руки. Перед смер-
тью он успел еще дать нартам три наказа. Пер-
вый наказ: сколько бы ни носили злобу в душе, 
прежде чем действовать, остановитесь и поду-
майте. второй наказ: бесконечному страданию 
предпочитайте любую однодневную боль. тре-
тий наказ: вместо бесславной жизни добивай-
тесь смерти со славой. После этих слов уархаг 

умер. его похоронили с почестями на берегу 
реки в большом склепе. в этом кадаге родона-
чальник уархаг выступает учредителем воин-
ских этических принципов. 

Лит.: ц г о е в. словарь. с. 476—477; нк. 1989. с. 214. 
х. ц. 

УАРХтАНАГ [УÆРХтÆНÆГ] — сын Бора и 
племянницы Бога, брат-близнец Уархага. среди 
нартов у. прожил до старости неженатым. По 
настоянию нартовской молодежи у. женился, и 
у него родился сын Сыбалц. когда сыбалц взял 
себе в жены дочь Солнца Ададзу, отцу своего 
зятя Солнце подарило стальную кольчугу, кото-
рая была такой необычной, что «воротом песни 
распевала, нагрудной частью песням подпевала, 
рукавами в такт песням хлопала, а полы ее в 
пляс пускались». однажды сыновья насильника 
Соппара отобрали у у. кольчугу и содрали с его 
спины полоски кожи. узнав об этом, сыбалц 
убил насильников, завладел кольчугой отца, 
приложил на место полоски кожи, ударил спину 
отца войлочной плетью, и у. превратился в здо-
рового мужчину. 

в эпосе у. жестоко сражается с Каром и Ка
рафом — покровителями льда и стужи, убивает 
семь великанов, пропадает без вести во время 
семигодичного похода. вместе с братом уарха-
гом у. сражается и с далимонами и попадает к 
ним в плен. 

сыновья уархага — Ахсар и Ахсартаг в 
ряде кадагов выступают сыновьями у. кроме 
того, у. иногда действует в роли, в которой в 
большинстве вариантов сюжетов действует 
уархаг. в частности, у. научает нартов па-
хать землю и строить замки. иначе говоря, 
он также воплощает в себе образ Первого 
Нарта. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. воф. с. 182–198; нк. иаЭ. 1.  
с. 25; нк. иаЭ. 7. с. 579 и др. 

х. ц. 

УАРыПП. см. Уарп. 

УАСАНАГ [УÆСÆНÆГ] — персонаж эпоса, 
старейшина рода Алагата из кадага «Шкура 
черной лисицы» («сау рувасдзарм»). Урызмаг, 
Хамыц и сау Сахуг не могли поделить между 
собой шкуру черной лисицы. тогда с Ныхаса они 
привели трех старейшин, среди которых был и 
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рыжий у. они предложили нартам рассказать 
самые удивительные истории из их жизни. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 175. 
З. П. 

УАСБИйСКИй АЛДАР [УАСБИйы ÆЛ-
ДАР] — персонаж эпоса из кадага «Поход 
урызмага и хамыца» («уырызмæг æмæ 
хæмыцы балц»). у. а. живет на берегу реки 
уайс, в крепости, внутри которой высится же-
лезная башня. у у. а. есть дочь небывалой кра-
соты — бæсты рæсугъд (Краса мира); он отдал 
ее в жены Урызмагу. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 486. 
и. б. 

УАСКУПП [УАСКЪУыПП] — священная воз-
вышенность (молитвенный холм) в Стране  
Нартов, где иногда собираются небожители и 
где нередко происходит действие кадагов. с 
вершины у. Шатáна, Кармагон и другие на-
ртовские женщины обращаются к ангелам (зёд
тё ёмё дауджытё) с мольбой об исполнении 
их желаний. Это молитвословие совершалось с 
тремя медовыми лепешками (мыдамæстытæ). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 640; онс. 1949. 
л. ч. 

УАСтыРДЖИ / УАСГеРГИ — виднейший 
представитель осетинского пантеона, стоящий 
у истоков мира («я — сын бога и солнца», — 
говорит у. о самом себе), покровитель воинов, 

путников и, в широком смысле, всех мужчин. 
его имя запрещено произносить женщинам, 
они называют его «лæгты дзуар» («покровитель 
мужчин»). сакральное значение образа у. под-
черкивается устойчивой формой умозрительно-
го множественного числа у. «авд уастыр-
джийы» («семь уастырджи»). 

в осетинской «нартиаде» у. пребывает на 
Уарп-горе и, по некоторым кадагам, имеет двух 
жен. в одном из сказаний упоминаются и его 
сестра с сыном Битаром, племянником у. в уастырджи. худ. с. джанаев

уастырджи. худ. в. Пухаев

уастырджи. худ. и. лотиев
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осетинском эпосе у. представляет собой фигуру 
первостепенной композиционной и идейной 
значимости. формально на уровне сюжета это 
выражается в том обстоятельстве, что небожи
тель у. — родной отец Шатáны, матери и хо-
зяйки нартов. у., зачавший с мертвой Дзерассой 
Шатáну, стоит у начала нартовской истории и 
участвует в генезисе нартовского народа. 

в эпосе у. действует как воин и путник, хоть 
и обладающий целым арсеналом сверхчелове-
ческих способностей. иногда он сам изъявляет 
желание принять участие в нартовском походе 
или набеге. вместе с Батрадзом он угоняет 
скот у Ногайского Батыра. вместе с Маргудзом 
он возвращает его чудесный котел. 

уастырджи (фрагмент). скульп. н. ходов

уастырджи. худ. д. харебов

уастырджи. худ. х. сабанов

уастырджи. худ. и. джусоев
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особенно тесные связи были у него с пред-
ставителями рода Ахсартаггата. когда Сафа 
устроил пир в честь Сослана, то первым пригла-
сил у. ему же было предоставлено право перво-
го тоста. у. подарил сослану свой знаменитый 
меч-фаринк. 

Показательно, что у. часто выступает в 
«нар тиаде» в роли свата. он сватал Агунду, 
дочь Сайнагалдара для Ацамаза, а дочь Беко — 
для нарта Хамыца. 

в час испытаний нартов у. снабжает их 
стрелами, изготовленными небожителем сафа. 
с их помощью нарты отбиваются от наше-
ствия волков Тутыра, поражают летящих в не-
бесах дзуаров. «сегодня уастырджи на стороне 
нартов», — восклицает Шатáна при виде стрел, 
которые нартам прислал небожитель. 

на особую роль у. в жизни народа Страны 
Нартов указывает и батрадз в разговоре с не-
божителем тутыром: «стоит рядом с тобой уас-
тырджи и безмерно мое почтение к нему. с нар-
тами он делит хлеб и соль, рядом с ними он и в 
час испытаний!». 

внешний вид у. соответствует его высокому 
статусу небожителя и покровителя воинов: 
длинная белая борода и усы, белые одежды, бе-
лый крылатый трехногий конь, сияющие доспе
хи и волшебная войлочная плеть, та самая, кото-
рой он оживил дзерассу. 

Эпитетами у. являются: «фæндагсæр» (по-
кровительствующий в пути), «рæсты» (справед-
ливый, праведный), «уæларвон» (небесный), 
«сыгъзæрин» (золотой), а также «зæронд галты 
сæртæ уарзæг» (ценитель старых бычьих го-
лов), которые выражают не только почтитель-
ность, но и любовь осетин к этому бессмертно-
му и самобытному образу, который носители 
эпоса хранят до наших дней. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 81; нк. иаЭ. 3. с. 184, 409; нк. 
иаЭ. 5. с. 72, 534; г у р и е в. словарь. 

р. П. кулумбегов

УАСХАРА ВОйСКА [УÆСХÆРИ ÆФ-
СÆДтÆ] — войска, сжигающие и разрушаю-
щие все на своем пути. упоминаются в «сказа-
нии о нарте урызмаге и батрадзе, сыне хамыца» 
(«нарти урузмæг æма хæмици фурт батрази 
тауæрæхъ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 249–250, 640. 
и. б. 

УАСХО — 1. Клятва, присяга. нарты нередко 
говорят: «нарты уасхо дын дæттын» («даю тебе 
нартовскую клятву»). см. Клятва. 

2. имя дзуара и название соответствующего 
святилища в сел. кани рсо-а. день у. отмеча-
ли осетины-тагаурцы 4 ноября. 

нартовское святилище уасхо-къуыпп / уас-
хойы бæрзонд (уасхо холм / уасхо высота) слу-
жило тем же целям, что и реальный дзуар в 
кани: здесь, как и в Общем доме нартов, прово-
дились кувды, совершались обряды и ритуалы 
(клятвы, примирения, братания и т. д.). см.  
Уаскупп. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 662, 735; дигорско-русский сло-
варь. вл., 2003; ч о ч и е в а. р. очерки социальной культу-
ры осетин. цх., 1985. с. 129–131; оЭЭ. с. 505. 

л. ч. 

УАХтАНАГ. см. Уархтанаг. 

УАХтАНГ [УÆХтÆНГ] — персонаж эпоса, 
сирота из кадага «нартовский сирота уахтанг» 
(«нæртон сидзæр лæппу уæхтæнг»). нарты хо-
тели убить у. из-за его наследства. он бежал в 
лес, построил там шалаш и занялся рыболов-
ством. у. женился на Дочери Солнца, и на берегу 
моря они построили великолепные дворцы. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 718. 
и. б. 

УАЦ — культовый термин; в эпосе и мифоло-
гии — ‘божественный’, ‘святой’. Эпитет небо
жителей, ставший в отдельных случаях частью 
их личных имен: у. — илла, у. — Тутыр, у. — 
Никкола, у. — георги и др. лексема у. содер-
жится и в названии чудесной нартовской чаши 
Уацамонга, а также в женских именах — Уад
зафтауа (букв. ‘уац умножающая’) и Уацират. 

Лит.: Пнто. 1927. с. 52–56, 122; Пнто. 1928. с. 10, 
23, 24; а б а е в. ит. с. 256. 

л. ч. 

УАЦАМОНГА / НАРтАМОНГА / АМОНГА 
[УАЦАМОНГÆ / НАРтАМОНГÆ / АМОН-
ГÆ] — букв. ‘уац указующая’, ‘нарта указую-
щая’; общенародное сокровище нартов, боль-
шая чудесная чаша, обладающая свойством 
подниматься к устам подлинного героя, под-
тверждая тем самым истинность его свиде-
тельств о том или ином деле, о его приключениях 
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и подвигах. соответственно, у. использовалась 
не только на кувдах, но и в судебных разбира-
тельствах. известна она и под названием «ар-
дамонга» — букв. ‘клятву указующая / удосто-
веряющая’. 

генеалогические связи образа у. восходят к 
седой древности. очевидно, это древнейший 
культурный архетип, обусловленный и духов-
ным, и бытовым опытом. чаши, обладающие 
признаками культового предмета, обнаружены 
на огромных пространствах евразии. в. ф. Мил
лер рассматривал у. как эпическое отражение 
скифского кубка почета. 

кубок почета играл важную роль в культуре 
и религии скифов. известная легенда о священ-
ных дарах, упавших на скифскую землю с неба: 
секира и плуг с ярмом — атрибуты статусов, со-
ответственно, военного дела и сельского хозяй-

ства, а кубок из раскаленного золота символизи-
ровал третий статус — религиозный — символ 
верховной власти (Ж. Дюмезиль). сопостави-
тельный анализ скифского кубка и нартовской 
у. позволил Ж. дюмезилю назвать их одной ди-
ахронной культовой традицией, принадлежа-
щей древнеиранской этнокультурной среде 
вплоть до раннего средневековья. в культах 
древних иранцев и европейцев священные на-
питки, а, стало быть, чаши и кубки, играют зна-
чительную роль. у этих же народов широкое 
распространение получила идея о магическом 
сосуде, особенно о таком, который является не-
исчерпаемым источником пищи и питья (Рид). 
скифам и сарматам легендарная чаша служила 
символом жречества и фарна. 

итоги военных походов скифы подводили 
один раз в год по округам: правитель устраивал 
грандиозный пир. доблесть воина проверялась 
в походах и войнах. наиболее счастливым ока-
зывался тот, кто испускал дух в сражении. на 
добычу имел право только тот, кто убил врага. 
когда принимались за трапезу, старшим подава-
ли наполненный вином кубок почета. Геродот 
пишет: «раз в год правитель в своем округе при-
готовляет сосуд для смешения вина. из этого 
сосуда пьют только те, кто убил врага. те же, 
кому не довелось еще убить врага, не могут 
пить вина из этого сосуда, а должны сидеть в 
стороне как опозоренные. для скифов это по-
стыднее всего. напротив, всем, кто умертвил 
много врагов, подносят по два кубка и те выпи-
вают их разом». Широкое культивирование 
чаши у скифов подтверждают и археологиче-
ские раскопки. бронзовые чаши обнаружены в 
скифских погребениях (в. ковалевская). 

близость сюжетов и символов осетинских 
нартовских сказаний и геродотовских расска-
зов о скифах подчас поразительна; здесь видно, 
что чаша в обоих случаях служила одновремен-
но и «оракулом», определяющим героя, и награ-
дой последнему. 

ежегодные пиры скифов и алан во многом 
напоминают годовые кувды нартов. Кадаг «как 
нарты хотели опоить урызмага» начинается 
словами: «нарты устроили годовое собрание — 
пиршество почета...» («нартæ сарæзтой афæдзы 
æмбырд — цыты куывд…»). всестороннее рас-
смотрение феномена чаши героев дает основа-
ние для утверждения, что нартовское «годовое 

чаша уацамонга. худ. м. туганов

танцующий сослан (фрагмент). скульп. н. ходов

* 17



258

УАЦАМОНГА

собрание», иначе называемое «пиром славы», 
является отголоском ежегодных победных «пи-
ров скифов» (Ю. Гаглойти). 

Подобно скифам, сарматам, итоги военных 
предприятий аланы подводили раз в году. цен-
тральным моментом церемонии застолья у них 
также было преподнесение кубка почета тому, 
кому удавалось убить врага. чаша сыграла боль-
шую роль в религиозной жизни алан, оказав-
шихся в ходе великого переселения народов на 
Западе. «чаша была символом аланского бога и 
получила наибольшее распространение в тех 
частях галлии, где расселились аланы. из их со-
става вышли выдающиеся деятели христиан-
ства гоар, алан, аланус и др., которым удалось 
господствовать в галлии до XII в. (они внедри-
лись в местное общество на правах знати, как 
военно-политическая сила) (г. рид). археологи 
с. с. куссаева и в. а. Кузнецов обнаружили в 
Змейском аланском катакомбном могильнике 
культовую чашу в руках женщины. По мнению 
г. Романовой, «нельзя говорить о прямой гене-
тической связи предполагаемой чаши у. из 
Змейского катакомбного могильника с золотой 
культовой чашей скифов геродота. речь идет о 
традиции, присущей культуре северных иран-
цев I тыс. до н. э. — I тыс. н. э. возможно, эта 
традиция сохранилась в трансформированном 
виде в нартовском эпосе осетин». 

нарты были могущественным и богатым на-
родом, но из всех своих сокровищ и реликвий 
особенно чтили у. нартовская чаша обладает 
рядом достоинств. среди них важнейшее — не-
иссякаемость. когда содержание ее иссякало, 
она наполнялась сама по себе ронгом или пивом. 
но дело не в практической выгоде обладания у. 
нарты ценят ее за то, что она представляет со-
бой воплощение фарна. свойство у. — «уæле 
айсгæ, бынæй ахадгæ» (букв. ‘сверху отнимая, 
снизу восполняя’) — это формула вечной благо-
дати. 

в нартовских сказаниях кувды чаще всего 
задают наиболее пассионарные и воинственные 
Ахсартаггата, но роль организаторов и руково-
дителей всегда принадлежит роду мудрых Ала
гата. «Эта обязанность и тот факт, что чаша 
уацамонга хранится у них, ставят их в положе-
ние номархов; у нартов на всеобщих пирах, куда 
стекаются все три рода, пиры заменяют для них 
отправление «национального» культа, — не бу-

дем забывать, что кувд / куывд одновременно 
означает и «молитву», и «пир» — гостей при-
нимают алагата, они же руководят состязания-
ми, решают, в чем должны состоять испытания 
и каковы должны быть правила» (Ж. дюме-
зиль). 

сюжетов, так или иначе связанных с у., в 
осетинских нартовских сказаниях множество. 
чести выпить из у. удостаиваются, каждый в 
свое время, все нартовские герои первого по-
рядка: Урызмаг, Хамыц, Сослан, Батрадз, Аца
маз. отношение героев к у. исчерпывается по-
нятием соревнования, если понимать под этим 
ревнивое отношение нартов к чести и славе. 

среди сюжетов этого ряда особо показатель-
на сцена кадага «батрадз и чаша нартов уаца-
монга», где переплетаются несколько характер-
ных мотивов. батрадз, прежде всего, дает 
нартам урок скромности, причем дважды: пер-
вый раз тем, что он хранил молчание, в то время 
как прочие наперебой похвалялись своими за-
слугами, чтобы удостоиться у., а второй раз тем, 
что неисповедимым образом убедил чашу под-
няться не к его устам, хотя только он и заслужи-
вал этого, а к устам его отца, хамыца. тем са-
мым он косвенно указывает на то, что свои 
подвиги он совершает не ради личной славы, а 
ради славы представляемого им отца и нартов-
ского народа. и именно поэтому батрадз в ряде 
кадагов выступает обладателем у. чтобы удо-
стоиться у., батрадз истребил несметное количе-
ство небесных духов — ангелов (зёдтё ёмё 
дауджытё) мыкалгабырта и уациллата, а его 
отцу, булатноусому хамыцу осталось только рас-
правиться с пресмыкающимися, которыми, по 
злой воле ангелов (в других сказаниях и вариан-
тах — Сырдона), оказывается полон у. 

мотив присутствия гадов в священном сосу-
де — символика профанации и противоборства 
темных сил, стремящихся сорвать награждение 
и «причащение» героя. он встречается и в осе-
тинских сказках. у., наполненную пресмыкаю-
щимися, в. и. Абаев удачно сопоставил с чашей 
пива из карело-финской «калевалы». леммин 
кейнен, подобно нартовским героям, убивает 
гадов и выпивает пиво (27 руна «калевалы»). 
мотив этот встречается и в фольклоре других 
народов индоевропейского мира, что позволяет 
говорить о его общеиранском происхождении 
(Ю. Дзиццойты). феномен у. стоит в особенно 
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тесной связи с образом батрадза. хотя у. хра-
нится у алагата, осуществляющих жреческую 
функцию, фактическим хозяином ее является 
батрадз. Подобно тому, как Индра завоевывает 
и хранит сосуд с амритой (амброзией), батрадз 
завоевывает и держит у себя у., которая до этого 
принадлежала всем нартам. он же осуществля-
ет верховную власть над нартами, как колаксай 
над скифами. в этом просматривается яркое от-
ражение верховной власти в скифии и у нартов. 
Прототипы чудесной чаши имеются в других 
соседних странах с индоевропейским населени-
ем (а. Туаллагов). 

сам по себе образ чаши представляет древ-
нейший индоевропейский концепт. нартоведы 
ассоциируют у. с волшебной чашей джамшида 
из иранской мифологии, которая проявляет свои 
свойства в праздник навруз. в целом «в миро-
вом фольклоре мотив чудесной чаши встречает-
ся часто, однако многочисленные параллели 
большей частью не свидетельствуют о единых 
генетических корнях. что касается осетинской 
и иранской параллелей, то здесь сходство явно 
носит генетический характер, корни которого 
могут восходить ко временам индоевропейской 
общности. в эпосах многих индоевропейских 
народов чудесная чаша часто выполняла почти 
те же функции, что и в нартовском эпосе и 
«Шахнаме» (Э. Сатцаев). 

на западе наиболее яркие аналогии осетин-
ской у. находятся в легендарном эпосе о короле 
Артуре и рыцарях «круглого стола». все сво-
бодное время от походов и странствий рыцари, 
подобно нартам, посвящали пиршествам, и  
св. грааль всегда был с ними. При сопостави-
тельном анализе роль и значение священного 
грааля и у. весьма сходны (а. туаллагов, л. Чи
биров, я. Лебединский). то же относится и к Зо-
лотой чаше кормана в ирландских сагах  
(а. смирнов). 

в других национальных версиях «нартиа-
ды» у. нашел довольно бледное отражение. Эк-
виваленты у. в адыгских, абхазских, балкарских 
нартовских сказаниях представляются произво-
дными от осетинской у. богатая парадигма 
смыслов у. в осетинской «нартиаде» говорит, 
наряду с другими признаками, о ее аутентичности 
и суверенности, обусловленной непрерывной эт-
ногенетической, этнокультурной и языковой пре-
емственностью между скифами и осетинами, у 

которых до сих пор бытует традиция поднесе-
ния почетного бокала нуазан. 

Лит.: онт. т. 1. с. 242; Пнто. 1927. с. 8–9; онс. 1973. 
с. 495; а б а е в. нЭо. 1982. с. 54; м и л л е р. в горах.  
с. 429; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 153; р и д. артур. с. 239–
241, 245–248; с а т ц а е в. нартский эпос. с. 61–63;  
д з и ц ц о й т ы. нартский эпос. с. 142; г а г л о й т и. ит. 
с. 231, 782; т у а л л а г о в. скифо. с. 152: его же: меч.  
с. 18–22; ч и б и р о в. он; нарты. Эпос; Приключения на-
рта сасрыквы. сухум, 1962; с м и р н о в а. а. древний 
ирландский эпос // ирландские саги. 1929;  к о в а л е в - 
с к а я  в. б. роль скифов в этногенезе местных северо-кав-
казских племен // иан гсср. серия история, археология, 
этнография и история искусств. тб., 1985. 

л. а. чибиров

УАЦИЛЛА / УАЦеЛЛА / еЛИА — небожи
тель, дзуар-громовержец, покровитель хлебных 
злаков и урожая как в осетинской этнокультур-
ной традиции, так и в осетинском нартовском 
эпосе. в последнем качестве он называется 
«уацилла зерна» (хоры уацилла). в сказаниях 
у. именуется двояко: собственно у. и елиа (без 
культового форманта уац); иногда оба варианта 
наименования встречаются в одном сюжете од-
новременно. встречается и еще одно имя небо-
жителя — ТбауУацилла: так называли у., 

уацилла. худ. и. лотиев
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обитавшего на горе тбау в даргавском ущелье. 
у. имеет семью: двоих дочерей фарду и фардыг 
и семерых сыновей, из которых в эпосе упоми-
наются только двое — Габутдзали и темсыры-
ко, охраняющие поля нарта Уархтанага от гра-
да и вихрей. 

в осетинской мифологии, традиционной 
культуре и в нартовском эпосе у. — один из 
наиболее почитаемых покровителей. он пред-

ставлен во многих кадагах. Широко известны 
сюжеты, связанные с его щедрыми дарами на-
ртам. Сослану у. подарил хлебные зерна, тем 
самым благословив нартовские нивы, Крым
Солтану — гамхуд (шапкуневидимку) для по-
бед над врагами, Темиркану — волшебный со
вок, гарантирующий неиссякаемость зерновых 
запасов, Айсане — гремящую стальную цепь, 
которой он мог поражать нечистую силу. 

в то же время у. зачастую вступает с нарта-
ми в открытое противостояние, а сонм «уацил-
лата» страдает от рук Батрадза. у. выступает 
подлинным бичом Бога, когда он задумал унич-
тожить нартов: «с моря нагнал уацилла тучи и 
ветер. небо и земля бились друг об друга. на-
пустил град, и полегли колосья. стреляет с не-
бес уацилла своими стрелами, гремит своей 
булатной цепью. горят у нартов гумна, стога, 
амбары, в пепел превратились леса и нивы их». 

Лит.: Пнто. 1925. с. 106–107; г у р и е в. словарь; нк. 
иаЭ. 1. с. 140, 241; нк. иаЭ. 3. с. 532, 546; ц г о е в. сло-
варь. 

 р. П. кулумбегов

УАЦИРАт [УАЦИРÆт] — красавица из Верх
него квартала нартов. Желающих жениться на 
ней было много, но она пренебрегала всеми. 
оскорбленный ею Сырдон пустил слух, что она 
является любовницей бедняка теувеза из рода 
Ацата. отец у. запер дочь в верхнем ярусе баш
ни, но теувез, узнав о ее страданиях, находит 
способ проникнуть к ней и провести с ней ночь. 
в определенный срок у. родила сына, которого 
в деревянном ящике бросили в море. ящик при-
било к берегу, принадлежащему бездетному 
Бедзенаг-алдару. он усыновил мальчика, а Сос  
л ан нарек его именем Арахцау (букв.  ̒часто 
ходящийʼ). арахцау суждено было стать одним 
из самых славных нартовских богатырей. 

в ряде сказаний красавица у. предстает же-
ной Батрадза, в других — женой Деденага. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 804; нк. иаЭ. 3. с. 619; нк. иаЭ. 
5. с. 411–414; сн. 1978. с. 169. 

 л. ч. 

УАЦИРОХС-ЗАРДИРОХС [УАЦИРОХС-ЗÆР-
ДИРОХС] — букв. ‘жизнерадостная’— дочь 
Бурафарныга, жена Зивага из кадага «нарт Зи-
ваг и красавица уацирохс-Зардирохс» («нæртон 
Зевæг æма уацирохс-Зæрдирохси тауæрæхъ»). 

уацилла. худ. а. хетагуров

уацилла (фрагмент). скульп. н. ходов
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она забеременела без участия мужчины и роди-
ла мальчика. у нее счастливая судьба с Зивагом, 
чьи проклятия и просьбы доходили до Бога и 
исполнялись. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 430–434, 700. 
л. ч. 

УВАРОВА Прасковья сергеевна (1848–1924) — 
русский ученый, археолог-кавказовед, автор бо-
лее 170 научных работ. 

много сил и внима-
ния у. уделяла археоло-
гическому изучению 
кавказа (в частности 
кобанской культуры), 
параллельно собирая и 
исследуя фольклорно-
этнографический мате-
риал. в трудах ученого 
должное место занима-
ют материалы об экс-
педиционных поездках 
по горной северной и 

Южной осетии. в кругу ее интересов оказались 
и старинные памятники, известные в народе как 
«нартовские». 

в куртатинском ущелье у у. большой инте-
рес вызвало сел. Лац с его обширным так назы-
ваемым «нартовским кладбищем». одна из мо-
гил этого кладбища считается среди местного 
населения «могилой нартов». она обследовала 
и другие достопримечательности села, в том 
числе «нартовский ныхас». 

Посетив дигорское ущелье, у. оставила сле-
дующее описание Ныхаса сел. лезгор: «на от-
крытой высокой площадке, пространством око-
ло ста квадратных саженей, помещается род 
натурального амфитеатра, обставленного в раз-
ных направлениях огромными камнями вроде 
менгиров и другими, более низкими и плоски-
ми, в виде скамей. дигорцы придают этой мест-
ности название «нарты ныхас» и видят в нем 
«место совещания нартов». далее у. пишет об 
эпических исполинах, которые когда-то заселя-
ли местность и наметали эти громады. к описа-
нию приложен рисунок, изображающий этот 
ныхас. об этом же памятнике ученый бегло 
упоминает в своих «Путевых записках». 

будучи в мацуте у., вслед за описанием 
замка абисаловых, находящегося на крутом 

утесе близ села, автор пишет: «у входа в ста-
ринный замок, на перешейке, соединяющем 
его с могильником, находится простой извест-
ковый камень неизвестного происхождения, 
величиной в метр, с награвированным на него 
лабиринтом». у. имеет в виду камень с изобра-
жением потайного жилища Сырдона (см. Ла
биринт). 

много внимания в трудах у. уделено описа-
нию инвентаря кобанских могильников. в  
сс. чми, камунта, кумбулта в кобанских мо-
гильниках у. нашла изображения рыб на брон-
зовых топорах и поясных бляхах. фиксирует у. 
и бронзовые подвески в виде рыбы, известные и 
по тлийскому могильнику кобанской культуры 
в Юго-осетии. 

не меньше памятников исследовано у. с изо-
бражением змей. на одном из кобанских бронзо-
вых топоров из коллекции р. вирхова, опублико-
ванных у., изображены семь извивающихся змей 
и человек, стреляющий в них из лука. у. справед-
ливо увидела в этой сцене отражение древних 
преданий о змееборце. 

во время экспедиционных поездок в ала-
гирское ущелье в известном святилище Мыкал
габыр у. показали кольцо нарта Батрадза. со-
гласно народной молве, здесь батрадз сразился 
с архангелом гавриилом. будучи побежденным, 
батрадз оставил в залог кольцо, которое храни-
лось в святилище. 

Соч.: Путевые заметки. т. III. м., 1987–1904; могильни-
ки северного кавказа // мак. вып. VIII. м., 1900. с. 15, 16, 
169, 197, 198, 211 и др. 

Лит.: а л и е в а а. и. отреченные страницы истории 
российского академического кавказоведения конца хIх — 
нач. хх вв. кавказоведческое наследие алексея сергеевича 
и Прасковьи сергеевны уваровых. м., 2017; с е м ё н о в л. П. 
нартские памятники северной осетии // нартский эпос. 
ордж., 1949. с. 61; к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 34. 

      
 л. а. чибиров

УГУР АФСАтИ [УыГЪУыР ӔФСАтИ] — 
персонаж осетинского эпоса, насильник, пред-
водитель огромного и сильного войска. с у. а. 
сражаются Касболат и Агурболат. Ба
традз вскипятил воду в море, где сварился у. а. 
со своим войском. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 661. 
З. П. 

П. с. уварова



262

УДАВДЗ

УДАВДЗ [УДÆВДЗ] — чудесная свирель, сде-
ланная из булатной стали небесным кузнецом 
Курдалагоном и подаренная им его крестникам 
Ахсару и Ахсартагу, сыновьям Уархага. во вре-
мя пира в честь новорожденных близнецов у. 
поставили на стол, и она сама играла и пела: 
«айс æй, аназ æй, хуыцауы хæларæй» («Прими 
и выпей с божьим благословением»). 

Лит.: нк. 1975. с. 25; нк. 1995. с. 28; нк. иаЭ. 1. с. 26. 
х. ц. 

УДХАССАГ [УДХÆССÆГ] — букв. ‘забираю-
щий (уносящий) душу’ — ангел (демон) смерти; 
посланник Барастыра; упоминается в кадаге 
«Заветы сырдона» («сырдоны фæдзæхстытæ»). 
употребляется и как метафора кого- или чего-ли-
бо ненавистного, крайне нежелательного. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 575. 
и. б. 

УДыБАСтА [УДыБÆСтÆ] — букв.  ʻстрана 
души’ — эсхатологический термин, которым 
пользуются и нарты, и современные осетины. у. 
обозначает место, уготованное человеку в за-
гробном мире. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 573. 
и. б. 

УЛИНКА [УЛИНКЪÆ] — шурин Хамыца, 
младший из семи братьев татарата в дигорском 
кадаге «рождение батрадза» («батрази райгу-
рун»). Это маленький человечек «ростом, как 
расстояние между большим и маленьким паль-
цем, и в ширину, как расстояние между боль-
шим и указательным пальцем». у. обладает 
большой физической силой и одной рукой мо-
жет перевернуть тушу оленя. сестра у., приняв-
шая обличье лягушки, стала, согласно кадагу, 
невестой и женой нарта Хамыца. она близка к 
Быценон. 

ф. а. Зураев считал образ сестры у. отраже-
нием культурных связей предков осетин с ближ-
ним востоком. в. а. Кузнецов сопоставляет имя 
у. с хеттским змеем иллуянкой и образом летаю-
щего змея-дракона иллунка из осетинского пре-
дания, записанного в дигорском сел. мацута, а 
также с осетинским фольклорным обозначением 
гнома уылынг, букв. ‘пядь’. см. Быцента. 

Лит.: Пнто. 1927. с. 19—21; нк. иаЭ. 3. с. 609;  
к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 42—43; З у р а е в ф. а. 

северные иранцы восточной европы и северного кавказа. 
вл., 2014. с. 19. 

к. р. 

УМАР / УОМАР — 1. Великан, сын Тыхы фыр
та из кадага «Шуба сослана» («сослани 
кæрцæ»). никто не рисковал переступить гра-
ницы его земель. когда Сослан задумал сшить 
шубу из человеческой кожи, ему посоветовали 
раздобыть золотые усы у. сослану удалось про-
никнуть к у., хитростью расправиться с ним, 
вернуться к нартам со сбритыми усами у. и его 
отарами и табунами. 

2. Персонаж эпоса из рода Алагата в кадаге 
«уархаг бораты. род куырыста» («уæрхæг 
борæты. хъуырысты мыггаг»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 530; нк. иаЭ. 2. с. 799. 
и. б. 

УМАРХАН — персонаж эпоса из кадага «как 
нарт созырыко взял в жены сестру семи вели-
канов азаухан-красавицу» («нарты созырыхъо 
авд уæйыджы хо азаухан-рæсугъды куыд 
æрхаста»). Сказитель хасако Бадтиев называет 
его правителем нартов («нарты паддзах»). на 
свадьбе Созырыко и красавицы Азаухан у. ис-
полнял роль шафера. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 841. 
и. б. 

УОН / УАН [УОН / УӔН] — букв. ‘лопатка’ — 
имя одного из старейших нартов, представите-
лей рода Ахсартаггата (в ряде сказаний — Бо
рата). герой с драматичной, но разрешившейся 
счастливым исходом, судьбой. крылатый семи
главый великан Кандзаргас унес у. за горы, в 
свои владения, и сделал его пастухом своих не-
сметных стад. Жалким положением у. упрекну-
ла красавица Акола Батрадза, когда тот пред-
ложил ей станцевать с ним симд: «с тобой я бы 
сплясала, булатный батрадз, — ты один среди 
нартов не имеешь никакого порока. но лежит 
пятно одно на чести твоей...не живет, а страда-
ет старый уон… вот когда ты вывезешь его 
вместе со всеми сокровищами кандзаргаса, тог-
да ты будешь достоин того, чтобы я сплясала с 
тобой». батрадз отправляется в балц, убивает 
кандзаргаса, освобождает у. и других неволь-
ников великана — Дочь Солнца Хорческу и дочь 
Луны Мысырхан, и возвращается с ними и с бо-
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гатствами кандзаргаса в Селение Нартов. ста-
рый у., которого батрадз искупал в чудесном 
молочном озере, снова стал молодым нартом и 
женился на дочери луны. 

история у. — это история о превратности 
человеческой судьбы, о силе женского упрека, о 
крепости кровных уз и долге младших перед 
старшими. 

Лит.: сн. 1978. с. 345–351; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 217–219; нк. 1975. с. 223; нк. 1995. с. 257–259. 

х. ц. 

УРАДЗ — персонаж эпоса из кадага «нарт 
урадз и великан ахсуалы». во время охоты у. 
попал в пещеру, стены которой были «из ры-
бьей кости с изумрудами, пол — из чистого хру-
сталя, и на нем лежали шелковые ковры, звезда 
светила с потолка». там он встретился с пре-
красной девушкой и разделил с ней ложе. когда 
они уснули, девушку похитил великан ахсуалы. 
Преследование и стычка с великаном для у. за-
кончились гибелью, а с самим ахсуалы распра-
вился Батрадз. 

Лит.: снб. 1960. с. 375–378. 
л. ч. 

УРтАУФеН [УыРтАУФеН] — эпический то-
поним, находится далеко от Селения Нартов, 
дальше страны Кибита. упоминается в кадаге 
«рождение сослана» («сосланы райгуырд»). 
Путь нартов, идущих в поход, нередко лежит че-
рез у. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 495; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 226. 
и. б. 

УРУМОВ басил [УыРыМты басил] — ска
зитель, уроженец сел. цамад рсо-а. он слы-
шал кадаги от — дзагго и беса амбаловых, 
бола баскаева и состыка Урумова. от у. в 
1922–1924 гг. цоцко Амбаловым записаны тек-
сты «как нарт батрадз мстил за хамыца» 
(«нар ты батрадз хæмыцы туг куыд иста»), 
«уацамонга нартов» («нарты ацамонгæ») и 
«сын Шатáны, родившийся от черного ногай-
ца» («нарты сатанайæн сау ногъайагæй чи рай-
гуырди, уыцы лæппу»). 

Лит.: а м б а л о в ц. сказания о сыне хамыца батразе. 
берлин, 1924. с. 13–19; на соигси, ф. фольклор, п. 73,  
д. 30 (8), л. 112; нтх. с. 207; Пнто. 1928. с. 10–11. 

 и. б. 

УРУМОВ состык [УыРыМты состык] — 
сказитель, уроженец сел. цамад рсо-а. от 
него в 1923 г. ц. Амбаловым записан кадаг «как 
погиб нарт батрадз» («нарты батрадз куыд 
амарди»). 

Опубл.: нтх. с. 200–204; Пнто. 1928. с. 23–26. 
 и. б. 

УРУНДУК-АФСИйНА [УРУНДУХЪ-ÆФ-
СИйНÆ] — имя матери Алымбега. в одном из 
вариантов сказаний она — сестра Шатáны. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 674. 
и. б. 

УРУП. см. Уарп. 

УРУСОВ абе османович [УыРыСты ос-
мæны фырт абе] — сказитель, уроженец г. ар-
дона рсо-а. от него в 1922 г. к. Томаевым за-
писан кадаг «голодный год у нартов» («нæртон 
адæмыл фыдазы сконд») и др. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 11, д. 18 (5), л. 42–
45; п. 11, д. 28 (6), л. 36–39. 

 и. б. 

УРыЗМАГ [УыРыЗМÆГ (ир.) — ОРУЗ-
МАГ (диг.)] — один из главных героев осетин-
ской «нартиады», старейшина и предводитель 
нартов, сын ахсартага и Дзерассы, дочери Дон
беттыров, брат Хамыца, муж Шатáны. 

имя у. и сегодня бытует у осетин. оно этимо-
логизируется из др.-иран. «varaza» — дикий ка
бан, что отсылает к известным тотемическим 
представлениям. в. и. Абаев сопоставляет его с 
именем «варазман». 

имя у. (саурмаг, савромаг) засвидетель-
ствовано в Прикавказье в качестве героическо-
го, а на боспоре и древней иберии — в качестве 
реального царского имени (л. ельницкий). осе-
тинскому у. соответствуют кабардинский и чер-
кесский озырмег, озермаг, озермеш, озермас, 
уразмес, балкарский и карачаевский урызмек, 
озурмег, ингушский урузман, или орзми. од-
нако ни в одной из версий он не представлен в 
той ключевой роли, которая отведена ему в эпо-
се осетин. 

Цикл у. и Шатáны — один из основных в 
осетинских нартовских кадагах. без них невоз-
можно представить эпос в целом, поскольку эти 
герои активно действуют и в других циклах и 
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представляют собой «бессмертную» нартов-
скую чету: в осетинском эпосе нет сюжетов, 
фиксирующих смерть Шатáны или у. исследо-
вание их образов уводит в древнеиранский мир, 
позволяет провести параллели с другими мифо-
логическими традициями. углубленное изуче-
ние образа у. и Шатáны позволило в. и. абаеву 
возвести начало цикла в круг изначальных ми-
фов, трактовать их как образ первой человече-
ской пары на земле, хотя в формально генеало-
гическом плане она принадлежит ко второму 
поколению нартов. 

После гибели мужа ахсартага дзерасса вер-
нулась в подводное царство донбеттыров, но 
когда ей подошло время родить, мать сказала 
ей: «иди, отправляйся туда, где живут нарты — 
у них так заведено, что не родившегося на их 
земле, они за своего не считают». узнав, кто она 
такая, нарты приняли ее с радушием. старшие 
нарты, услышав о ее прибытии, сказали женщи-
нам: «в башню ахсартага введите ее, не в ниж-
нее помещение, а на самый верх». «мне пока не 
подняться, — отвечает она женщинам, скоро я 
покажу вам вашего, а пока мне лучше остано-
виться в вашем темном хлеву, чем в высокой 
башне». в хлеву родились у дзерассы два близ-
неца — у. и хамыц, которым было суждено про-
славить имя нартов и высоко поднять престиж 
рода ахсартаггата. у. стал старейшиной, слав-
нейшим предводителем всех нартов, их мудрым 
советчиком, их надеждой в трудный час. рассу-
дительность, выдержка, находчивость в минуту 
опасности — таковы отличительные черты у. 

Подвиги у. многочисленны и разнообразны, 
хотя по преимуществу сводятся к типичным мо-
тивам нартовского эпоса. у. спасает нартовский 
народ в голодный год; он одерживает верх над 
врагами нартов — ХаранХуагом, Кривым велика
ном и др., демонстрируя при этом не только силу и 
отвагу, но и тактическую военную смекалку; у. 
не раз проявляет милосердие при дележе добы-
чи, что в рамках героического эпоса также сле-
дует относить к явлениям подвижничества. 

у. был дважды женат. Первой его супругой 
была красавица Ельда из рода Алагата. со вре-
менем сестра Шатáна задумала выйти замуж за 
своего брата, и ей удалось добиться этого хи-
тростью и ворожбой. став супругом сестры, у. 
чувствовал себя опозоренным перед нартов-
ским обществом, он страдал. чтобы успокоить 

брата, Шатáна предложила ему сесть задом на-
перед на осла и три раза проехать мимо нартов-
ского Ныхаса. Первое появление вызвало смех 
и издевательство, второе — мало кого тронуло, 
а когда он проехал в третий раз, нарты почти не 
отреагировали. 

между тем, став супругом выдающейся ге-
роини, у. сохранил все свои мужские достоин-
ства, не затерялся, не обезличился, не отошел на 
задний план. с большим достоинством и че-
стью он поддерживает супружеские отношения. 
во многих сказаниях он предстает преиспол-
ненным чувства собственного достоинства се-
добородым старцем. в щедрости и хлебосоль-
стве он был под стать своей супруге. их 
отношения друг к другу проникнуты неизмен-
ной любовью и заботой. согласно различным 
вариантам сказаний, у них было семнадцать сы-
новей (шестнадцать из которых погибли от руки 
самого у.) и одна дочь (Адуха). их зятем был 
нарт Саууай. сказания сохранили имена сыно-
вей: Айсана, Амзор, КрымСолтан, Безымян
ный сын. После того как у. узнал о непреднаме-
ренном убийстве родного сына, от горя лег на 

урузмаг. худ. м. туганов
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чудесный камень забвения горя, который нахо-
дился на ныхасе. в кадаге «сын урызмага и  
войско агура» («уырызмæджы фырт æмæ агу-
ыры æфсад») повествуется о сыне у., который 
приходился племянником Боруката. в детстве 
его похитил и воспитал небожитель Фалвара. 
когда нартам угрожали агуры, небожители во-
оружили его, и он разгромил их, освободив ра-
бов. уничтожил он также вождя, который был в 
образе Солнца. 

третьей женой у. должна была стать девица 
из бораевского рода, но по воле Шатáны брак не 
состоялся. народ воплотил в у. и Шатáне образ 
идеальной супружеской пары. По сей день со-
хранилось пожелание: «чтобы вам состариться, 
как урызмагу и Шатáне». 

как отмечено выше, у. был не только старей-
шиной и руководителем нартов, он отличался и 
своими героическими деяниями как личность. 
у. был инициатором многих нартовских похо
дов: согласно данной им клятве, он никому не 
отказывал, кто бы ни позвал его в поход. одной 
из больших его заслуг является то, что когда он 
и хамыц узнали, что их дедушка Уархаг жив и 
находится в плену, братья освободили его, при-
вели в порядок и женили на своей вдовствую-
щей матери дзерассе. 

отношения между ведущими родами ахсар-
таггата и Бората характеризовались напряжен-
ностью, граничащей с враждой. однажды глава 

бората Бурафарныг пригласил у. на пир-
ловушку, но от гибели у. спас юный герой  
Батрадз. 

красной нитью через эпос проходит забот-
ливое отношение старейшины к нартам, его му-
дрость, дальновидность. в известном сказании 
о последнем походе у. внимание привлекает то, 
как он попал к черноморскому алдару и хитро-
стью расправился с ним. анализ вариантов ска-
заний позволил в. и. абаеву расценить его как 
отголосок длительных взаимоотношений сар-
мато-алан с боспорским царством. 

Поскольку в различных национальных вер-
сиях образ у. не играет ведущей роли, некото-
рые ученые склонны исключить цикл у. и 
Шатáны из числа архаических. между тем, эти 
образы в основе своей уходят корнями в дале-
кое индоевропейское прошлое, в арийский мир, 
пересекаются с богами и героями мифических 
циклов северо-западной европы. 

в цикле сказаний об у. и Шатáне отражены 
особенности патриархального уклада общества: 
появляется супружеская чета, выступают ти-
пичные патриархальные порядки, превалируют 
бытовые сцены (домашнее хозяйство, семейные 
отношения, родственные чувства). нартовские 
невестки живут вместе с ними. Косер вышла за-
муж за Сослана, и они жили в Селении Нартов. 
когда же косер условием нерушимости брака 
решила жить вне пределов нартовского селения, 
сослан заявил, что не сможет жить вдали от на-
ртов, что без них у него жизни нет. и это есте-
ственно, ибо «в значительной своей части эпос 
жил и развивался уже в условиях патриархаль-
ного общества, которое и наложило на него свой 
определяющий отпечаток». 

исходя из наличия житейских картин быта и 
нравов, рисующих героев с вполне сложивши-
мися человеческими характерами, Ж. Дюмезиль 
относил формирование образа Шатáны к патри-
архальному укладу. он же подчеркивает, что в 
образах у. и Шатáны социально-бытовые эле-
менты превалируют над мифологическими. 
Женитьба, супружеские отношения, измена, от-
цовское и материнское чувства, домашнее хо-
зяйство — все это как будто взято из быта, и 
нар товские герои — это обыкновенные люди 
с их страстями и слабостями. Происходит 
процесс снижения, «оземления», очеловече-
ния когда-то мифических, сверхчеловеческих 

урызмаг (фрагмент). скульп. н. ходов
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мотивов и образов. в цикле у. и Шатáны на-
блюдается именно такое снижение старых ми-
фических образов. 

вместе с тем, в «нартиаде» имеются персо-
нажи с антропоморфным мужским и женским 
началом, что перекликается с мифами об андро
гинности пралюдей в различных культурах. на-
пример, у. в ряде сюжетов одновременно пред-
ставлен и в женском обличье, что, несомненно, 
подчеркивает его жреческие функции в нартов-
ском обществе. 

весьма значим образ нарта у., его место и 
роль в мировой мифологической культуре. на-
ряду с другими героями «нартиады», у. органи-
чески вписывается в сонм небожителей, пред-
ставленных в традициях и мифологии народов 
мира. 

у. прежде всего социальный герой — вождь, 
муж, старец. благодаря своей «социальной при-
роде» он — единственный из нартов со сложным 
и многогранным характером, вполне человече-
ским. к советам мудрейшего среди соплеменни-
ков нарты всегда прислушивались. даже с года-
ми, когда он состарился, у. не потерял своего 
рассудка и сообразительности. 

Эпос приписал у. удивительного коня по 
имени «хъулон», который стал его надежным 
другом, опорой и советчиком. у у. есть и свой 
пес — Силам — прародитель земных собак. у. 
всегда желанный, уважаемый. он и во главе сва-
дебной свиты, достойный подражания и в ис-
полнении песен. По сей день можно слышать 
песни-пожелания: «у нас старший — урызмаг, 
у нас младший — ацамаз»; «скажи “нарт 
урызмаг” — и жизнь пойдет ладно, скажи 
“Шатáна” — и придет изобилие». 

судьбу нартов после их решения вступить в 
борьбу с Богом также окончательно решил у. 
словами: «лучше без наследия, чем с худым на-
следием. на что нам вечная жизнь? не нужна 
нам вечная жизнь, лучше дай нам вечную сла-
ву». то было последнее слово нартов, произне-
сенное устами у. 

у. был лучшим среди нартовских мужчин, 
как Шатáна — лучшая среди нартовских жен-
щин. 

Лит.: сн. 1981. с. 48–52, 55–56, 74–77; нк. иаЭ. 5.  
с. 664; настали трудные времена для нартов // хиф.  
с. 169–171; иас. т. I. с. 52–53; валерий ф л а к к. аргонав-
тика. кн. VI. C. 122–125; а б а е в. нЭо. 1945. с. 39; его же: 

нЭо. 1982. с. 33, 38; его же: ит. 1990. с. 379; д ю м е - 
з и л ь. оЭм. с. 59; мс. 1990. с. 194, 446; и в а н е с к о а. 
о первоначальной основе осетинского нартовского эпоса // 
Этногенез и этническая история осетин. материалы меж-
дународного конгресса. вл., 2013. с. 94; с а т ц а е в. нарт-
ский. с. 110; е л ь н и ц к и й л. скифия евразийских степей. 
новосибирск, 1977. с. 230; д а л г а т у. к вопросу о нарт-
ском эпосе у народов дагестана // нартский эпос. ордж., 
1957; т у а л л а г о в. скифо; д з и ц ц о й т ы Ю. а. урузмаг 
и его сыновья // воф. с. 233–244; Dumezil. Legendesonartes. 
Paris, 1930; д ж а н а е в. сказания. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

УРыЗМАГ: АРеАЛЬНые СВяЗИ [УыРыЗ-
МÆГ: ÆДДАГОН БАСтДЗИНÆДтÆ]. об-
ративший внимание на такие достоинства у., 
как рассудительность, выдержанность, наход-
чивость в трудную минуту, в. и. Абаев прово-
дит сюжетную параллель между осетинским 
эпосом и гомеровским рассказом об Одиссее, в 
частности, между приключениями нарта у. в 
пещере Кривого великана и аналогичными дей-
ствиями гомеровского одиссея в пещере крово-
жадного, одноглазого великана Полифема. в его 
образе бытовые элементы сочетаются с мифо-
логическими. на своеобразное «онартивание» у 
осетин знаменитого античного сюжета обрати-
ла внимание у. далгат. 

на ареальные параллели напрашивается и 
известное в 17-ти вариантах «сказание о безы-
мянном сыне урызмага». сюжет этого сказания 
весьма близок к вышеупомянутому мифу из 
«одиссеи» гомера. в нем рассказывается, как 
после долгих приключений у. оказался в подво-
дном царстве у родственников своей матери 
Донбеттыров. Перед тем как приступить к тра-
пезе, у., по обычаю нартов, поднял на мече сво-
ем кусок мяса и позвал мальчика отведать. ма-
лыш быстро подбежал, споткнулся, упал на меч, 
и острие меча пронзило сердце мальчика. опе-
чаленный у. не захотел возвращаться домой. 
когда после долгих скитаний у. все же вернулся 
и рассказал о произошедшем своей жене, 
Шатáна разрыдалась. оказывается, это был их 
сын, который родился во время отсутствия хозя-
ина, и которого она втайне отнесла на воспита-
ние в свой родительский дом. Подобные сюже-
ты просматриваются во множестве мифов в 
различных культурах: убийство своего сына 
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Рустамом в поэме фирдоуси «Шахнаме», 
ильей муромцем в русских былинах, Кухули
ном в ирландских сагах, гильдебрантом в саге о 
гильдебранте. При этом интересен не только 
факт убийства сына, но и мотив материнского 
права произошедшего. во всех приведенных 
случаях «сын не знает отца, а отец — сына, а это 
как раз и есть порядок вещей при матрилокаль-
ной семье» (в. и. абаев). 

но эта коллизия встречается и в персидских 
дастанах. например, везир фаррухзад расска-
зывает падишаху газны свою историю. фаррух-
зад — сын балхского везира (в некоторых вари-
антах — раиса). громадная птица перенесла его 
на необитаемый остров, где он нечаянно, при-
неся яблоки и нарезая их кусочками, убил кин
жалом двенадцатилетнего царевича, привезен-
ного туда, дабы избежать предсказанной смерти. 
Затем фаррухзад попал на корабль, где поцелу-
ем разбудил спящую принцессу и был втянут в 
дальнейшие приключения. схожая коллизия — 
в сказке татов о халифе багдада. у белуджей Па-
кистана этот сюжет связывался с Шахом джаха-
ном (1628–1657) — правителем индии из 
династии великих моголов. у бездетных су-
пругов по молитве бродячего факира рождается 
сын. но ему предсказано, что когда он вырастет, 
Шах джахан убьет его. чтобы уберечь мальчи-
ка, отец приказывает отнести его в глушь леса и 
там соорудить убежище. мать с сыном в сопро-
вождении служанок отправляются в лес и живут 
в вырытой под землей пещере. Проходит много 
лет, и два человека спорят. один из них утверж-
дает, что судьба человека определяется тем, что 
начертано у него на челе при рождении, а вто-
рой — что жизнь человека зависит от него само-
го. они решают пойти к Шаху джахану, чтобы 
тот решил, кто из них прав. они рассказывают 
правителю о причине их спора. Шах джахан ве-
лит им ждать ответа, пока он не совершит омо-
вение и молитву. он берет сосуд с водой, выхо-
дит в сад и только хочет приступить к омовению, 
как видит севшую поблизости большую краси-
вую птицу. Шах джахан решает поймать и по-
лучше разглядеть эту птицу. он хватает птицу 
за ногу, а та взмывает вместе с ним ввысь и не-
сется, обгоняя ветер, а затем опускает его на 
землю в далеком темном лесу. сама же улетает. 
Шах джахан приходит к пещере. у входа в нее 
сидит человек, а пещера приспособлена для жи-

лья. он приветствует Шаха джахана, называя 
его по имени. в ответ на его удивление юноша 
сообщает Шаху джахану, что тот — его ангел 
смерти и прибыл, чтобы убить его. царь спра-
шивает, зачем убивать его, ведь они даже не ссо-
рились. Юноша готовит еду и принимается уго-
щать Шаха джахана. тот достает нож, начинает 
отрезать куски мяса, есть с ножа сам и в знак ува-
жения подносить юноше. вдруг, когда он поднес 
очередной кусок, юноша чихнул. нож выпадает 
из руки царя, попадает юноше в рот, и тот падает 
замертво. Шах джахан печалится, что юноша по-
гиб от его руки, выбегает из пещеры и видит ту 
птицу, что принесла его туда. он хватает ее за 
ногу, и птица доставляет его назад во дворец. со-
суд с водой стоит на прежнем месте, а спорщики 
сидят в ожидании его ответа. они изумляются, 
что царь так скоро совершил омовение и молитву. 
Шах джахан вспоминает обо всем, что с ним про-
изошло, и отвечает, что с каждым человеком не-
пременно должно случиться в жизни то, что на-
чертано на его челе при рождении. 

обращает на себя внимание параллель меж-
ду отдельными персонажами из близнечных 
пар, в частности, между у. и кроносом. оба они 
«прославились» как пожиратели своих детей. 
По предсказанию геи, кронос должен был ли-
шить власти собственного сына, поэтому, как 
только рождались дети у геи, он проглатывал 
их. как отмечено выше, у у. было шестнадцать 
сыновей, и все они погибли, а семнадцатого 
Шатáна отправила к своим подземным род-
ственникам, но и он погиб там случайно от руки 
отца. то же самое случилось и с кроносом: из 
многочисленных сыновей его Зевс был спасен 
своей матерью. Подобно у., и абхазский сас-
рыква также убивал своих детей (Ж. Дюмезиль). 
реже роковое сыноубийство случается у абхазов 
с хныщем, Жакьа ххуцем или татрашем. 

из всех возможных параллелей ученые счи-
тают наиболее научно обоснованным возведе-
ние истоков данного обстоятельства к древнеи-
ранскому эпосу, в котором существовал сюжет о 
чудесном обновлении угасающих сил правите-
ля путем принесения в жертву своих родных 
сыновей (Ю. Дзиццойты). в целом ареальные 
связи образа у., их сравнительная характеристика 
с аналогичными персонажами других эпосов — 
свидетельства индоевропейского мифо-эпиче-
ского единства. 
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л. а. чибиров
к. Ю. рахно

УРыЗМАГ: МетАМОРФОЗы. в картине 
мира нартовского эпоса осетин важное место 
занимает образ женщины-ведьмы, способной 
чарами трансформировать облик людей, пре-
вращать их в животных. в основном он пред-
ставлен в малом эпическом цикле «нарты и чер-
ная лисица» («нартæ æмæ сау рувас»), 
объединяющем кадаги о том, как на охоте 
Урызмаг, Хамыц и Сослан (Созырыко) или Са
хуг, выстрелив одновременно, убили черную ли
сицу и никак не могли поделить между собой ее 
шкуру. сказания эти построены по приему об-
рамления (рассказов в рассказе). герои решают, 
что шкура будет отдана тому, кто расскажет луч-
шую историю из своей жизни. далее следуют 
чудесные рассказы о приключениях участников 
дележа. содержание их в разных вариантах раз-
личается. более-менее постоянным является 
лишь рассказ урызмага, который повествует, 
как столкнулся с ведьмой. После неудачной охо-
ты усталый и голодный урызмаг набрел в лесу 
на какой-то дом. хозяйкой дома оказалась некая 
прекрасная женщина. Путник получил в ее доме 
радушный прием: пищу и ночлег. однако нарт 
не удовлетворился этим и ночью, несмотря на 
ее предостережения, попытался воспользовать-
ся ситуацией. в итоге хозяйка посредством вой
лочной плети последовательно превратила сво-
его назойливого гостя в волкодава, в особь 
различных животных женского пола: в суку, ко-
былу, ослицу, а также в рабочую скотину: вола, 
лошадь, осла. таким образом, урызмаг претер-
пел до четырех превращений, причем в качестве 
особи женского пола даже успел принести при-

плод. После всех мытарств и злоключений в 
шкуре животного нарту удалось, наконец, вер-
нуть с чьей-то помощью или самостоятельно 
свое человеческое обличье. в ряде кадагов при 
помощи войлочной плети урызмаг наказал ко-
варную злодейку. Шкура чаще всего достается 
ему. 

Этот же сюжет присутствует в осетинских 
волшебных сказках. в сказке «сын богача бат и 
сослан» нарту сослану некто бат рассказывает, 
как в ночь свадьбы неизвестный всадник пре-
вратил его в буйвола, на следующую ночь — в 
кобылу, потом — в собаку. Превращенному в 
собаку бату удалось бежать, в качестве стороже-
вого пса он служил чабанам. уцелевший от его 
расправы волк научил его, как расколдоваться и 
отомстить жене и ее любовнику-колдуну. Парал-
лели этому эпизоду прослеживаются в средне-

урызмаг в образе собаки. худ. м. туганов

Превращение урызмага в собаку. худ. у. кануков
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вековых иранских дастанах, в персидских, 
курдских, афганских народных сказках, где во 
всех сюжетах героя превращает коварная жен-
щина, он претерпевает тяготы и лишения, потом 
расколдовывается и наказывает обидчицу. 

самая знаменитая история такого превраще-
ния в западной культуре — роман «метаморфо-
зы», или «Золотой осел» античного автора II в. 
апулея. его герой, любопытный юноша луций, 
искал легкомысленных приключений, но пре-
вратился, благодаря колдунье, в осла, и потра-
тил немало сил, чтобы вернуть себе человече-
ский облик. спасла его египетская богиня 
исида, которая, подобно Афсати в осетинском 
кадаге, объяснила, как расколдоваться, и дала 
важные нравственные наставления. 

в севернорусских былинах колдунья ма-
ринка превращает влюбленного в нее богатыря 
добрыню в гнедого тура, волка и других живот-
ных. он расколдовывается и наказывает колду-
нью. 

метаморфозы урызмага были известны гер-
манцам, начиная со средневековья. у вильяма 
мальмсберийского, хрониста XII в., рассказы-
вается о двух старухах, пользующихся дурной 
славой, которые заманивали утомленного пут-
ника в свою жалкую лачугу, своими заклинани-
ями превращали его в коня, собаку или другое 
животное и продавали это животное первому 
встречному, получая, таким образом, средства к 
существованию. один жонглер или мим попро-
сился к ним на ночлег, и когда он открыл стару-
хам свое призвание, они сообщили, что у них 
имеется осел выдающихся способностей, 
умеет все, только не говорит, и они желают 
продать его. осел показал такой удивитель-
ный ум, что жонглер охотно заплатил боль-
шие деньги и отбыл, получив осла и совет от 
старых женщин — не позволять ослу прибли-
жаться к проточной воде. некоторое время им 
жилось хорошо, осел стал популярным зрели-
щем, и жонглер все богател, пока однажды, под-
выпив, он не позволил животному сбежать. 
устремившись к ближайшему ручью, оно по-
грузилось в воду и немедленно вернуло свой 
первоначальный вид красивого молодого юно-
ши, который объяснил, что его превратили за-
клинаниями две старые ведьмы. в знаменитом 
«молоте ведьм» Шпренгера и инсисториса XV в. 
рассказывалось о торговке-колдунье с кипра, 

превратившей своего покупателя в осла и при-
нудившей его к тяжелой работе в качестве вьюч-
ного животного. колдунью разоблачают генуэз-
ские купцы, подвергают суду и принуждают 
вернуть жертве прежнее подобие, после чего 
карают. 

интересны также поздние, главным обра-
зом, немецкие легенды XVII в. некий юноша 
заводит любовь с колдуньей, однажды ночью 
тайно наблюдает за ее превращением, потом 
сам намазывается волшебной мазью и принима-
ет облик осла, терпит всевозможные злоключе-
ния, затем случайно узнает о средстве обратной 
метаморфозы — чтобы опять стать человеком, 
превращенному в осла следует съесть цветы, 
которые несут в религиозной процессии. тогда 
с него тотчас спадают колдовские чары. в дру-
гой легенде колдовством обращенный в осла 
человек, везя однажды поклажу своего хозяина, 
слышит, как околдовавшая его ведьма в разгово-
ре с кем-то упоминает о способе, который вновь 
сделал бы его из осла человеком: стоит съесть 
свяченый веночек в день тела господня, и пре-
вращенный в осла обретет прежний облик. осел 
дожидается этого праздника, съедает веночек и 
становится человеком. аналогичен этому дру-
гой рассказ: некто проникает на шабаш ведьм, 
его узнают и в наказание колдовством обраща-
ют в осла. долгое время он ворочает на мельни
це жернова, пока случайно не узнает, что сред-
ством против колдовства, от которого он 
пострадал, служит веночек невинного ребенка, 
и его надо съесть в тот же праздник тела го-
сподня. осел расколдовывается, становясь че-
ловеком. 

в нижнем Эльзасе сюжет рассказывался 
так: работник мельничихи видит, как она вместе 
с дочерью натирается волшебным снадобьем, 
чтобы отправиться на шабаш. работник повто-
ряет их действия и тоже оказывается на сбори-
ще ведьм, где его изобличают и за совершенный 
проступок превращают в осла. дочь мельничи-
хи из жалости открывает работнику средство, 
которое позволит ему вернуть себе прежний 
вид, — это святая вода. в записанной братьями 
гримм сказке «ослиный салат» герой-охотник 
превращает ведьму, ее дочь и служанку в ослиц, 
отдает их для работ, а когда они искупают грехи, 
он их расколдовывает и женится на красивой 
дочери ведьмы. метаморфозы урызмага, таким 
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образом, являются древним индоевропейским 
мотивом. 

Лит.: осетинские народные сказки / сост. с. бритаев и 
г. калоев. м., 1959. с. 234–240; девять встреч: Персидские 
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м., 1988; ф и д а р о в р. ф. Пародийный сюжет осетинского 
эпоса «нартовская черная лиса» // ифа. вл., 2017. т. 8. 

к. Ю. рахно

УРыЗМАГ — ОБРАЗЦОВый МУЖЧИНА 
[УыРыЗМÆГ — ЦÆВИттОйНАГ ЛÆГ]. 
каждый из именитых представителей рода Ах
сартаггата имеет свое лицо, отличное от об-
раза другого его соплеменника, свое яркое, не-
повторяющееся место в эпосе. 

исключительно оригинален и многосторон-
не положителен образ старейшины нартов 
Урызмага. Сказители не поскупились припи-
сать ему наибольшее количество достойных че-
ловеческих качеств, наградив всевозможной 
добродетелью. 

о человеке в первую очередь судят по внеш-
ним данным, по фактуре. в этом качестве урызмаг 
превосходил остальных нартов. один из дигор-
ских вариантов сказания «нарт батрадз» начина-
ется характеристикой урызмага: «нарт орузмаг 
был настолько красив, что никто не мог срав-
ниться с ним статью и ликом». его образ красоч-
но воссоздал пером известный поэт и нартовед 
и. в. Джанаев (нигер): «когда слышишь одно 
только имя его, перед глазами встает высокий, се-
добородый, крепко сбитый, умный, подтянутый и 
весь собранный почетный старец с соболиной шу-
бой на плечах, пикой на боку, тростью из слоно-
вой кости в руке, который на своем прославлен-
ном, знаменитом ныхасе нартов голосом, 
напоминающим мягко струящийся шелк, мудро 
вещает народу глубокие умные слова». 

урызмаг — лучший из нартов. судя по одно-
му кадагу, в молодом возрасте он превосходил 
всех силой и отвагой. такое первенство нрави-
лось не всем, в особенности молодежи. и когда 
они пошли к ведунье узнать ответ на вопрос, кто 
лучший из нартов, она им ответила: лучший 
среди мужчин — урызмаг, а среди женщин — 
Шатáна. ответ им не понравился, и поэтому ее 
подвергли наказанию…

одно из весомых преимуществ урызмага — 
его самоотверженная борьба с врагами. для 

него судьба нартов, их благополучие настолько 
важны, что, заботясь об этом, он иногда забыва-
ет о благе собственной семьи, о собственном 
благополучии. 

он же первый, кто соблюдает обычаи и нра-
вы родного народа. будучи уверен в том, что Бо
рата приглашают его не с добрыми намерения-
ми, тем не менее идет к ним, чтобы не нарушать 
обычай: на приглашение молодой невестки и 
тем более вдовы нельзя отказываться. 

урызмаг был самым храбрым и отважным. 
он не раз возглавлял боевые походы нартов, вы-
зывал на бой и истреблял огромное войско про-
тивника. однажды урызмаг со своими воинами 
ворвался в соседнее селение, перебил лучших 
мужей, ограбил все жилища, не тронув только 
квартал кузнецов. между тем постоянный 
успех при численном превосходстве врага при-
дает ему истинную значимость. «когда на ны-
хасе был поставлен вопрос: кто самый бес-
страшный среди нартов, некоторые нарты 
называли друг друга. орузмаг же встал и зая-
вил: “я ничего не боюсь”. чтобы испытать его, 
нарты собрались в поход без него. когда узнали, 
что тот идет в другом направлении, тайно по-
слали за ним наблюдателей. 

По пути орузмага догнали и окружили око-
ло сотни всадников. но каким-то чудом он вы-
рвался из окружения и умчался на своем коне; 
преследователи погнались за ним и растянулись 
в вереницу. следившие за ним нарты посмея-
лись: что за герой, вместо того, чтобы оказать 
сопротивление врагу, он бежит! когда верну-
лись и рассказали о том, что видели, старейши-
ны нартов пригласили орузмага и спросили: 
“что же ты стал удирать-то от них?”, и он отве-
тил: “когда человек вступает в схватку с врагом, 
то выбирать средства надо по обстоятельствам, 
иногда отступление предпочтительнее голой 
силы. я не потому убегал, что испугался, а лишь 
потому, что мне легче было сразиться с ними, 
когда они выстроились друг за другом, подобно 
кольям изгороди”. После такого разъяснения 
орузмаг был признан самым отважным нар-
том». 

среди нартов нет достойнее урызмага. он 
как старейшина подвергается испытаниям на 
прочность и выдерживает. из-за боязни, что уй-
дет в иной мир по болезни или волею трагиче-
ского случая, нарты вынашивают идею о его 
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убийстве ради спасения общества, так как по 
представлению древних людей «…убивая чело-
векобога в расцвете сил и передавая его дух мо-
гучему преемнику, первобытный человек пред-
упреждал все опасности» (фрезер). 

урызмаг добр, хлебосолен, неустанно бес-
покоится о благополучии своих соплеменников. 
он обладает редким качеством — может прила-
скать словом, обнять и согреть каждого. узнав о 
том, что целую неделю нарты голодают, урыз-
маг удрученным возвращается домой и расска-
зывает жене о причине своих переживаний. и 
когда из своих запасов Шатáна устроила пир, 
растянувшийся на неделю, его радости не было 
предела. о присущих его натуре щедрости и 
справедливости свидетельствует равномерная 
раздача всей добычи между нартами после 
удачного похода. По примеру старшего так же 
поступают Сослан, Батрадз и другие герои. 

одна из сильных сторон урызмага — беско-
рыстная помощь нуждающимся, пристальное 
внимание к проблемам нартов, к тем, кто нуж-
дался в поддержке. в сказании «как Шатáна 
поддалась обману» повествуется о том, как 
урызмаг долго не возвращался с похода, а 
Шатáна куда-то исчезла. нарты были обеспоко-
ены, а провидец Сырдон сказал им: «они-то не 
пропадут, а вот когда возвратятся, они наполнят 
желудки многих бедняков». когда же они воз-
вратились домой, нарты стали бежать друг к 
другу с доброй вестью (хæрзæггурæггаг): 
«урызмаг и Шатáна приехали!». 

урызмаг преподает урок другим нартам и в 
супружеской жизни. он — добрый семьянин. с 
большим достоинством и честью поддерживает 
супружескую жизнь. их отношения друг к дру-
гу проникнуты неизменной любовью и заботой, 
за что народ и воплотил в них образ идеальной 
супружеской пары. Поднимая тост за здоровье и 
счастье молодых за свадебными столами, и се-
годня в осетии звучит пожелание: «Желаю вам 
состариться вместе как урызмаг и Шатáна» 
(«уырызмæг æмæ сатанайау æмзæронд баут»). 

следует вспомнить и трагикомичную исто-
рию дружбы урызмага с алдаром Уруп. «со-
гласно древнейшим верованиям ответствен-
ность за рост посевов и за погодные условия 
несет царь» (фрезер). соответственно эта от-
ветственность в нартовских сказаниях (неуро-

жайный год, природные аномалии, потеря паст-
бищ и др.) лежит на предводителе. в такие 
критические времена нарты непременно предъ-
являли претензии к своему престарелому вожа-
ку. то, что нарты голодали неделями, что непо-
года заставляла гнать скотину в чужие края — во 
всех этих испытаниях был «виновен» их «царь» 
урызмаг. и только он был ответственен и пол-
номочен находить выход из положения. Поэто-
му он больше чем кто-либо обеспокоен тем, как 
накормить голодающий народ, найти земли и 
пастуха, который погонит скотину в чужие 
края. 

Преимущество урызмага перед остальными 
очевидно во всех отношениях: он стоял выше 
них по рангу и все испытания завершались его 
победой. однажды юноши отправились в по-
ход, желая показать, что и без урызмага «они с 
усами». но вернулись ни с чем. урызмаг же в 
поход пустился один, но вернулся с богатой до-
бычей, которую поделил между нартами. 

урызмаг — во всем пример для подражания. 
«рассудительность, выдержка, находчивость в 
момент опасности — таковы отличительные 
черты старшего среди нартов» (Абаев). он — 
человек, познавший все окружающее нартов 
пространство. благодаря частым походам, он 
обладал широким кругом общения. именно он 
знает, где еще имеются «нæхæрд бæстæтæ», то 
есть места, богатые плодородными землями, 
куда не ступала нога человека. никто не слы-
шал от него грубого слова, необдуманных реше-
ний. урызмаг — достойный уважения старший, 
которого все славят, воздают должные почести 
и который до мельчайших деталей обдумывает 
каждое предстоящее дело. человек, который ни-
когда не ошибается, и благодаря его мудрости, 
нарты никогда не оказываются в постыдном по-
ложении. 

у урызмага была необыкновенная любовь к 
своему народу. он был озабочен тем, «чтобы 
нарты были нартами, никому не уступали ни си-
лой, ни нравственностью, ни славой, ни стара-
ниями, для которых все это было смыслом их 
жизни» (и. в. джанаев). 

вместе с тем, в эпосе просматриваются мо-
тивы отсутствия уважения к людям, достигшим 
старости и не завершившим свою жизнь на поле 
брани. 
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л. а. чибиров

УРыЗМАГ: УДеЛ СтАРИКА [УыРыЗ-
МÆГ: ЗÆРОНДы ХЪыСМÆт]. герои-на-
рты не ведают страха смерти; они почитают за 
счастье погибнуть на поле брани. Положение 
нарта, достигшего преклонного возраста, неза-
видно: такие теряют уважение сородичей, ста-
новятся объектом презрения и насмешек. и 
больше того — от них стараются избавиться, 
что соответствует обычаю скифов. 

наиболее богатый материал, относящийся к 
этому самобытному феномену, дает образ у., ко-
торый, как точно заметил Ж. Дюмезиль, чаще 
других героев эпоса изображается в скорби и в 
немощной старости. в кадаге «об урызмаге и 
его последней добыче» говорится: «урызмаг 
под старость стал посмешищем нартов, моло-
дежь стала плевать на него, обтирать об него 
грязь своих стрел». 

опасаясь бесславного конца, у. обращается 
к нартам с просьбой положить его в сундук (ва-
риант — зашить в бурдюк, сделанный из шкуры 
его коня) и бросить в море. 

Этот сюжет эпоса перекликается с нравоу-
чительными преданиями. согласно зафиксиро-
ванной и. Кануковым в 1870 г. осетинской прит-
че, когда на глазах обреченного на сбрасывание 
со скалы отца сын сплел корзину, отец посове-
товал ему не выбрасывать эту корзину, ведь она 
когда-то понадобится ему самому. Это предло-
жение всерьез заставило задуматься сына, и он 
отказался от затеи. обязанность сбрасывать 
своего отца с горы лежала на сыне (во избежа-
ние преследования, кровной мести). Этот мотив 
в точности соответствует скифскому обычаю 
сбрасывать стариков со скалы. 

мотив расправы над немощным стариком 
имеет место и в адыгском, абхазском, абазин-
ском нартовском эпосе; однако, как отмечал  
Ж. дюмезиль, «в отличие от черкесских, осетин-
ские сказания, будучи оригинальными, весьма 
вероятно, продолжают традиции, проистекаю-
щие от скифо-сарматской практики “умерщвле-
ния стариков”». среди исследователей доволь-
но распространенной является точка зрения о 

реальном существовании у многих народов, в 
том числе индоевропейских, ритуальной прак-
тики убийства стариков. в авесте (видевдат, 
ІІІ. 20) сохранились свидетельства об умерщ-
влении человека, достигшего какого-то опреде-
ленного возраста: pairista-khshudra ‘чье семя ис-
сохло’. убийство должно быть совершено на 
вершине горы мужчиной, находящимся в рас-
цвете сил. Подобный сюжетный мотив, уже 
осуждаемый, встречается и в «Шахнаме» фир-
доуси, где див пытается подбить Заххака к 
убийству престарелого отца. реликтом этого же 
обычая в «Шахнаме» можно считать также до-
бровольный уход из жизни правителя кай-
кавуса. он считает такой финал жизни почет-
ным и предпочитает его кончине от старости. 
такой обычай существовал у сакского племени 
массагетов, у бактрийцев и согдийцев, каспиев, 
индийского племени падеев, согласно Геродоту 
(ІІІ. 99), у древних арийцев (ригведа, I. 158), 
поздними авторами, например оригеном (II. 5), 
приписывается он и скифам, «у которых отцеу-
бийство совершается как бы по закону». секст 
Эмпирик (III. 210) повествует, что «скифы ...
убивают тех отцов, кто перешел за шестидеся-
тилетний возраст». гай Юлий виктор (IV. 5) 
тоже доказывал, что «по обычаю у скифов счи-
тается справедливым убивать шестидесятилет-
него старика». По филострату флавию (VI. 20), 
«имеется скифский закон об умерщвлении всех, 
кто старее шестидесяти лет». согласно гаю хи-
рию фортунату (I. 14), у скифов был обычай 
спускать обреченных на смерть шестидесяти-
летних старцев с моста. один скиф в афинах 
сбросил шестидесятилетнего отца с моста и 
был обвинен в отцеубийстве. он отвечал, что 
сделал это по обычаю своего народа. то же са-
мое утверждал аврелий Пруденций клемент. 
Плиний в «естественной истории» (IV. 26) и 
Помпоний мела (III. 5) отметили у скифов так-
же традицию добровольного самоубийства: 
люди, не желающие стареть, по существующе-
му обычаю бросались в море с высокой скалы. 
они считали это блаженнейшим видом погребе-
ния и отличными похоронами. в «аргонавтике» 
валерия флакка (VI. 120—129) упоминаются 
«похититель любви невр и не знающие убелен-
ного сединами возраста язиги. ибо когда уже 
изменяют прежние силы, знакомый лук отказы-
вается служить и копье презирает стремления 
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своего хозяина, — у мужественных предков соз-
дался обычай не медлительно претерпевать 
смертную участь, но погибать от руки молодого 
потомства врученным ему мечом; прерывают 
замедление и сын, и отец, единодушные оба и 
вызывающие сожаление своими мужественны-
ми поступками». 

Подобные сюжеты в мифах, возможно, име-
ют свое историческое обоснование. убийство 
или устранение стариков происходило не из не-
любви и неуважения к родителю, старшему по-
колению. исключалось, чтобы народ, так высо-
ко почитавший своих предков, так варварски 
расправлялся с живыми старейшинами, не имея 
на то веского основания. По одной из причин, 
такое жестокое отношение к ним было вызвано 
тяжелыми условиями кочевнического образа 
жизни, когда при непрерывных передвижениях 
и боевых столкновениях больные и немощные 
старики могли стать обузой, причиной пораже-
ния со всеми вытекающими негативными для 
общины последствиями, сыграть роковую роль 
в судьбе всего племени. Потому лишение не-
мощных старожилов жизни в те тревожные вре-
мена становилось объективной необходимо-
стью. 

соответственно, со временем наблюдается 
постепенное смягчение обычая, старание обой-
ти его стороной. в одном из сказаний, на пир-
шестве у Алагата нарты решили покончить с 
Урызмагом. во-первых, как старейшина рода он 
должен возглавить застолье, первым прикос-
нуться к пище и питью, что согласно имитатив-
ной магии означает то, что он первым покинет 
сей мир. По другому варианту сказания, нарты 
решили отравить урызмага выпивкой. однако в 
момент осуществления приговора в хадзар 
вторгается юный герой-мститель и спасает его. 
в еще одном нартовском сказании из-за козней 
против урызмага Батрадз расправляется с на-
ртами. 

в аланское время, когда происходит процесс 
перехода к оседлости, обычай смягчается, ста-
риков больше не убивают, но и до почитания 
старших дело еще не доходило. у ранних алан 
«считался счастливым тот, кто испускал дух в 
сражении, а стариков или умерших от случай-
ных болезней они преследуют жестокими на-
смешками как выродков и трусов» (аммиан 
марцеллин). 

немощный старик все еще не пользовался у 
алан почтением, какие бы заслуги у него ни 
были перед обществом. «По давним традициям 
алан, — пишет г. Рид, — не существует ника-
ких упоминаний об их великом вожде с тех пор, 
как он более не мог командовать на поле боя, 
никаких посмертных речей — просто безмолв-
ный уход в забвении». 

что касается осетин, то они, сформировав-
шись на кавказе уже как этнос, подвергли ко-
ренной перестройке образ жизни, поэтому по-
чтение и уважительное отношение к старшему 
стало для них одним из важнейших элементов 
их морального и нравственного кодекса. 

следует помнить, что это была эпоха, когда 
ценилась лишь физическая сила, когда челове-
ческая жизнь ни во что не ставилась. большин-
ство ученых (е. Мелетинский, Ж. дюмезиль) 
высказало мнение, что в мотиве старости лежит 
презрение и третирование старости и стариков: 
старость и немощь внушали опасение и трево
гу, потому провоцировали нартов на соответ-
ствующую реакцию. иного мнения придержи-
вается Ю. а. Дзиццойты. он считает, что 
негативное отношение к урызмагу кроется не 
столько в его возрасте, сколько в его социаль-
ном положении. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 497–498; сн. 1981. с. 80–84, 245–
248; Пнто. 1927. с. 8; м и л л е р. скифы. с. 199–204;  
т у а л л а г о в. меч. с. 179; д з и ц ц о й т ы Ю. а. старость 
нарта урузмага // воф. 1. с. 248–249; с а т ц а е в. нартский 
эпос. с. 37-38; р а х н о к. Ю. сюжет об убиении стариков в 
осетинском фольклоре: историческая подоплека и эпиче-
ские параллели // «нарты» и другие устные традиции. сбор-
ник в честь 60-летия Зураба джапуа. сухум, 2020; Ш о р - 
т а н о в а. т. адыгская мифология. нальчик, 1982. с. 28;  
р и д. артур. с. 237, 244. 

л. а. чибиров

УСЛАН-УАтИ — название местности в сказа-
нии «агурболат, сын нарта урызмага» («нарты 
уырызмæджы фырт агъуырболат»). Здесь в 
смертельное сражение вступают войска сына 
Урызмага Касболата и врага нартов Угур Аф
сати. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 661. 
и. б. 

УЩеЛЬе [КОМ] — глубокая горная долина с 
отвесными неприступными склонами. среди 
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географических терминов, наиболее часто упо-
минающихся в эпосе, наряду с: гора (хох), бы-
дыр (равнина), море (денджыз), перевал 
(æфцæг), следует упомянуть у., встречающееся 
также в словосочетаниях. в сказании «хамыц и 
сырдон» («хæмыц æмæ сырдон») на вопрос Ха
мыца, в какую сторону им направляться, кели 
отвечает: «давай сперва поедем в верхнее уще-
лье». на второе утро кели сам предложил хамы-
цу: «а теперь давай поедем в нижнее ущелье». 

аналогичных эпизодов с разными вариация-
ми топонима «ущелье» в сказаниях присутству-
ет множество. герои кадагов встречаются то в 
белом, то в черном, то в красном у., посещают 
гумское у., идут в походы как в верхнее, так и 
среднее и нижнее у., встречаются в черном у., 

состязаются в силе в горном у., свое у. есть у 
гумиров, Донбеттыров и т. д. в топонимии со-
временной осетии встречаются у., которые но-
сят имена нартовских героев, например, 
мæргъузи ком — у. Маргудза, тара ущелье 
и др. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 341–352, 571; нк. иаЭ. 5. с. 651; 
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 57, 122, 219, 233–234. 

л. ч. 

УыРБыН — букв. ‘каменистый низ’— эпиче-
ский топоним. в кадаге «урызмаг и хамыц у 
донбеттыров» («уырызмæг æмæ хæмыц 
донбеттыртæм») у. — дно моря. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 484. 
и. б. 
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ФАДИСОН [ФÆДИСОН]. см. Тревога. 

ФАЗАН [ХЪÆДДАГ КАРК] — птица, ранее 
довольно распространенная в предгорьях кав-
каза; была предметом охоты. в кадаге «смерть 
сослана» («сосланы мӕлӕт») Балсагово Колесо 
превращается в ф. (в некоторых случаях в се-
лезня), убившего Хамыца. Батрадз, требуя от-
мщения, превратился в орла и стал преследо-
вать ф. тот был вынужден спрятаться в доме 
Кулбадагус. но и это не спасло балсагово коле-
со. батрадз настиг его, разрубил на части и соо-
рудил из них памятник на могиле Сослана. 

у персов фазан был инкарнацией богини 
ардвисуры анахиты. 

Лит.: сн. 1978; р а к и. в. мифы древнего и раннесред-
невекового ирана. сПб., 1998. с. 448. 

б. х. 

ФАйНАГФАРС [ФÆйНÆГФАРС] — букв. 
‘тот, у кого бока (фарс) подобны доске 
(фæйнæг)’. По осетинским народным поверьям, 
ф. — человек со сросшимися ребрами, облада-
ющий необыкновенной физической силой. 
чаще с подобной физиологической особенно-
стью, когда ребра представляют собой сплош-
ную кость, подобно доске, рождаются мальчи-
ки. данное явление считалось семейной 
тайной. если такой мальчик взрослел, его ни-
кто не мог одолеть. осетины по настоящее вре-
мя называют с симпатией именитых борцов 
«фæйнæгфарс». ф. считали силача, известного 
циркового борца-профессионала бола кануко-

ва. редко кто из мальчиков с подобной анома-
лией строения ребер доживал до зрелого воз-
раста. умирали такие дети в случае, если об 
этой особенности узнавали посторонние 
люди. матери таких детей особо чутко бере-
гут их от дурного глаза. 

в кадаге «Песнь о нарте ацамазе» («нарти 
ацæмæзи зар»), который м. с. Туганов записал 
в 1900 г. в сел. дур-дур, так именуется Созуру
ко: «нарти фæйнæгфарс хуарз созурухъо» 
(«нартовский крепкобокий славный созуру-
ко»). По наблюдению в. и. Абаева, скифское 
личное имя Παρσπάνακοσ <Pars(u)pānak(a-), 
точно соответствующее осетинскому ф., с ча-
стой для скифского языка инверсией в сложных 
словах, засвидетельствовано в надписи из оль-
вии, вероятно, оно относилось к воину и под-
черкивало его богатырское телосложение и 
силу. дж. чёнг сближает осетинское фæйнæг 
‘доска’ в этом сложном слове с хорезмийским 
fnyk ‘щит’. 

Представления о ф. издавна бытовали у 
многих народов евразии, от литвы, карпат и 
Западного Полесья до китая, тувы и монголии. 
сваны называли такую особую категорию лю-
дей буатл, а грузины — битао. у битао ребра и 
вся грудная клетка слиты в один сплошной ко-
стяной щит, они одарены необыкновенной фи-
зической силой, рослым красивым станом и 
крепким здоровьем. буатл / битао непобедимы, 
после смерти их кости, погребенные в землю, 
не разрушаются. битао умирает, как только чу-
жой глаз увидит сияющий знак у него между 
лопатками. 

у балкарцев о большом силаче бытовала  
поговорка «артык иегисиболган», то есть «имею-
щий лишнее ребро». даргинцы в сел. алихан-
махи акушинского р-на дагестана рассказыва-
ли, что люди со сплошной костью вместо ребер 
обладали большой физической силой. их спо-
собности могли проявиться уже в раннем дет-
стве. никто из посторонних не должен был уз-
нать их тайну, так как потом такие дети, как и в 
осетинских поверьях, долго не жили. старожи-
лы утверждали, что это потомки нартов. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1. с. 324; кн. 2. с. 335; кн. 3.  
с. 94; ц г о е в. словарь. с. 492; а б а е в в. и. скифо-сар-
матские наречия // основы иранского языкознания. древне-
иранские языки. м., 1979. с. 298; ч ё н г дж. очерки исто-
рического развития осетинского вокализма. вл., 2008.  
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с. 257; б а р д а в е л и д з е в. в. древнейшие религиозные 
верования и обрядовое графическое искусство грузинских 
племен. тб., 2006. с. 98; к у п р и н а. избранные сочине-
ния. м., 1985. с. 196; г н а т ю к в. народні оповіданя про 
опришків // етноґрафічний збірник. видає етноґрафічна 
комісія наукового товариства імени Шевченка. львів, 1910. 
т. XXVІ. с. 133; с к о р о д у м о в а л. г., с о л о в ь е- 
в а а. а. кости в монгольских обрядах и поверьях: предвари-
тельные материалы // Mongolica-XIII. сПб., 2014. C. 52–53. 

к. Ю. рахно

ФАЛВАРА [ФÆЛВÆРА] — небожитель, ан-
тропоморфное существо, покровитель мелкого 
рогатого скота и пастухов. у него есть сын 
дзудзумар / дзудзуна. местом пребывания ф. 
считался Кариухох (хъæриу-хох) в куртатин-
ском ущелье рсо-а. 

ф. дружит с нартовскими героями, оказыва-
ет им помощь. на пиру, устроенном Сафа в 
честь Сослана, ф. получил право произнести 
тост вслед за Афсати и сообщил виновнику 
пиршества заветные слова, после которых скот 
нартов должен был остаться цел и невредим. на 
пир ф. прибыл с дарами — быками, а его сын, 
пришедший вместе с ним, подарил сослану 
коня. а. в. Дарчиев указывает на связи этого по-
кровителя с коневодством и в качестве примера 
приводит сказку «дар фалвара дигорцам», в ко-
торой ф. наделяет дигорцев овцами, козами и 
конями саулохской породы. 

о высоком статусе ф. говорится в сказании о 
сватовстве к дочери Сайнагаллара, где в числе 
почетных сватов — сафа, афсати, Уастырджи 
присутствует и ф. При этом он считается млад-
шим из них. 

ф. не ладит с покровителем волков Туты
ром, который причинил ему увечье, поранив ф. 
левый глаз. добродушный ф. проявил ангель-
ское терпение, простил коварному тутыру его 
«неловкость». Позже тутыр повелел своим по-
допечным (волкам) подкрадываться к скоту ф. 
со стороны поврежденного глаза, чтобы остать-
ся незамеченными. 

в сказаниях упоминается березовая ветка 
ф., владелец которой всегда в изобилии обеспе-
чен скотом. именно такую ветку, хранящуюся 
на центральной балке хлева ф., посоветовала 
Темиркану попросить в качестве подарка вещая 
женщина (Кулбадагус). она пояснила, что хлев, 
в котором будет находиться эта березовая ветка, 

всегда будет полон скота. темиркан послушался 
совета, выпросил у ф. березовую ветвь и оста-
вил ее в пустом хлеву отцовского дома. утром 
он обнаружил загон, полный белоснежных овец 
с длинными курдюками. ф. считается самым 
милостивым из святых. он кроток, тих и безо-
биден. когда осетины выражают похвалу в чей-
либо адрес за смирение и кротость, то говорят: 
«он подобен фалвара». 

фалвара. худ. а. хетагуров

фалвара. худ. и. лотиев
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но не всегда ф. был благосклонен к нартам. 
когда Бог решил наказать нартов, то проводни-
ком его гнева в числе других небожителей был и 
ф. он насылает с небес на скот нартов моровую 
язву (хъомрын). По предположению вс. ф. Мил
лера, теоним ф. происходит от имен христиан-
ских святых флора и лавра, почитавшихся у 
русских как покровители лошадей. аналогич-
ными чертами обладают и пастушьи божества у 
прочих иранских народов (сийах галеш у талы-
шей и гилянцев, намад-кал у луров, маме Ши-
ван и гаване Зарзан у езидов и т. д.). сийах  
галеш поощряет радивых пастухов и добросо-
вестных хозяев скота, одаривая их черной вере-
вочкой, приносящей удачу, способствующей 
приросту скота и увеличению удоя. вс. миллер 
обратил внимание на то, что ф. предпочитает 
животной жертве приношение дзыкка, каши из 
сыра и муки, напоминая этим ведийского бога 
скота и скотоводства Пушана, который даже зо-
вется кашеедом. если ф. после пиршества по-
страдал от тутыра, то, при аналогичных обстоя-
тельствах, разгневанный рудрана нес увечье 
Пушану, выбив ему челюсть, за то, что его не 
пригласили на жертвоприношение. 

Лит.: г у р и е в. словарь; нк. иаЭ. 1. с. 241; нк. иаЭ. 
5. с. 593; нк. иаЭ. 6. с. 270; оЭЭ. с. 528; м и л л е р. оЭ. 
II. с. 244, 278–279; а р а к е л о в а в. к вопросу о народных 

верованиях талышей // очерки по истории и культуре та-
лышского народа. ереван, 2007; д а р ч и е в а. в. Эволюция 
функций божеств осетинского пантеона фалвара и мыкал-
габыра // исторические, философские, политические и юри-
дические науки, культурология и искусствоведение. вопро-
сы теории и практики. тамбов, 2013. № 12 (38): в 3-х ч.  
ч. II. C. 38–45. 

р. П. кулумбегов

ФАЛВАРА ГРеМяЩАя ПЛетЬ [ФÆЛВÆ-
РАйы НÆРГÆ еХС] — мифическое оружие. 
согласно сказанию «сын нарта урызмага агур-
болат» («нарты уырызмæджы фырт агъуырбо-
лат»), Урызмаг дружил с бездетным маликом, 
который усыновил новорожденного сына урыз-
мага, назвав его Агурболатом. По сюжету када
га, другой сын урызмага Касболат, военный 
предводитель, вступил в бой с грозным против-
ником Угур Афсати. на помощь брату отклик-
нулся агурболат, которого малик и небожители 
(Уастырджи, Уацилла) снабдили конем и до
спехами, а Фалвара преподнес ему неизвестное 
оружие — ф. г. п. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 661. 
л. ч. 

ФАМИЛЬНые ПРеДАНИя ОСетИН И 
НАРтОВСКИй ЭПОС. в фамильных преда-
ниях и легендах осетин есть много общего с  
нартовскими сказаниями. в них сохраняется 
культ волка. одно из преданий повествует о том, 
что Бегизовы, первые жители сел. едыс, в про-
шлом были большой фамилией, члены которой 
жили во всех уголках осетии. но после того как 

фалвара (фрагмент). скульп. н. ходов

фалвара. худ. а. есенов
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они содрали шкуру с живого волка, фамилию 
постигло проклятье. один за другим они стали 
вымирать, и сегодня бегизовы — немногочис-
ленная фамилия. возможно, почитала волка фа-
милия бираговых в наро-мамисонском ущелье. 

длительное время у осетин сохранялся и 
древний культ змеи, восходящий к киммерий-
ско-скифским временам. как-то жители горного 
сел. камцхо ушли на сенокос и взяли с собой 
младенца в люльке. вечером, возвращаясь в 
село, женщины попросили мужчин прихватить 
с собой люльку с ребенком. однако мужчины 
пришли без младенца. на вопрос изумленных 
женщин косари ответили, что были уверены, 
что они сами забрали ребенка. люди в панике 
побежали на поле. там перед сельчанами пред-
стала ужасная картина: змея обвила люльку и 
засунула кончик хвоста в рот ребенку. испугав-
шись шума, она скрылась в густой траве. После 
этого случая малышу дали имя доба (от слова 
домбай ‘могучий’). у доба был брат-близнец 
рамон. возмужавшие рамон и доба стали ос-
нователями двух фамилий — рамоновых и 
добаевых. еще вс. ф. Миллер записал рассказ 
представителя рода туккаевых из сел. христи-
анов ское в северной осетии, для которых змеи 
были неприкосновенны, и они ежегодно устраи-
вали кувд в их честь. Почитали змею также ко-
раевы, царитовы и каировы. известно, что хра-
нительницей рода каировых в донифарсе и 
покровительницей его достатка была змея. од-
нажды она обиделась и бежала из кладовой. 
Преследуя ее, каировы построили святилище 
на месте расщелины, куда заползла змея, и еже-
годно здесь устраивали пиршество. Жизнь их 
шла нормально, пока змея вновь не обиделась 
на них. на сей раз она унесла и их изобилие, и 
род каировых вымер, за исключением выселив-
шихся на равнину. 

у осетин присутствовал и культ оленя. По-
добно Сослану, который, преследуя оленя, по-
пал в гумское ущелье, родоначальник знатной 
фамилии Хамицаевых, Хамыц, следуя за оле-
нем, открыл для поселения земли устур-диго-
рии. так же попадает в дигорию гагу, основав-
ший донифарс. По другому варианту 
фамильных преданий, пращур, придя на новое 
место, убивает оленя и только после этого реша-
ет остаться жить в этой местности. такие леген-
ды рассказывались об основании сел. цимити и 

донисар. Первое из них было основано млад-
шим сыном османа, жившим в селе дагоме (ко-
лено кусагоновых, алагирское общество). од-
нажды осман отправился с младшим сыном на 
охоту в куртатинское ущелье. там, где родник у 
цимити, возле большого камня, младший сын 
убил оленя, а по возвращении домой заявил о 
своем желании поселиться в местности, став-
шей впоследствии обществом цимити. в преда-
нии о возникновении донисара говорится, что 
младший сын цахила в качестве доли получил 
для поселения место у реки урсдон, которое вы-
брал себе сам. как-то он пошел охотиться, до-
брался до горы Кариу (хъариу-хох) и убил там 
оленя. олень свалился в пропасть вниз по отко-
су. спустившись за ним, сын цахила услышал 
шум воды и увидел вытекающую из расщелины 
белой скалы реку. из кожи убитого оленя он 
сделал себе шалаш и затем построил здесь село, 
назвав его «доны cap» (устье реки). Предок фа-
милии дзгоевых дзгой, или дзо, согласно пре-
данию, был очень хорошим охотником. однаж-
ды во время охоты Бог пустил его по следу туда, 
где сейчас находится даллаг саниба. тогда это 
был край без жителей, с богатой и девственной 
природой. там, где сейчас селение, дзгой убил 
своего оленя. он осмотрелся и решил, что это 
очень уютное место для поселения. со всех сто-
рон местность была окружена лесом. там же, 
где дзгой убил оленя, он зажарил на вертеле 
мясо и помолился богу о том, чтобы смог пере-
селиться туда. спустя некоторое время его же-
лания исполнились, он отделился от братьев и 
поселился в санибе, возведя там внушитель-
ную башню. 

в фамильных преданиях прослеживается и 
образ огромного орла, который в нартовских 
сказаниях уносит Урызмага. так, легенда рас-
сказывает, что известный древний осетинский 
род царазоновых, живя в сел. нузал, не находил 
себе покоя от какого-то могучего существа в об-
разе черной кошки, которое нападало на них и 
истреблял их род. когда царазоновы покинули 
свое село и обосновались на новом месте, в  
сел. бурон, черная кошка стала преследовать их 
и здесь. царазоновы пришли в отчаяние и при-
звали на помощь своего покровителя Уастыр
джи, или, по другой версии, Мыкалгабырта, 
который и направил для уничтожения их врага 
огромного черного орла. «вдруг откуда-то при-
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летел орел, упал камнем на кошку, вонзил в нее 
когти...». орел унес кошку и этим избавил род 
царазоновых от бед. с тех пор царазоновы еже-
годно отмечали этот день общим празднеством 
в честь своего покровителя — орла. 

согласно эпическим мотивам, имя урызмага 
связано с культом кабана. вместе с тем, кабан 
присутствовал, например, в фамильном преда-
нии хубуловых, к ребенку которых пришла сви-
нья и ткнулась пятачком в губы. 

нартовская охота на лису отразилась в одной 
из фамильных легенд Гобеевых — их грузин-
ской ветви гобедзашвили. из дигории в горную 
рачу, спасаясь от кровной мести, бежали три 
брата — гобеджа, иа и хамиджа. они обрати-
лись за покровительством к князю церетели, 
выходцу из осетии. По дороге братья убили 
лису и подарили ее церетели. там, где была 
убита лиса, с позволения князя поселился иа и 
основал современное село самдзели. 

Волшебная палка, которой владел враг на-
ртов, племянник бога елинуати Елой, соответ-
ствует фетишу семьи атаевых из галиата — по-
лену, которому до вмешательства местного 
священника ежегодно приносили в жертву бара-
на, пиво и араку. 

с нартовской темой меча, сделанного из ме
теорита, перекликались другие фамильные 
предания. согласно одному из них, принадле-
жащему древнему дигорскому роду акоевых, 
записанному в конце XIX в., их родоначальник 
ако обладал священной шашкой, сделанной из 
метеоритного железа. как-то раз во время грозы 
с неба упал камень и убил его единственную ко-
рову. Пастух принес ако этот камень, а тот по-
казал его прозорливому мудрецу. тот сказал, что 
это ядро громовержца Уацилла, и из него надо 
сделать какое-то орудие. сперва ако заказал 
серп, потом — косу, но с ними было не совла-
дать. наконец, он заказал из нее шашку, которая 
не желала входить в ножны, не обагрившись 
кровью. в честь этой реликвии устраивались 
ежегодные празднества. Шашка передавалась 
из поколения в поколение как родовой талис-
ман, а хранил ее в глубокой тайне старший из 
рода, не показывая никому. три таких меча, до-
рого ценившихся, были у семьи дзапаровых; 
один из них принадлежал их родоначальнику 
джери. Шашка родоначальника дзати, одного 
из сыновей легендарного агуза, полученная 

при разделе имущества отца, была гордостью 
юго-осетинской фамилии дзаттиатё. согласно 
легенде, шашку, которая долгое время сберега-
лась в их фамильном святилище — сызгъæрин 
дзуар, кузнец выковал из камня, упавшего с 
неба. Пастух, взяв его, бросил в корову и про-
бил ее насквозь. лицезреть эту шашку имели 
право только старшие, и то один раз в году по-
сле приношения ей жертвы. мотив убийства не-
бесным камнем коровы, изготовления чудесно-
го клинка из небесного металла и его испытания, 
а затем утраты и находки, наличествует также в 
преданиях и песнях о дзадже цаликати, участ-
нике делегации осетин-куртатинцев, направив-
шихся «к русскому царю», вероятно, в 1774 
году, и погибшей на обратном пути. все эти пре-
дания аналогичны нартовским сказаниям о ме-
чах Ахсара и Ахсартага, Бзара, урызмага,  
сослана. 

одним из древнейших является и культ кот
ла. он фигурировал в рассказах о подвигах 
участника первого осетинского посольства в 
Петербург (1749–1752) Эба кесаева. домой он 
вернулся с многочисленными ценностями, 
включая кованый сундук, наполненный медны-
ми монетами. из них местные мастера выкова-
ли огромный котел для приготовления пива, в 
народе названный Эбайы аг (котел Эба). еще в 
20-х гг. XX в. жители Закинского ущелья пользо-
вались котлом для варки пива к большим семей-
ным и общественным торжествам. согласно фа-
мильной легенде гобеевых, из грузии в давние 
времена пришли в дигорию два человека — гобе 
и хамыц. в то время ущелье еще было необита-
емо. во время охоты они наткнулись на пустую-
щий дом. Зайдя в помещение, они обнаружили 
посередине место костра, над которым висел на 
цепи котел. осмотрев окрестность, мужчины 
решили остаться там. когда обзавелись семья-
ми и каждый построил для себя новый дом, то 
решили поделить имущество. договорились, 
что цепь и кочерга останутся гобе, а котел — 
хамицу. судьба котла неизвестна, а цепь гобе в 
последующем превратилась в святыню, и гобе-
евы стали исполнять обрядовое моление, посвя-
щенное ей. 

уже в. и. Абаев, исследуя трифункциональ-
ную теорию Ж. Дюмезиля и ее отражение в осе-
тинском фольклоре, обратил внимание на запи-
санное в Южной осетии предание, согласно 
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которому родоначальниками осетинского наро-
да были три брата: сидамон, кусаг и агуз. Про-
жив долгую жизнь, они задумали делить иму-
щество. дележу подлежали три вещи: золотой 
меч, золотая ткань и золотой шар-держава. При 
разделе ткань досталась сидамону, меч — агу-
зу, шар — кусагу. и насколько длинна была 
ткань, настолько распространился род сидамо-
на. агузу достался меч, и военная доблесть 
осталась в его роду. Шар достался кусагу, и сла-
ва стала достоянием его рода. трехфункцио-
нальная символика сокровищ достаточно про-
зрачна. качества, приписываемые коленам, 
зафиксированы также в поговорке-пожелании: 
«многочисленность сидамоновых, воинствен-
ность агузовых, слава кусагоновых». «При уго-
щениях, — писал в. б. Пфаф, — часто слышит-
ся следующая поговорка: “Желаю тебе 
множества — как сидамон, почета — как куса-
гон, силы — как агуз”». в молитве заквашива-
ющих пиво можно найти: «славу сидамоно-
вых, воинственность агузовых, изобилие 
кусагоновых». сидамон и кусагон здесь поме-
нялись местами. 

ф. п. о. показывают органичную связь на-
ртовского эпоса с фольклором и религиозными 
традициями осетин. 
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к. Ю. рахно

ФАНДыР [ФÆНДыР] — общее название му-
зыкальных струнных инструментов у осетин. 
музыкальные орудия в эпосе не только выпол-
няют чисто практическую функцию, но и, несо-
мненно, имеют ритуальное значение. во многих 
сказаниях среди разнообразных действий, на-
правленных на связь с различными сферами ми-
роздания, музыкальные инструменты и звуки, 
извлекаемые из них, играли не последнюю 
роль. 

термин ф. достаточно часто упоминается в 
нартовском эпосе осетин в различных контек-
стуальных значениях как обозначение понятий 
«мелодия», «музыка»: «Посмотрел я на их пля-
ски: хлопают, танцуют, а музыку губами игра-
ют» («сæ кафтмæ сын ракастæн: æмдзæгъд 
кæнынц, кафынц, фæндырæй та сæ былтæй 
цæгъдынц»). 

ф. представлен в эпосе в нескольких вариан-
тах:

— как обозначение музыкального инстру-
мента: «мы решили, что ацамазу предназначе-
на свирель»; «ацамаз попал на свадьбу к пле-
мяннику бога, но свадьба ему показалась 
«неживой»; «во время плясок человеку танце-
вать хочется, а для танца музыкальный инстру-
мент нужен» («ацæмæзæн саккаг кодтам уа-
дындз»; «ацæмæз хуыцауы хæрæфырты 
чындзæхсæвмæ бахаудта, фæлæ йæм 
чындзæхсæв хæдмæл (æнкъард) фæкасти»; 
«лæппуйы зæрдæ хъазты кафын фæагуры, каф-
ты та фæндыр фæхъæуы»);

— как обозначение струнного смычкового 
инструмента: «сырдон затянул на своем струн-
ном фандыре струны, словно талию молодой 
девицы, и продолжил своим нартовским голо-
сом повествование о том, как погибли нарты» 
(«сырдон дæр та дын йæ хъисын фæндыры 
тæнтæ лыстæг æрбалвæста чындздзон чызджы 
астæуау æмæ та дын йæ кадæг нывæндыныл дард-
дæр абадти, цæгъды, зары йæ нæртон хъæлæсæй 
нарты сæфты кадæг»);
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— как обозначение разновидностей струн-
ного смычкового инструмента: «моя дочь очень 
красива, и вы ее облачите в дорогую шелковую 
ткань, затем дайте ей струнные фандыры: фан-
дыр ножной и фандыр ручной, и заберите ее с 
собой на гору ахох» («мæнæн мæ чызг у тынг 
рæсугъд, æмæ йæ хуссары хъуымацæй хорз 
ысфæлындут, ыстæй йæм раттут хъисфæндыртæ: 
къахкъухты фæндыр æмæ къух-фæндыр, æмæ 
йæ уемæ акæнут ахохаг хохмæ»);

— как обозначение струнного щипкового 
инструмента: «лучшие из нартов во главе с со-
зырыко вышли и застали в гостиной саууая, 
играющего на двенадцатиструнном фандыре 
причитание» («нарты æвзаргæ адæм, созы-
рыхъо сæ разæй, афтæмæй рацыдысты æмæ 
æрæййæфтой сæууайы уазæгдоны дыууадæ-
стæнон фæндырæй хъарæджы цагъд кæнгæйæ»);

— в качестве метафоры для усиления выра-
зительности и образности: «ее голос уже не 
был похож на первоначальный, когда-то ее речь 
лилась как звук фандыра, а теперь звучала как 
хрип» («йæ хъæр дæр йæ фыццаг хъæры хуызæн 
нæ уыди, кæддæр йæ ныхас фæндырдзæгъдæгау 
уыди, ныр та хуырхуыргæнæгау хъуысти»). 
«если об этом узнают жители нижней части на-
ртовского поселения, тотчас сыграют нас на 
фандырах (т. е. ‘ославят нас’. — дз. дз. ), по-
зорные песни о нас сложат, наш позор разнесет-
ся по всюду» («ацы хабар нæ куыддæр дæллаг 
нарты фехъусой, афтæ нæ фæндырты фæцæгъд-
дзысты, зарджытæ ныл ыскæндзысты, нæ худи-
наг айхъуысдзæн»). «славный батрадз выехал с 
края света. Подъехал к своим родным местам, 
прислушивается к нартам и чинтам. не слышно 
ни их фандыров, ни выстрелов их ружей. Поду-
мал он про себя: “ох, с моими родственниками 
беда какая-то приключилась”» («кадджын бат-
радз рараст и арвы кæронæй. Æрыввахс ис йæ 
бæстæм æмæ нартмæ, чынтмæ хъусы. нал сæ 
цæуы фæндыры цагъд, нал сæ хъуысы топпы 
хъæр. йæхинымæры дзуры: “оххай, ме ’рва-
дæлтыл цыдæр тых æрцыди!”»;

— в качестве сравнения: «там ржание коней 
и звон кинжалов, словно игра на фандыре, слы-
шались далеко» («уым бæхты мыр-мыр, уæд 
карды зæлланг фæндыры цагъдау дардмæ хъуы-
стысты»); «на таком пиру сердце больше раду-
ется от звуков фандыра, так пусть его имя зву-
чит словно музыка, и так же как музыкальный 

инструмент приносит людям радость и отраду, 
пусть так же и твой сын приносит людям сча-
стье и радость. Пусть ищут его как благо, и 
пусть люди радуются ему как солнцу» («ай-
хуызæн куывдты мидæг зæрдæ фæндырæй 
хъæлдзæгдæр кæны, æмæ фæндыры зæлтау 
зæлæд йæ ном, фæндыр адæмæн куыд æхсыз-
гондзинад æмæ циндзинад дæтты, ахæм 
æхсызгон æмæ цинад дæттæд адæмæн дæ фырт 
дæр. хорзæн æй агурæнт, хуры фендау уæд йæ 
фенд»). 

наиболее интересным является упоминание 
понятия ф. в кадаге о Темиркане: «не пережи-
вай, нартовский муж! влезь на мой фандыр — 
там есть высохшая конская шкура, возьми ее в 
руки, три раза встряхни, поверни свою голову 
на восток и взмолись: “всевышний! создатель 
мой! оживи мне хозяина этой шкуры!” если 
бог нартов на твоей стороне, то он оживит его и 
конь этот станет в семь раз лучше того, что был» 
(«мæт ма кæн, нæртон лæг! уæлæ мæ фæндыр-
мæ схиз, — уым ис хус бæхдзарм. дæ къухтæм 
æй райс æмæ йæ æртæ хатты ацæгъдцагъды 
акæн, стæй дæ цæсгом хурыскæсæнырдæм, 
афтæмæй бакув: “хуыцæутты хуыцау! ме 
сфæлдисæг хуыцау! ацы цармы хицауы мын, 
цы уыдис, уый фестын кæн!” кæд ма дæ нæртон 
хуыцау де ’рдыгæй ис, уæд дын æй, цы уыдис, 
авд ахæмы хуыздæрæй фестын кæндзæн». 

По мнению к. Кочиева, интерпретация дан-
ного сюжета возможна в двух вариантах: «мож-
но думать, что шкура находится где-то рядом с 
фандыром»; «сухая конская шкура является ча-
стью фандыра, поскольку волшебный афсург 
связан и со шкурой, и с фандыром». к. кочиев 
указывает на то, что в известных экземплярах 
осетинских музыкальных инструментов дета-
лей из конской шкуры нет, однако музыкаль-
ные инструменты с кожаной декой до сих пор 
бытуют у некоторых индоевропейских племен, 
также подобные инструменты были найдены в 
ходе археологических экспедиций. музыкове-
ды считают данную точку зрения весьма спор-
ной, так как в осетинской инструментальной 
практике не встречаются музыкальные орудия, 
в изготовлении которых использовалась бы кон-
ская шкура. 

во всех остальных упоминаниях, встречаю-
щихся в эпосе, основной функцией лексемы ф. 
является обозначение струнных музыкальных 
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инструментов. среди них выделяются: двенад
цатиструнный фандыр, скрипка, къахкъухты 
фæндыр и къух-фæндыр. особый интерес пред-
ставляет упоминание в эпосе последних, не 
встречающихся в осетинской традиции инстру-
ментов. По мнению музыковедов, къахкъухты 
фæндыр и къух-фæндыр являются названиями 
протоинструментов, которые в прошлом, веро-
ятно, являлись видовыми инструментами одно-
го типа, но выполняли разные функции. так, 
къахкъухты фæндыр мог использоваться в каче-
стве сопровождения плясок (от къахкъухтæ — 
пальцы ног, къах-къухтыл кафт — пляска на 
фалангах пальцев ног) а къух-фæндыр, напро-
тив, мог быть ритуальным инструментом, ис-
пользовавшимся во время молений. см. Двенад
цатиструнный фандыр. 

Лит.: нс. 1949. с. 226; нк. иаЭ. 6. с. 296, 315–320; 
нк. иаЭ. 7. с. 523–537; а л б о р о в. музыкальная. с. 95–
174 и др. ; к о ч и е в к. к. сырдонова арфа // Studia iranica 
et alanica: Festschrift for Prof. Vasilij Ivanovič Abaev on the 
Occasion of His 95th Birthday. Roma, 1998. Vol. LXXXII.  
P. 221–241; т у а л л а г о в. меч; д з л и е в а дз. м.  лексема 
фæндыр в нартовском эпосе осетин // нартоведение в  
ххI веке: 2017. вып. 4. с. 108—111. 

дз. м. дзлиева

ФАНтАСтИЧеСКОе В ЭПОСе. нартовский 
эпос широко обращается к фантастике как к 
изобразительному средству. особенностью осе-
тинской «нартиады» является то, что изобра-
женные в нем события и персонажи во многих 
случаях фантастичны. 

нарты сражаются с одноглазыми великана
ми, с семиголовым чудищем Кандзаргасом, с 
бесами-кадзита, с небожителями; они прони-
кают в подводное царство Донбеттыров, в 
Страну мертвых — к владыке мертвых Барас
тыру, на небеса — к покровителю домашнего 
очага Сафа и к небесному кузнецу Курдалагону 
(Дынник). 

сверхъестественными свойствами обладают 
и сами нарты — не только необычайной силой, 
которую, как считает в. а. дынник, надо рас-
сматривать как «типичную народно-поэтиче-
скую гиперболу и способности колдовского ха-
рактера: так, Шатáна ...своими заклинаниями 
поднимает снежную бурю, видит в зеркале кар-
тину мира». Сырдон же предстает как оборо-
тень, превращаясь то в кучу золота, то в шапку 

или в старика, либо старуху. несомненно, что 
основой многих фантастических персонажей 
мог здесь в свое время послужить и историче-
ский материал, как это наблюдается в эпосе 
других народов — в частности, в русских были-
нах, где Змей горыныч — собирательный образ 
врага, с которым борется народ. 

овеяно фантастикой рождение и самих геро-
ев: Сослана из камня, Батрадза из опухоли на 
спине отца. 

небожитель курдалагон передвигается с 
неба на землю, «оседлав гребень огненной 
бури». Здесь же таинственный камень забвения 
горя, на который если ляжешь, то забудешь о 
своих бедах. 

наполнено фантастикой и сказание «как 
сослан женился на косер» («сослан косеры 
куыд ракуырдта»). Здесь нарт сослан испыты-
вает симпатию к красавице по имени Косер, 
живущей в летающей башне. когда сослану 
удается хитростью спустить башню на землю, 
и он врывается к косер, девушка предупрежда-
ет его: «не сможешь ты управлять моей баш-
ней». что и подтвердилось, едва не приведя к 
гибели героя. 

много чудесных мотивов связано и с краса-
вицей Аколой, живущей в железной башне, и 
каждый день распускающей крылья и соверша-
ющей три круга в небе. 

сюжеты и персонажи нартовских сказаний 
в большинстве случаев не осложняются кон-
кретно-историческими толкованиями. несмо-
тря на то, что в сказаниях о нартах фантастиче-
ское занимает значительное место, основной 
смысл сюжетов эпоса не в фантастических по-
строениях. 

мир эпоса, в котором обитают нарты, фанта-
стичен. однако, «как ни фан тастичен мир, с ко-
торым общаются нарты, мир враждебный или 
дружественный им, какими чудесными свой-
ствами или колдовскими способностями ни об-
ладают они сами, нарты — люди, а не фантасти-
ческие существа; жизнь нартов, с ее заботами, 
чувствами, интересами — это человеческая 
жизнь, только переведенная в некий идеальный 
план, насыщенная высоким нравственным па-
фосом» (дынник). мнение ученого можно 
оспорить, поскольку нарты и связанные с ними 
мотивы соответствуют асам и ванам германско-
го эпоса, племенам богини дану ирландского 
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эпоса, которые являлись богами и выступали 
объектом поклонения. 

е. м. Мелетинский считал, что по своему 
жанру нартовский эпос является в целом ти-
пичным героическим эпосом, сохранившим 
весьма архаические черты мифологической 
фантастики. древнейшие части нартовского 
эпоса (особенно сказания о сослане-Созырыко 
и сырдоне) типологически близки с мифологи-
ческим песням Эдды, к рунам «калевалы», к 
вавилонскому эпосу о гильгамеше, даже к по-
линезийским сказаниям о «культурном герое» 
мауи и его братьях. более поздние пласты нар-
товского эпоса роднят его жанровые особенно-
сти с ирландским эпосом. несмотря на совпаде-
ние отдельных мотивов нартовских сказаний с 
русскими былинами, с сербскими и болгарски-
ми юнацкими песнями, структура «нартиады» 
резко отличается своей архаичностью от эпоса 
славянского (русского, болгарского, сербского), 
которому присущ ярко выраженный историче-
ский характер, связанный с государственно-
стью. 

Лит.: д ы н н и к. сюжетика. с. 357–358; м е л е т и н- 
с к и й. место. с. 41. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ФАРДЗИНОВ артем [ФАРДЗИНты ар- 
тъем] — сказитель, уроженец г. алагир рсо-а. 
от него в 1941 г. максимом цагараевым, мои-
сеем гапповым и каурбеком Бесоловым записа-
ны кадаги «Поход нартовских гордецов» («на-
рты хъалты балц»), «сырдон и нарты» («сырдон 
æмæ нарт») и «как сырдон обманул своего 
дядю» («сырдон йæ мады фсымæры куыд 
фæсайдта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 5, 
41–51. 

и. б. 

ФАРДыГДОН [ФÆРДыГДОН] — букв. ‘ме-
стонахождение бус’, название реки из кадага 
«бора у далимонов» («борæ дæлимонтæм»). на 
берегу ф. произошло большое сражение между 
войсками разбойника Хандыкдзу и Барталага. 
месторасположение и этимология названия 
реки неизвестны. название ф. носит пашня в 
окрестностях сел. барзикау. старожилы ут-
верждали, что в том месте обычно собирали ра-

ковины улиток для ожерелий, откуда якобы и 
происходит название местности. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 460; ц а г а е в а а. дз. топонимия 
северной осетии. вл., 2010. с. 16, 225. 

к. р. 

ФАРДыГДУР РУДЗыНГ — букв. ‘окно из 
драгоценной бусины’. Урызмаг, прощаясь с 
нар тами, велел им попросить Курдалагона изго-
товить ему чугунный сундук, в котором были бы 
предусмотрены места для яств (у изголовья), 
для оружия (у ног) и окошечко на правом боку 
(фæрдыгдур), чтобы он мог справлять есте-
ственную нужду. ф. р., вероятно, какое-то 
сверхпрочное и красивое стекло (хрусталь), 
крепкое как камень (дур). 

Лит.: нартæ. 1975. с. 309; нк. иаЭ. 6. с. 398–399. 
х. ц. 

ФАРИНК [ФÆРИНК, ФÆРИНК-КАРД] — 
название высококачественной оружейной стали 
и сабли, изготовленной из подобной стали. Это 
оружие предназначено для нанесения как рубя-
ще-режущего, так и колющего удара. в одном 
из текстов упоминается белый ф. и черный ф. 
Предположительно ф. следует сопоставлять с 
франкским мечом или саблей. 

на пиру, устроенном Сафа в честь его вос-
питанника Сослана, самым знатным гостем был 
Уастырджи, который получил право произне-
сти первый тост. Небожитель подарил сослану 
свой знаменитый ф., который в свое время по-
дарил ему Курдалагон. сослан с достоинством 
носил ф. он обладал чудесным свойством: что 
бы он ни рубил, он не притуплялся, а становил-
ся еще острее. По а. а. сланову, ф. — сохра-
нившаяся в эпосе память о классической форме 
западноевропейского меча, бытовавшей у алан 
в V–VII вв. см. Вооружение нартов. 

Лит.: сн. 1982. с. 88; нк. иаЭ. 1. с. 232; нк. иаЭ. 3. 
с. 146, 291, 329, 396, 435; нк. иаЭ. 5. с. 450; нк. иаЭ. 6. 
с. 61, 244; а с т в а ц а т у р я н Э. г. оружие народов кавка-
за. м.-нальчик, 1995. с. 53;  с л а н о в  а. а. военное дело 
алан I–хV вв.: монография. вл., 2007. с. 48; б а г а е в. во-
енное дело. с. 73–74. 

а. б. 

ФАРН. согласно исследованиям в. и. Абаева, 
ф. — «общеиранское полурелигиозное понятие, 
точное значение которого трудно определить; 
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будучи дериватом «неба-солнца», оно обознача-
ло все то благое, источником чего древние мыс-
лили небо-солнце: небесная благодать, благопо-
лучие, преуспевание, благопристройность, мир, 
тишина». 

Это понятие с древних времен было прису-
ще ираноязычным народам, и всегда включало в 
себя идею солнечности, светоносности и огне-
носности, что подтверждает и этимология само-
го слова: ф. восходит к иран. *hvarnah-,  
др.-перс. *farnah- (отhvar — «солнце», «солнеч-
ное сияющее начало», «божественный огонь», 

«солнечная благодать», «изображение его жи-
вотворящей силы»). 

с осетинского farn переводится как «оби-
лие», «счастье», «мир». культ ф. проявляется в 
почитании Солнца, получившем отражение в 
нартовских сказаниях. 

в лексике осетинского языка много слов, со-
провождающих это магическое слово. несколь-

ко примеров: фарныг лæг (букв. «наделенный 
фарном» мужчина, т. е. фæрныг / фарнуг — на-
деленный ф., преуспевающий, богатый, ще-
дрый мужчина. «если бы я фарном народа соз-
дал себе славу и почет» («адæмы фарнæй куы 
скæнин мæхицæн кад æмæ сæр!» — к. л. Хета
гуров). Переступая порог дома, осетин, как пра-
вило, приветствует домочадцев словами: «да 
прибудет фарн в вашем доме» («фарн уæ 
хæдзары»). когда невестку вводят в дом жени-
ха, шафер восклицает: «фарн идет, фарн!» 
(«фарн фæцæуы, фарн»!). 

добрый дух ф. может покинуть жилище, что 
чревато несчастьем для семьи. но существовала 
поговорка, что отцовский ф. не уходит в Стра
ну мертвых. слово это широко представлено в 
иранских собственных именах (в частности 
скифо-сарматских). в осетинском существует 
фамильное имя фæрниатæ (фарниевы). 

термин ф. широко представлен в нартов-
ских сказаниях осетин. в эпосе целый ряд имен, 
содержащих слово ф.: Бурафарныг (предводи-
тель Бората), уацыфарн, Фарнаг, фарийна, 
фарнаваз. так имя нарта бурафарныга, дослов-
но переводимое с осетинского как «бура благо-
получный (изобильный, удачливый, богатый)», 
«говорящее»: у него благополучная, состоятель-
ная семья, семь сыновей. 

содержится данное понятие и в названии 
планеты Венеры — бонварнон (букв. «вестница 
дневного фарна»). семантическая связь с солн-
цем ясно выступает в охотничьем языке, где 
фæрнæ (диг.) значит «солнце». 

согласно сказанию «урызмаг и Шатáна» 
(«урызмӕг ӕмӕ сатана»), сев на коня Сырдона 
в мужском одеянии и проезжая мимо нартов-
ского Ныхаса, Шатáна обращается к почтен-
ным нартам: «фарн в вашем ныхасе, нарты». 

аналогичный пассаж и в сказании «хсар и 
ахсартаг» («хсар ӕмӕ Ӕхсӕртӕг»). к заседав-
шим на ныхасе нартам обращаются неизвест-
ные путники: «добрый вечер! фарн в вашем 
ныхасе. где здесь проживает нарт бора?». 

в «нартиаде» ф. имеет и своего небесного 
покровителя. в кадаге «как елуаты елой убил 
нарта бызарыко («елуаты елой нарты быза-
рыхъойы куыд амардта»), однажды герой эпоса 
Елой, будучи в походе, увидел три молодых де-
ревца и решил срезать одно из них для палки. 
когда он поднес к нему нож, откуда-то громкий 

1. Золотая застежка колчана. келермесский курган № 3. 
середина VII в. до н. э. 2. Золотая накладка. гайманова 
могила. 3. ручка чаши из скифского кургана. гайманова 

могила. 4. бронзовое навершие посоха. тлийский 
могильник. 5–7. бронзовые привески кобанской культуры 

1

2
3

4

5 6

7



285

ФАРНАГ

голос остановил его, прокричав, чтобы тот не 
резал деревце. когда взялся за второе, тот же го-
лос его вновь остановил. голос из леса больше 
не последовал, когда он срезал третье деревцо, 
которое оказалось чудодейственным: оно награ-
дило елоя невероятной силой. 

в мифах и преданиях ираноязычных народов 
ф. часто связывается с образами животных и 
птиц: сокола варагна, барана (1, 2, 3), а также га-
зели, либо оленя. в осетинской культурной тра-
диции общеиранское «фарн» представляется 
чаще всего в образе барана (4, 5, 6, 7), олицетво-
ряющего благодать, удачу, фигурирующего как 
показатель богатства, а также как лучшее жерт-
венное животное, что нашло отражение в осе-
тинском нартовском эпосе. в осетинском языке 
слово «баран» и «счастье» («фæры» и «фыры») 
синонимичны. 

ф. стал неотъемлемой частью культурной 
традиции осетин. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 62–62; нк. иаЭ. 5. с. 575; нк. 
иаЭ. 7. с. 92–95, 526 сл. ; а б а е в. иЭсоя. I. с. 421–422; 
х а ч и р т и а. к. аланика. культура и цивилизация. 3. вл., 
2009. с. 253–255; л и т в и н с к и й б. с. кангюйско-сармат-
ский фарн (к историко-культурным связям племен южной 
россии и средней азии). душанбе, 1968; игры маленького 
батрадза; смерть хамыца; как батрадз отомстил за смерть 
отца // сн. 2000. с. 85; ч и б и р о в. дПдко. с. 120;  
т о п о р о в в. н. фарн // мс. 1991. с. 569; м о - 
ш и н с к и й а. П. новая интерпретация кобанских птице-
видных блях // методика исследования и интерпретации 
археологических материалов северного кавказа. ордж., 
1988. с. 36; к у с а е в а З. к. семантические связи нартовско-
го эпоса и афористических жанров осетинского фолькло-
ра // исоигси. вып. 20 (59). 2016. с. 127–142. 

л. а. чибиров
г. н. вольная

ФАРНА АНГеЛ [ФАРНы ЗÆД] — ангел 
(зёд), дарящий людям фарн — счастье и благо-
получие. ф. а. направляет человека по правед-
ному пути. упоминается в кадаге «как елой 
елуати убил нарта бызарыко» («елуаты елой 
нарты бызарыхъойы куыд амардта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 574, 720. 
 л. ч. 

ФАРНАГ / ФАРНыГ [ФАРНÆГ / ФАР- 
НыГ] — персонаж осетинского нартовского 
эпоса; в ряде сказаний ф. — сын Уархага наря-

ду с Уаном и близнецами Ахсаром и Ахсарта
гом; старший сын Бурафарныга. имя ф. проис-
ходит от осет. фарн и означает «благодатный», 
«изобильный», «благословенный». образ ф. 
вполне соответствует этой сакральной и патети-
ческой семантике. 

уже в молодости ф. проявил себя не только 
как умелый, смекалистый и храбрый воин, охот-
но ходивший в походы, но и как благородный и 
великодушный нарт. в сказании «фарнаг и ай-
гуры» («фарнæг æмæ айгуыртæ») он попадает в 
страну айгуров, которые вознамерились, по сво-
ему обычаю, испить кровь чужестранца. они 
лицемерно принимали ф. как гостя, но им не 
удалось осуществить свой замысел, поскольку 
ф. обо всем догадался. однако герой простил 
вождя айгуров, взяв с него слово, что тот будет 
старательно избегать встречи с нартами: «те-
перь ступай, но с условием, что ты больше не 
попадешься мне на глаза. на этот раз разойдемся 
с миром, однако, если встретимся вновь, мы ра-
зойдемся врагами» («ацу ныр, фæлæ куыннику-
ыуал фенæм кæрæдзийы, афтæ! ныр сабырæй 
хицæн кæнæм, фæлæ дыккаг хатт куы фембæлæм, 
уæд та знæгтау уыдзæни нæ фæхицæн»). ковар-
ные айгуры обманули ф., пошли войной на на-
ртов; семь дней и семь ночей продолжалось 
сражение, которое завершилось полным 
истреб лением айгурского племени, хотя айгу-
ры просили пощады. «вы вероломны и долж-
ны исчезнуть с лица земли» («Æнæууæнк стут 
æмæ хъуамæ фесæфат»), — таков был ответ ф., 
опосредованно утверждающий высшие нрав-
ственные ценности человека и народа. благо-
даря ф. нарты избавились от айгурских крово-
пийц. 

в «кадаге о фарнаге» («фарнæджы кадæг») 
ф. представляется уже как самый выдающийся 
нарт, обладающий высшими человеческими ка-
чествами и огромным, непререкаемым авторите-
том. осетинские сказители, дабы подчеркнуть 
его особенное положение среди нартовского на-
рода, называют ф. алдаром, правителем, судьей, 
слово которого было едва ли не законом. как че-
ловек, способный справедливо решать самые 
сложные вопросы и тяжбы, ф. был известен и 
далеко за пределами Страны Нартов. одним из 
самых добрых благопожеланий у нартов было — 
«да будет на тебе благодать нарта фарнага!» 
(«нарты фæрныджы фарны хорзæх дæ уæд!»), а 
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одной из распространенных клятв — «клянусь 
именем фарнага» («фæр нæджы стæн»). 

известно, что в пирах знаменитых нартов 
участвовали и небожители. однако такого ко-
личества небесных покровителей и других по-
четных гостей, как на пиру ф., не было ни у 
кого. в качестве именитых гостей на куывде 
присутствовали: Курдалагон, Уацилла, Аларды, 
Афсати, Тутыр, Донбеттыр, Галагон, Уа
стырджи, Сафа. ф. созвал в свой дом не толь-
ко друзей, но и представителей далеко не дру-
жественных нартам племен: гумиров, уаигов, 
далимонов. Пиршество ф. в «кадаге о фарна-
ге» замечательно и тостами, произнесенными 
хозяином дома, в которых можно усматривать 
гуманистические идеалы нартовского эпоса и 
народа, его создавшего. Первый тост ф. по-
священ Богу, «создателю всего сущего» 
(«æппæт сфæлдисæг»); второй содержит мо-
литву о мире между соседствующими друг с 
другом народами: «если есть народы, пребы-
вающие во вражде, направь их разум на путь 
взаимопонимания, чтобы возлюбили друг дру-
га» («кæд дыууæ адæмы искуы хæрам уыды-
сты, уæд цын сæ зонд рæстырдæм сараз, 
кæрæдзийы куыд бамбарой, кæрæдзийы куыд 
бауарзой»); в третьем ф. просит у бога благово-
ления к нартам, «чтобы жило в поколениях их 
имя, чтобы они хранили честь, чтобы были сме-
лы и сильны, чтобы любили один другого» («сæ 
ном сæфт куыннæ уа, сæ кад бæрзонд куыд уа, 
ныфсджын æмæ цæ тыхджын фæкæн, кæрæ-
дзийæн адджын куыд уой»). 

в ответных речах почетные гости ф. выска-
зали хозяину дома свои благопожелания. уас-
тырджи пожелал ф., дабы его именем благо-
словляли нарты друг друга («...дæ номæй арфæ 
кæнæнт кæрæдзийæн»); донбеттыр выразил по-
желание, чтобы нарты и донбеттыры, как наро-
ды, издревле живущие в дружбе и приязни, 
были памятны всем, кто заботится о мире меж-
ду разными племенами («...сæ ном...хæстæг-
дзинад чи аразы адæмты ʼхсæн, уыдонæн се 
-ппæтæн амондджын æмæ кадджын уæд»); чин׳
таг, представитель чинтов, сказал: «сегодня по 
твоему, фарнаг, приглашению, мы сидим за од-
ним столом: нарты, чинты, гумиры, далимо-
ны, дзуары, дауаги, донбеттыры. Пусть твоя 
благодать станет для всех примером...» («абон 
де рхуынды иумæ бадæг ыстæм (...) дæ фарн цын 
баззайæд се ппæтæн дæр æгъдауæй...»). далее 

афсати, уацилла, тутыр и другие небожители 
обещали ф. и нартам содействие в рамках своих 
полномочий и одарили нартовский народ щедры-
ми дарами — мотив, известный из сказания о 
пире у небожителя сафа в честь нарта Сослана. 

на том же большом приеме ф. объявляет 
обществу о своем намерении жениться и просит 
уастырджи и донбеттыра о содействии в этом 
предприятии. уастырджи рекомендует ему 
единственную сестру трех именитых братьев, 
живших на краю земли и пользовавшихся по-
кровительством самого хуыцау. втроем они от-
правляются в путь, и их сватовство разреши-
лось благополучно. хуыцау благословил союз 
ф., добрая молва о котором дошла и до него, и 
сестры трех братьев. ровно через год после пер-
вого званого пира ф. сыграл богатую свадьбу, 
на которой снова собрались те же гости в пол-
ном составе, а еще через год у ф. родился сын, 
которого он назвал Маргудз, со временем также 
ставший знаменитым нартом. 

когда ф. умирал, он призвал к себе сына и 
завещал ему: «После моей смерти пусть не ума-
лится твое состояние, и будешь чтим как чело-
век, крепко стоящий на ногах. сторонись несча-
стья, и будешь счастлив. усмиряй злонамеренных, 
и будут искать твоей помощи. не прибегай к на-
силию, и тебя будут помнить добром» («мæ 
амæлæты фæстæ ма фæкъаддæр кæн дæ бынтæ 
æмæ дæ уæд нымайдзысты, сæрæн цæрæджы 
куыд фæнымайынц, афтæ. фыдбылызæй хиз 
дæхи æмæ амондджын уыдзынæ. сабыр кæн 
хылгæнджыты — æмæ дæ кады лæгæн агурдзы-
сты. дæхæдæг та тых макуы бакæн — æмæ дæ 
хорзæн мысдзысты адæм»). 

образ нарта ф. принципиально расширяет 
идейно-эстетическое содержание осетинской 
«нартиады», именно в части ее гуманистиче-
ской тенденции. ф. стоит несколько особняком 
на фоне персонажей строго героического, бо-
гатырского плана. Это, безусловно, создает 
предпосылки для индивидуальных литератур-
ных трактовок персонажа. художественные и 
идеологические потенции, заключенные в  
характере ф., оригинально и убедительно рас-
крыты в романе народного писателя осетии  
с. З. хугаева «нарты фæрнæг» («нарт фарнаг», 
2005). см. Фарн. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 587; нк. 1989. с. 284–301. 
л. а. чибиров

и. с. хугаев
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ФАСЗАНГ [ФÆСЗÆНГ] — название местно-
сти на окраине Cеления Нартов. в сказании 
«созырыко и сырдон» («созырыхъо æмæ сыр-
дон») настало время, когда Созырыко перестал 
появляться на Ныхасе. он уединялся и играл на 
нартовском фандыре для своей подруги, кото-
рая жила в отдаленной местности — Хуырдоны 
калак. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 838. 
и. б. 

ФАСМАСт [ФÆСМАСт] — персонаж эпоса 
из рода Быцента, тесть Хамыца. упоминается в 
кадаге «рождение и смерть нарта батрадза» 
(«нарты батрадзы райгуырд æмæ амард»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 488, 662. 
и. б. 

ФАСНАРт [ФÆСНАРт, ФÆСНАРты 
ЗÆХХ] — эпическое поселение, в котором про-
живает сестра Урызмага и Хамыца Кызмыда. со-
гласно кадагу «Зуб нарта хамыца» («нарты 
хæмыцы дæндаг»), братья-близнецы направились 
к сестре в ф., чтобы узнать, кто из них старший. в 
кадаге «батрадз и сын тара мукара» («батрадз 
æмæ тары фырт мукара») упоминается «земля 
фаснарт», где находится и равнина Уарпа. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 269–273, 614, 642; нк. иаЭ. 6.  
с. 498. 

л. ч. 

ФАСНАРт-ХУСДЗАГАт [ФÆСНАРт-ХУС-
ДЗÆГАт (ир.) / ФÆС-И-НАРт ХУЗÆ 
ДЗÆГАт (диг.)] — эпическое поселение в 
Стране Нартов, упоминается в кадаге «черная 
лисица нартов» («нарти сау робас»). оно рас-
положено в некотором отдалении от трех нар-
товских кварталов, в котором живет род Аца
та. согласно кадагу «сын хамыца батрадз и 
сын деденага саракцау» («хæмыцы фырт бат-
радз æмæ деденæджы фырт сарæхъцæу»), ког-
да во дворе дома Урызмага появился гость, 
спешно искавший Сослана, Шатáна ответила 
ему: «все наши мужчины в гостях у рода аца-
та в фаснарт хусдзагате. на следующую пят
ницу сослан приглашает туда тотрадза на пое-
динок, и таким образом определить, кто из них 
прав». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 828; нк. иаЭ. 3. с. 614; Пнто. 
1927. с. 18, 41, 58; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 117–120. 

х. ц. 

ФАСЦАГАт [ФÆСЦÆГАт] — название посе-
ления в Стране Нартов из кадага «Предводи-
тель нартов — урызмаг» («нарты фæтæг 
уырызмæг»). когда нарты не смогли выбрать 
себе предводителя, то они решили обратиться за 
советом к старухе Култих из поселения ф. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 543. 
и. б. 

 
ФАтГАРД (от «фат» — стрела, «гард», кард — 
нож) — один из видов клинкового оружия из 
кадага «Последний бой бора» («борæйы фæстаг 
хæст»). ф. приспособлен для нанесения как ру-
бяще-режущего, так и колющего удара. в эпосе 
герои, вооруженные ф., наносят глубокие раны 
своим врагам и даже разрезают им кольчатый 
доспех противника. см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 76, 146, 468. 
а. б. 

ФАтИМАт-КРАСАВИЦА [ФАтЪИМÆт-
РÆ СУГЪД]. см. Красавица Фатима. 

ФАтФАДИСОН [ФАтФÆДИСОН] — букв. 
фат — ‘стрела’; фæдисон — ‘человек, спеша-
щий по тревоге к месту происшествия’ — вест
ник со стрелой из кадага «смерть сына ноза 
баргуна» («нозы фырт бæргъуыны мæлæт»). 
Посредством ф. врагу передается весть о том, 
что ему объявляют войну. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 465, 483, 499. 
и. б. 

ФАты БАХ [ФАты БÆХ] — согласно обы-
чаю, после достижения согласия о браке жених 
дарил родственникам (матери невесты) ф. б. 
д. т. Шанаев писал, что после сватовства же-
них, не в зачет выкупа, дарил ф. б. (это выра-
жение дословно значит конь стрелы, конь для 
стрелы, — от слов фат — стрела, и бæх — конь, 
лошадь). «осетины часто говорят: “нæ хъуыддаг 
фæраст, фаты хуызаен” (дело наше сделалось 
прямым, подобно стреле, т. е. нужно понимать, 
что дело приняло благополучный оборот). Поэ-
тому, говорят осетины, фаты бæх отдавался как 
бы в знак совершения благополучного (прямого, 
как стрела) направления дела». ф. б. упоминает-
ся в кадаге «о батрадзе и хамыце» («хæмыц 
æмæ батрадзы кадæг»). согласно б. м. Каргиеву, 
жених дарил коня матери невесты в день визи-
та: «для того, чтобы зять мог свободно ходить к 
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родственникам невесты, для этого выносит ре-
шение прийти к ним в дом в качестве зятя. ма-
тери невесты он покупал коня (коня стрелы)». 
По предположению в. с. Газдановой, в этом обы-
чае закодирован древний мотив о первом браке 
между Небом-жеребцом и Землей-кобылой, в ре-
зультате которого появляется все сущее на земле. 
вместе с тем возможны и параллели со скиф-
ской генеалогической легендой о лошадях Ге
ракла, сокрытых мифологической матерью ски-
фов — Змееногой девой. обычай дарения коня 
матери невесты существовал и у некоторых 
монгольских народов. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 644; г а з д а н о в а в. с. Золотой 
дождь. исследования по традиционной культуре осетин: 
сб. научных трудов. вл., 2007. с. 298–300. 

к. р. 

ФИДАРОВ рустем фидарикоевич [ФИДАР-
ты фидарыхъойы фырт рустем (1952)] — архе-

олог, нартовед, к. и. н., 
зам. директора по на-
учной работе институ-
та истории и археоло-
гии рсо-а. 

с 1982 по 2005 гг. 
ф. занимался археоло-
гическими раскопками 
Змейского катакомбно-
го могильника X–XIV 
вв. ф. по-новому осве-
тил как особенности 
самого памятника, так 

и многие вопросы средневековой истории алан. 
в 2012 г. ф. защищена канд. дисс. на тему: 

«традиционная идеология и мировые религии в 
средневековой алании». определив в исследова-
нии направление и этапы эволюции традицион-
ной идеологической системы средневековых 
алан, автор выявил ее основные компоненты (ми-
фологический, героико-эпический, государствен-
но-конфессиональный), которые соотносятся с 
тремя этапами формирования идеологической си-
стемы, соответствующими трем стадиям развития 
общества. 

центральное место в осетинском нартов-
ском эпосе ф. отведено мифам, связанным с 
космогонией (сотворением природного космо-
са), антропогонией (сотворением человека или 
людей) и социогенезом (созданием социума). 

им отмечено, что особое внимание в эпосе уде-
лено мифам, в которых находит отражение 
идео логия мифологической царской власти. 
материалы осетинского эпоса «нарты» дали 
возможность ф. реконструировать в относи-
тельно целостном виде мифы творения, состав-
ляющие сердцевину идеологических представ-
лений мифологического (или космологического) 
типа. При этом автором подчеркнуто, что мифо-
логический компонент служил одной из основ 
создания нового идеологического комплекса — 
героико-эпического. то есть космогонические 
мифы присутствовали в осетинском эпосе в 
эпической версии и подчинялись, в первую оче-
редь, задачам формирования внутриэпического 
мира и, в конечном счете, героико-эпического 
комплекса аланской идеологии. 

аланская версия основного мифа индоевро-
пейской мифологии — победа громовержца над 
олицетворением хаоса и восстановление упоря-
доченного космоса — определена автором как 
миф, переходный от мифологической эпохи к 
эпохе героической. то есть основной миф че-
рез свою эпическую реализацию объясняет 
происхождение не только эпического, но и ре-
ального мира, современного носителям тради-
ции. По мнению ф., в алано-осетинском эпосе 
этот мир — мир героической эпохи, соответству-
ющей архаическому периоду. автором отмечено, 
что одновременно миф примиряет противоречие 
между представлением о творениях Бога (кос-
мос, социум, человек) как идеальных, воплоща-
ющих сакральное начало, и суровой реально-
стью, в которой все устроено далеко не идеально, 
т. е. миф служит также философскому объясне-
нию мира, в котором живет носитель эпоса. 

ф. своими работами еще раз подтвердил, что 
в центре нартовского эпоса как идеологической 
системы находится воинский идеологический 
комплекс. точно так же в обществе героической 
эпохи доминирует второе воинское обществен-
ное сословие, из которого происходит и богом 
данный царь, а точнее — царский род. ф. — ре-
дактор седьмого тома нк.

Соч.: мусульманские погребения алан XIII–XIV вв. с 
могильников верхнего джулата // ифа. вл., 2004. вып. 1. 
с. 16–45; новые материалы бытовых памятников кобанской 
культуры предгорной зоны северной осетии // материалы 
и исследования по археологии северного кавказа. армавир, 
2004. вып. 3. с. 196–206 (в соавт. с чшиевым X. т. ); обряд 

р. ф. фидаров
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воинской инициации в осетинском нартовском эпосе // изве-
стия ргПу им. а. и. герцена. сПб., 2009. № 117. с. 70–76; 
индоевропейский основной миф в нартовском эпосе осетин // 
ифа. вып. 3. вл., 2005. с. 16–29; мифы творения в осетин-
ском нартовском эпосе // вопросы истории и культуры на-
родов россии. вл., 2010. с. 13–47; традиционная идеология 
и мировые религии в средневековой алании. автореф. 
дисс… канд. ист. наук. вл., 2011; роль верхнего джулата в 
государственной идеологии алании // ифа. вл., 2011. вып. 
7. с. 4–25; опыт сравнительно-исторического изучения ска-
за о сохрабе «Шахнаме» и сказания о безымянном сыне 
урузмага осетинского нартовского эпоса // нартоведение в 
хх веке: 2012. вып. I. с. 221–228; сказание осетинского 
нартовского эпоса о черной лисе // нартоведение в ххI веке: 
2013. вып. II. с. 198–211; нк. иаЭ. 7; Пародийный сюжет 
«нартовская черная лиса» осетинского эпоса // ифа. вл., 
2017. вып. 8. с. 10–45. 

Лит: ц о р и е в а и. т. нартовский эпос в исследовани-
ях северо-осетинского научно-исследовательского инсти-
тута (1940-е –1980-е годы) // нартоведение в ххI веке: 2013. 
вып. II. с. 124. 

л. к. гостиева

ФИДАРОВ самыз [ФИДАРАты сæмыз] — 
сказитель, уроженец сел. цми рсо-а. от него в 
1927 г. записан кадаг «угроза сырдона» («сыр-
доны æртхъирæн»). 

и. б. 

ФИДАРОВА рима японовна [ФИДАРАты 
японы чызг римæ (1947)] — филолог, литера-

туровед, д. филол. н., 
проф., г. н. с. соигси 
внц ран. область  
научных интересов  
ф. — культурология, 
эстетика, этика, фило-
софия, филология. 

Проблемам этики и 
эстетики в нартовском 
эпосе посвящены от-
дельные главы в моно-
графиях ф.: «роман-
миф как новый 

жанровый тип в осетинской литературе» (2007), 
«история осетинской художественной культу-
ры» (2008), «история осетинской эстетики» 
(2010), «история осетинской этики» (2012), 
«Эстетика реализма и художественное сознание 
осетин в историческом освещении» (2015), 

«осетинский литературный процесс. Проблемы 
истории и теории» (2016) и ряд статей. 

в статье «философские идеи в нартовском 
эпосе осетин» ф. в сказаниях о нартах выделе-
ны мифология, мифологическая мудрость, на-
родная мудрость. автором доказано, что они 
являются предфилософией осетин, став состав-
ными компонентами структуры осетинской фи-
лософии, сформировавшейся еще в XIX в. По 
мнению ф., в целом предфилософская мифоло-
гическая форма сознания представляет собой 
натурфилософскую систему, что подтверждает-
ся взаимосвязью мифологических и философ-
ских представлений в культуре осетин, в част-
ности в осетинском эпосе «нарты». 

Соч.: Эстетика нартского эпоса // история осетинской 
художественной культуры. т. I. вл., 2008. с. 74–115; Эстети-
ческая картина мира предков осетин // история осетинской 
эстетики. т. I. вл., 2010. с. 183–258; нравственность в пер-
вобытном обществе // история осетинской этики. т. I. вл., 
2012. с. 17–240; роль эстетических категорий в формирова-
нии художественного мира нартского эпоса // нартоведение 
в XXI веке: 2013. вып. II. с. 312–325; уровни или подтипы 
первобытного искусства предков осетин и соответствую-
щие им типы художественного образа // осетинский литера-
турный процесс. Проблемы истории и теории. т. I. вл., 
2016. с. 52–138; философские идеи в нартовском эпосе осе-
тин // нартоведение в XXI веке: 2017. вып. IV. с. 70–78. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 65. 
л. к. гостиева

ФИДИУАН [ФИДИУÆН] — возвышенное ме-
сто в Селении Нартов, с которого глашатай 
оповещал народ. ф. упоминается в кадагах «об 
урызмаге» («уырызмæджы кадæг») и «как от-
личилась Шатáна» («сатана куыд сыскъуыхт»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 538; нк. иаЭ. 5. с. 667. 
л. ч. 

ФИЗОНАГ [ФИЗОНÆГ] — шашлык, нося-
щий также древнеиранское название. По 
определению в. и. Абаева, от аланского слова 
ф. происходит венг. fözni ‘варить пищу’. о глу-
бокой древности традиции шашлыка у осетин 
свидетельствует и его ритуальный характер. на 
свадьбе и пиршестве в честь рождения первенца 
и других событий до сих пор к столу почетных 
стариков непременно подается ф. Поднимая 
одной рукой ф., а другой — бокал с пивом, ста-
рик произносит молитву, а затем передает их 

р. я. фидарова
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младшим. без совершения этого ритуала никто 
не имеет права прикасаться к пище. Подобной 
церемонии, связанной с рассматриваемым блю-
дом, нет у других народов кавказа. 

ф. готовит Ацамаз из охотничьей добычи и 
угощает им Насраналдара. на охоте ф. делают 
Урызмаг, Саууай, Созырыко со своим присяж-
ным братом. 

Лит.: а б а е в. изоглоссы. C. 27; Пнто. 1925. с. 9–10, 
20, 23–24, 26, 28, 30, 33, 66; к а л о е в. оиЭЭ. C. 23. 

к. р. 

ФИННО-УГОРСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАР-
тОВСКОМУ ЭПОСУ. к концу II тыс. до н. э. 
наметился распад общеиранского единства на 
отдельные этнолингвистические группы. часть 
иранских племен продвинулась в южном на-
правлении, и только северо-восточная, скифо-
сарматская (сако-массагетская) группа продол-
жала контактировать с финно-уграми. иранские 
заимствования в финно-угорских языках, отно-
сящиеся к I тыс. до н. э., определяются как ски-
фо-сармато-аланские, потому что находят наибо-
лее точные соответствия по форме и значению в 
осетинском языке. общность мифологических 
сюжетов у финно-угров и иранцев восходит к 
этой же эпохе их непосредственных контактов. 

в целом мифы земледельцев Прибалтики — 
финнов и карел, таежных охотников — хантов и 
манси и других финно-угорских этносов значи-
тельно различаются. но общие сюжеты с осетина-
ми есть у всех указанных народов. гномы чакли в 
саамской мифологии напоминают осетинских 
Быцента. образ Шатáны обнаруживает сходство 
с аналогичными образами хозяйки Похьёлы, хо-
зяйки туонелы, матери лемминкяйнена и други-
ми, одаренными магической силой героинями 
финских рун. однако образ хозяйки Похьёлы был 
разработан слабее, чем образ Шатáны. 

еще в. и. Абаев обратил внимание, что изо-
бретение пива послужило сюжетом эпической 
песни не только у осетин. капо (или осмотар), 
дочь калевы, родоначальника финских героев, 
является первой женщиной, сварившей пиво из 
ячменя и солода с примесью меда. в приготов-
лении пива участвуют все космические зоны. 

в нартовских сказаниях Хамыцу и Батрадзу 
с враждебными намерениями предлагается вы-
пить чашу Уацамонга, полную змей, лягушек и 
других гадов. но герой приканчивает гадов кон-

цами своих стальных усов и осушает чашу. в 
карело-финской «калевале» также фигурирует 
чаша с пивом, кишащая змеями и лягушками. 
ее подносят лемминкяйнену на пирушке в 
мрачной Похьёле (Пяйвёле, хийтоле или лоуто-
ле), но финский герой, подобно нартовскому, 
приканчивает гадов и выпивает пиво. хозяйка 
пытается пересилить героя колдовством, она 
создает озеро, чтобы утопить непрошеного го-
стя, но тот заколдовывает огромного быка, кото-
рый выпивает озеро. к подобному колдовству 
прибегают батрадз, играя в альчики с калакал-
цу, сыном Бардуага, а также Сослан. 

с музыкантом вяйнямёйненом, создавшим 
первый струнный музыкальный инструмент 
кантеле, сближают Сырдона, создавшего фан
дыр, и Ацамаза с его чудесной свирелью. анало-
гичное воздействие чудесной игры вяйнямёй-
нена на зверей и птиц, а по некоторым версиям 
и на рыб, изображается в многочисленных за-
писях рун. 

Подобно сослану, старый вяйнямёйнен по-
падает живым в Страну мертвых туонелу и 
возвращается оттуда. отдельные эпизоды по-
хождений сослана сближаются не только с по-
вествованием о вяйнямёйнене, но и с приклю-
чениями лемминкяйнена. в частности, рассказ 
о том, как великаны (уаиги) выволокли сослана 
и стали рубить его своими ножами, напоминает 
разрубание лемминкяйнена на куски слепым 
стариком улаппалы. Подобно тому, как в нар-
товском эпосе красавица Бедуха помогает сос-
лану вернуться из страны мертвых, так и в ру-
нах мать лемминкяйнена воскрешает его. 

в некоторых случаях сосланом совершают-
ся подвиги, сходные с подвигами героя карель-
ских рун, кузнеца ильмаринена. например, в 
«нартиаде» сослану, сватавшемуся к дочери 
сына Хыза, дают трудное задание сплясать не-
виданный танец на остриях мечей и кинжалов, 
а в рунах старуха, жена лесного бога хийси, 
близкого осетинскому Афсати, предлагает сва-
тавшемуся к ее дочери кузнецу ильмаринену 
поплясать или походить целый день по остриям 
кольев, иногда и по остриям мечей. 

образ сослана в отдельных сказаниях свя-
зан с мотивом богоборчества. аналогичный мо-
тив можно встретить в карельской руне о ковке 
цепи кузнецом хийси. Этот сюжет как в нар-
товском сказании, так и в карельской руне схо-
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ден с мифом о закованном Прометее. таков об-
щий мотив захоронения героя заживо в большой 
яме. в карельской руне пойманный луе зарыт в 
глубокой яме, завален большими камнями и тол-
стыми бревнами. сослан сам залезает в большую 
яму, сверху на него наваливают хворост, землю, 
камни и деревья. оба героя при помощи сверхъес-
тественных сил выходят из ямы. в таком же по-
ложении, как и сослан, оказывается батрадз. 

в эпизоде мести батрадза за смерть отца  
в. я. Евсеев видит сходство с сюжетом руны о 
мести куллерво, сына калервы. однако наличие 
у куллерво свирели или дудки сближает его, 
скорее, с другим мстителем — ацамазом. как и 
ацамаз, куллерво — чудесный младенец-силач, 
который уже в колыбели показал свою необык-
новенную силу — будучи всего лишь трехднев-
ным младенцем, он порвал свои свивальники и 
выкарабкался из пеленок. как и ацамаз, он — 
герой-мститель, оставшийся единственным 
представителем своего рода, и разрушительные 
подвиги куллерво направлены на отмщение 
роду убийцы его отца. он отправляется на вой-
ну мстить унтамо — губителю своей семьи и 
своего рода. кроме того, куллерво сражается с 
иноземными захватчиками, которые отождест-
вляются с разными народами. 

в эстонских преданиях злые и глупые вели-
каны ванапаганы очень похожи на осетинских 
великанов. герои калевипоэг и тылл с острова 
сааремаа состязаются с ванапаганами в мета-
нии камней, на которых остаются отпечатки их 
рук и ног. в этом они схожи с сосланом. сбли-
жаются и обстоятельства их смерти: по одной из 
версий, враги отрубили калевипоэгу ноги до 
колен, когда богатырь спал. 

есть у эстонцев и параллель к сказанию о 
том, как Урызмаг заказал у Курдалагона меч из 
небесного железа и выявил подмену. оказав-
шись у кузнеца финна, на пробу калев разбива-
ет о камень два меча, третий, более прочный, 
гнет о наковальню. наконец, из потайного под-
земелья младший сын кузнеца выносит чудес-
ный меч, выкованный для его отца калева. 

Юных мстителей батрадза и ацамаза напо-
минают также младенец из рода вэли, пастух 
евлё-хуплё, горностаевый совик, канинский 
приемыш и другие в ижмо-колвинском эпосе 
коми-зырян, иван — сын вдовы охотника в 
вымском эпосе коми-зырян. 

в эпосе коми-пермяков и коми-зырян есть 
колесо, мотив борьбы героя со смертоносным 
чудовищем, которое соответствует Балсагову 
Колесу. в крае коми жили два брата. один из 
них служил пермскому князю, а другой — Перя-
богатырь — жил в деревне лупья и промышлял 
охотой на лесных зверей и птиц. Перя отличал-
ся невиданной силой. однажды на пермского 
царя напал «южный царь», он ездил на колесах, 
«которыми разбивал войска пермского князя». 
в других вариантах это неприятель с колесом; 
другой царь «на какой-то машине»; иноземец-
царь и его силач в середине чугунного колеса, 
чужой богатырь с колесом, неприятель с «коля-
ской». брат Пери-богатыря уговорил его помочь 
пермскому князю. Перя отправился на поле боя 
и увидел, как чудовищные колеса давят и убива-
ют воинов. когда вражеский богатырь на коле-
сах приблизился к Пере, он оттолкнул колеса от 
себя; в этой схватке Перя потерял мизинец ле-
вой ноги и сказал только: «Здесь, оказывается, 
сильно комары кусаются!». брат Пери подошел 
к нему и сказал, что если Перя не сразится с 
врагом, а будет только защищаться, враг его 
обязательно убьет. на другой день Перя стал на 
том же месте. Прямо на него покатился враже-
ский богатырь, оставляя после себя широкую 
кровавую улицу. Перя дождался, пока тот под-
катится вплотную, поднял его выше головы и 
стукнул об землю так, что осталось только кро-
вавое пятно. сам Перя живет с Зарань, дочерью 
солнечного бога Шонды. сохранилось и харак-
терное предание, что Перя боролся с самим Бо
гом, и тот превратил его в камень. оно напоми-
нает богоборчество батрадза. 

отмеченный в фольклоре многих народов 
обычай убиения дряхлых стариков у осетин и 
финно-угров объединяет наличие ритуального 
напитка, а именно — пива как необходимого эле-
мента. в сказании о том, как собирались убить 
старого урызмага, молодые нарты хотят умерт-
вить старца, напоив его прежде пивом. урызмаг, 
зная о своей участи, все же не отказывается от 
приглашения на пир. Шатáна учит его, как избе-
жать опасности, но тем не менее он вынужден 
обратиться за помощью к сослану и батрадзу. 

у мордвы сохранилось предание о том, что 
якобы в древности в определенное время устра-
ивался особый праздник «Пошт(яй) поза» — 
Пиво дедов. варилась брага, и «зажившегося» 
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старика усердно угощали, затем сажали на лу-
бок перед вырытой ямой, забивали до смерти 
дубинками и на этом же лубке зарывали в яме. 
черты подобного обычая можно проследить в 
игре «старик» у коми. выбирается «старик», 
которого окружают играющие; девушка, изо-
бражающая попа, задает ему вопросы типа: 
«Пахал ли ты уже?». в ответ «старик» пытается 
оправдать свою бездеятельность. играющие 
поют припевку: «ох ты, не кумушки ходите, у 
меня старик-то неможной, пиво пити-от, сукин 
сын, не хочет, работать-от, сукин сын, не мо-
жет...». все заканчивается избиением «стари-
ка». разумеется, такая игра предполагает нали-
чие основы — предания. 

в мордовском фольклоре, как и в «нартиа-
де», древо жизни (Яблоня) стоит посредине се-
ления ине кужо и плодоносит три раза в год. 
ашо сэрге, хозяин рыбы реки рав (волги) в ми-
фологии мордвы-эрзя, напоминает осетинского 
повелителя рыб КафтысарХуандоналдара. 

в эрзянской легенде об избрании правите-
лем пахаря-богатыря тюштяна тот соглашается 
царствовать при условии, что получит священ-
ный знак: «если меня избрал сам бог, то пусть 
кнутовище покроется листьями и расцветет к 
тому времени, когда я вернусь сюда с другого 
конца загона». кнутовище у него из яблоневого 
дерева, сухое и обтесанное, но когда он возвра-
щается с другого конца загона, то видит, что 
кнутовище его покрылось листьями и расцвело, 
а потом на нем появились яблоки. Это напоми-
нает испытание с яблоневой веточкой, с помо-
щью которого Уастырджи добивается, чтобы 
невеста досталась Насраналдару. 

в осетинском эпосе Мукара, убиваемый сос-
ланом, просит победителя опоясаться его спин-
ным мозгом, но герой делает это сначала с дере-
вьями, которые гибнут, будучи перерезанными 
поперек. в удмуртских богатырских легендах 
перед смертью богатырь бурсин предлагает 
враждебному народу вынуть из его мертвого 
тела кишки и опоясаться ими и затем сварить их 
и съесть. враги, опасаясь силы богатыря, обер-
нули его кишки вокруг столба, и тот взвился до 
небес (видимо, та же участь ожидала бы и их). 
богатырь алгазы посоветовал врагам-череми-
сам обернуть его кишки вокруг дерева. враги 
отошли от дуба, вокруг которого обернули киш-
ки, на расстояние, которое можно пройти, пока 

сварится котел щей; вернувшись, они увидели, 
что от дуба осталась только тонкая веточка, и 
разрубили кишки на мелкие части, а если б они 
этого не успели сделать до того, как и тонкая 
ветка исчезнет, то все потомство алгазы состоя-
ло бы из богатырей. 

в фольклоре удмуртов и марийцев есть 
группа старинных сказок о девушках, оказав-
шихся во власти кукри-бабы или других лесных 
демонических существ. не пройдя испытание, 
девушки вынуждены остаться у них и помогать 
по хозяйству. Затем следуют неудачные попыт-
ки к бегству от этих существ. они все же совер-
шают благополучно побег, но родные не пуска-
ют их среди ночи в дом, и беглянки гибнут. от 
девушек остаются только их волосы, которые 
идут на изготовление струнного музыкального 
инструмента. Этот мотив перекликается с соз-
данием сырдоном фандыра, а сосланом — хъи-
сын-фандыра (см. Скрипка). 

находит свои соответствия и посмертная 
судьба сослана, который из страны мертвых 
помогал нартам, но перестал это делать после 
ложного зова. богатырь чоткар выступает в ле-
гендах защитником марийского народа от тата-
ро-монголов. ложась спать, он наказывает соро-
дичам будить его при появлении врага. один 
мариец будит его из любопытства, после чего 
обиженный чоткар-патыр говорит, что больше 
не будет откликаться на зов, и засыпает навсег-
да. богатырь чучка, известный также коми-пер-
мякам, ложась спать, предупреждает сородичей 
о том, что они должны позвать его в случае на-
падения русского царя. слыша зов о помощи, он 
просыпается от богатырского сна и отражает 
натиск русских. но когда караульщики, поддав-
шись ложному страху, будят его понапрасну, 
чучка проклинает местную деревню и засыпа-
ет, уже навсегда. согласно преданию, при жиз-
ни легендарный средневековый военачальник 
луговых мари чумбулат был верным защитни-
ком своего народа. умирая, он дал обещание яв-
ляться на зов о помощи и отражать нападение 
врагов. он неукоснительно выполнял свое обе-
щание: каждый раз, когда нападал враг, чумбу-
лат в полном боевом снаряжении выезжал вер-
хом из горы и разбивал врага. но однажды дети, 
играя в войну, трижды вызвали его понапрасну. 
чумбулат пришел в ярость и объявил сороди-
чам, что отныне он не помогать им будет, а вре-
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дить. чтобы умилостивить его, черемисы долж-
ны приносить ему богатую жертву — жеребца. 
существовала легенда о трех богатырях-всад-
никах, которые легли в могилы на вершинах гор, 
пообещав людям прийти им на помощь в случае 
войны. богатырей гор немда и киебак разбудили 
понапрасну, и они, рассердившись, потребовали 
приносить им жертвы. З. к. Плаева, отмечая 
связь с ацамазом марийского личного имени 
азамат, обратила внимание, что у марийцев бы-
товало и собственное старинное имя Патраш, ко-
торое отсылает к другому известному герою 
осетинского нартовского эпоса — батрадзу. 

Параллели с нартовским эпосом осетин 
прослеживаются и у обских угров — хантов и 
манси. они связаны с солнечным божеством 
мир-суснэ-хумом — персидским Митрой. в 
сказках его порой называли эвфемистически 
Эква-пырищ (сынок женщины). 

Подобно сослану, мир суснэ-хум в хантый-
ском мифе попадает в загробный мир. там он 
тоже видит, как наказываются проступки людей 
на том свете. того, кто пожалел рубанок для това-
рища, строгают в загробном мире, ссорившиеся 
супруги не могут поделить покрывала. Зато 
дружно прожившая жизнь пара счастливо живет 
на том свете, наслаждаясь изобильным столом. 

После того как сослан решает вернуться из 
страны мертвых на землю, он долгое время 
скитается, не находя дорогу домой. в одной до-
лине натыкается на высокое дерево, забирается 
на верхушку, где обнаруживает орлиное гнездо 
с птенцами. в это время по стволу к птенцам 
орла заползает руймон. сослан убивает змея, в 
благодарность за спасенных птенцов орел сажа-
ет его на спину и доставляет из-под семи под-
земелий на землю. 

такое же приключение переживает и Эква-
пырищ в мифе манси. солнечный бог добирает-
ся до высокой лиственницы, что растет посреди 
моря, и видит наверху гнездо. он облачается в 
шкурку соболя, а потом мыши и добирается до 
гнезда, но тут из-под гнезда выскакивает же-
лезная лягушка и собирается сожрать героя. 
Здесь ему пригодился волшебный топорик, 
которым он убивает лягушку. Эква-пырищ ви-
дит в гнезде птенцов пары гигантских птиц 
товлынг-карс. Птенцы не могли летать, пото-
му что лягушка подгрызала им крылья. нако-
нец они взлетают и, вернувшись, велят герою 

прятаться: назад возвращаются их родители, и 
каждый несет в когтях добычу — по живому че-
ловеку. благодарные птенцы отказываются есть 
людей и показывают своего спасителя. товлынг-
карс берется помочь герою, избавившему их от 
железной лягушки. он переносит Эква-пырища 
к городу его невесты. так же возвращается на 
землю оказавшийся в подземном мире марий-
ский сказочный герой ненчик-патыр. 

не представляет исключения и мифология 
венгров. охота венгерских праотцов хунора и 
могора на олениху в болотах меотиды, отме-
ченная в XIII в. в «деяниях венгров» Шимона 
кезаи, напоминает неудачную охоту нарта сос-
лана на волшебного оленя и осетинские преда-
ния об основании ряда селений. а священная 
чаша венгерской королевской династии напоми-
нает уацамонга. 

в отдельных случаях общность мотивов 
осетин и финно-угров простирается и на сла-
вянский эпос. таковы, например, сума перемет-
ная, которую не может поднять богатырь, пере-
дача силы через последнее дыхание в былине о 
святогоре, которая встречается также в сказках 
коми и карелов и в нартовском эпосе осетин. 

лингвистическим свидетельством знаком-
ства финно-угров с нартовским эпосом остают-
ся слова в языке коми «нарт» — ‘безжалостный, 
доводящий до изнурения’, ‘притесняющий’, в 
диалектах — ‘упрямый, своенравный, непо-
слушный’, от него существуют производные 
«нартитны» — ‘изнурять (тяжелой работой)’, 
‘угнетать, эксплуатировать’, «нартитöм» ‘угне-
тение, эксплуатация’, «нартнö» — ‘охотно, с 
желанием’. в мордовских языках — эрзянском 
и мокшанском «нарде» означает ‘крепкий, проч-
ный, сильный, выносливый’, эстонское «naru» — 
‘твердый, жесткий’, в марийском горном «нарэ-
дем» — ‘великан’ (эдем — ‘человек’), в 
марийском луговом «онар» — ‘великан’. 

Лит.: а б а е в. ит. I. с. 169, 189, 200; е в с е е в в. я. о 
типологической близости карело-финского и нартского эпо-
са (выступление на всесоюзном совещании по нартскому 
эпосу) // вопросы литературы и народного творчества. Пе-
трозаводск, 1959; коми народный эпос. м., 1987; мифы, 
предания, сказки хантов и манси. м., 1990. с. 120–122, 
348–351; П е т р у х и н владимир. мифы финно-угров. м., 
2003; мордовская мифология: в двух томах. т. I. а-к. са-
ранск, 2013; с и т н и к о в к. и. словарь марийской мифо-
логии. т. I. боги, духи, герои. йошкар-ола, 2006;  
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ФИСыН

П л а е в а З. к. ногайский вариант нартовского сказания о 
мести ацамаза // нартоведение в XXI в. вып. 3. с. 43;  
ч и б и р о в. он. с. 300–301. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ФИСыН [ФИСыН (ир. ) / ФеСУН (диг. )] — 
букв.  ʻвнешний уголʼ — магическое действие, 
которое совершала Кулбадагус в кадаге «как 
сослан захватил хузми федар» («сослан хузми 
федар куд байста»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 805. 
л. ч. 

ФЛАГ БеЛый [УРС тыРыСА] — флаг по-
беды. цвет флага в различных кадагах имеет 
разные толкования. в кадаге «как елуаты елой 
убил нарта базырыко» («елуаты елой нарты ба-
зырыхъойы куыд амардта») ф. б. выражает тор-
жество победителей. После битвы потерпевшие 
поражение соратники базырыко вернулись об-
ратно с плачем, а дружинники елуаты Елоя — с 
ф. б. и с песней. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 575–576. 
л. ч. 

ФРАНКСКОе РУЖЬе [ПРАНГАГ ХÆтÆЛ]. 
см. Фаринк. 

ФУРД — большая река, море или океан из  
сказания «Женитьба хамыца» («хæмыцы 
ускуырд»). так осетины называли нижнее те-
чение рр. терек и малка. со временем это по-
нятие было перенесено на широкое и ровное 
водное течение. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 739; нк. иаЭ. 7. с. 546. 
к. р. 

ФыДАРЦАУА АДАСС [ФыДÆРЦÆУА 
АДÆСС] — персонаж эпоса, сестра Урызмага 
из кадага «смерть сына Шата́ны» («сатанайы 
фырты мæлæт»). ф. а. замужем за сеслахсом из 
рода Алагата. с помощью Курдалагона супруги 
убили своего воспитанника (кана), которого 
Шатáна родила от черного ногайского пастуха. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 670. 
и. б. 

ФыДыУАНИ — имя аграрного небожителя, 
день почитания которого приходится на послед-

нюю неделю августа или начало сентября. Поэ-
тому одно из названий августа у осетин — фы-
дыуани ичъына. Праздник в честь ф. отмечался 
женщинами, которые с яствами собирались на 
поле близ селения. Здесь они молились о погоде 
и после трапезы устраивали танцы, пели песни 
и т. д. в день праздника не занимались хозяй-
ственной деятельностью, ибо ф. вызовет непо-
году и другие стихийные бедствия. в молитве 
старшего в честь ф. обычно выражалось поже-
лание, чтобы господь избавил односельчан от 
того, чего они больше всего боятся: града, силь-
ных ветров, проливных дождей, пурги, чтобы и 
поля, и домашний скот были избавлены от этих 
бед, чтобы ветер не разбросал их сено и т. д. ф. 
очень суровый и строгий небожитель, который 
карает людей даже за недоброжелательное вы-
сказывание в свой адрес. Праздник был вызван 
беспокойством за судьбу урожая. устраивая 
его, жители гор еще раз старались умилости-
вить покровителя плодородия накануне сбора 
урожая — жатвы. ко времени наступления 
праздника земля достигала полного развития 
своих возможностей. исходя из этого, характер 
обычаев и обрядов тоже менялся. если раньше в 
аграрных праздниках звучали молитвы, призы-
вающие к помощи в плодородии полей, то те-
перь старались умилостивить небожителя от 
непогоды, ливневых дождей, града во время 
уборки урожая. 

связь ф. с солнечной мифологией наглядно 
выступает в сюжете нартовского эпоса, связан-
ном с гибелью нарта Сослана. сослан гибнет, 
рассеченный Балсаговым Колесом, ниспослан-
ным на него с неба. небожитель, напустивший 
на сослана смертоносное колесо, зовется то 
балсаг, то ойнон, то ф. в. ф. Миллер, говоря о 
нем, называет имя ф., а не балсаг, и первым свя-
зывает его с иоанном крестителем. колесо в 
этом рассказе, как и в других аналогичных ми-
фах, является символом Солнца. По мнению  
в. и. Абаева, ф. выступает как «хозяин солнца». 

в. абаев отказывается в имени ф. искать ка-
кие-нибудь древние реминисценции. оно впол-
не христианское и означает «отец иоанн» (фыд 
иуане). иоанн креститель, день которого отме-
чается 24 июня, в период летнего солнцеворота, 
вплелся в древние солнечные мифы. так было у 
осетин, как и у других христианских народов 
(ср. русский иван купала). дигорцы сохранили 



ФыРыСАР

это же имя еще в другой форме: ойнон. см. 
Балсагово Колесо, Колесо Ойнона. 

Лит.: а б а е в в. и. как апостол стал нептуном // ит. I. 
с. 131; м и л л е р. оЭ. вып. II. с. 285; ч и б и р о в. тдко. 
с. 335, 337, 454–455. 

к. Ю. рахно

ФыНГ — круглый деревянный столик на трех 
ножках. в осетинской «нартиаде» ф. большей 
частью являются волшебными. в нартовских 
кадагах, как и в осетинской этнокультурной 
традиции, ф. — сакрален. 

народное мифомышление наделило ф. сверхъ-
естественными свойствами. в частности, в од-
ном кадаге Дочь Солнца (хуры чызг) подарила 
матери Сыбалца столик на трех ножках: ей до-
статочно было сделать три хлопка по нему, что-
бы он наполнился чудесными яствами и напит-
ками. Сослан сел и начал есть; когда он брал с 
ф. один кусок, то вместо него появлялся другой, 
и таким образом сослан наелся, а ф. от этого не 
оскудел. За обладание таким чудодейственным 
ф. произошла битва между великанами. 

осетинские этнографические ф. тоже были 
священными. Застольный этикет у осетин счи-
тался чрезвычайно важным и даже торжествен-
ным, сопровождаясь молитвой, а сам ф. наряду 
с надочажной цепью занимал очень высокое по-
ложение в иерархии осетинских ценностей. хо-
зяин дома никому не прощал оскорбления ф., 
его именем проклинали и божились. сама его 
форма воспроизводила космогонические пред-
ставления. ф. являлся, прежде всего, столом, за 
которым происходила трапеза; кроме того, он 
мог служить для заклания жертвенного живот-
ного. но ф. и сам использовался в качестве 
жертвы умершим, после тризны он посвящался 
покойному и считался его собственностью. о 
святости и значимости ф. свидетельствуют и 
осетинские поговорки и благопожелания: «осе-
тинский стол — место адата» («ирон фынг 
æгъдауæн»); «да будет обилен (этот) стол» 
(«фынджы бæркад бирæ») и др. 

ф. — древний элемент материальной куль-
туры, генетически восходящий к индоевропей-
скому миру. аналогичные столы обнаружены в 

скифских курганах (VI–V вв. до н. э. ), близ 
нальчика, в склепе анфестерия (I в. н. э. ), в 
крыму, в аланских катакомбных могильниках 
VII–Iх вв. в горной зоне северной осетии, близ 
кисловодска, в карачае. как отмечено, «во всех 
вариантах фынги посвящены покойнику, что по-
зволяет провести параллель с оетинским обыча-
ем посвящениям фынга усопшим» (в. Кузнецов). 
о таком же столике у персов, тоже считавшемся 
священным, сообщают диодор сицилийский и 
квинт курций руф. когда александр македон-
ский в столице Персии воссел на трон ахеменид-
ских владык, тот оказался высок для его роста, и 
приближенным пришлось александру под ноги 
подставить столик, за которым дарий обычно 
совершал трапезу. Персы с горечью восприняли 
этот поступок как поругание священного пред-
мета, которому оказывался особый почет. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 855, 858; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 159; П ч е л и н а е. г. дом и усадьба нагорной полосы 
Южной осетии // иЭнкнв уЗ. т. 11. м., 1930; к о к и е в. 
Записки. с. 82; у а р з и а т и. фынг // Nartamongӕ. № 1–2, 
2015; его же: ит. I. ; ч и б и р о в фынг // оЭЭ. с. 544–545; 
к у з н е ц о в в. а. алано-осетинские. с. 156–159; р а х - 
н о к. Ю. стол в традиционной культуре питания волжских 
булгар и его параллели // традиционная культура народов 
Поволжья: материалы IV всероссийской научно-практиче-
ской конференции с международным участием (13–15 фев-
раля 2018 г. ). казань, 2018. с. 313–323. к у с а е в а З. к. 
арфæтæ (благопожелания) в системе эпического повество-
вания осетинской «нартиады» // материалы научной кон-
ференции нартоведение в ххI веке: 2013. с. 52–65. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ФыРыСАР [ФыРыСÆР (ир.) / ФУРИСАР 
(диг.)] — персонаж эпоса, служивший у Цицха
ати Цицхабуда Бетре из кадага «сын хамыца 
батрадз» («хæмици фурт батраз»). ф. был не-
обычайно большим и сильным человеком. ноги 
его были широкие, подобно самому крупному 
дереву в черном лесу, разрубленному поперек. 
глаза его были размером в сито. туловище соот-
ветствовало его огромным размерам. Конь его 
также был большим. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 446, 661. 
З. П. 



296

ХАДАеВ борис марзабекович [ХАДАты 
мӕрзабеджы фырт барис (берди) (1892– 
1955)] — сказитель, собиратель осетинского 
фольклора, уроженец сел. уакац дигорского 
ущелья рсо-а. бóльшая часть его трудовой де-
ятельности связана с учительским трудом (дур-
дур, Задалеск, сурх-дигора, фаснал). 

с 1933 по 1940 гг. х. занимался сбором 
фольклорного материала, главным образом 
исторического. собранные им материалы пред-
ставляют собой исторические предания и пес-
ни. Записаны они от старейших осведомителей: 
саулоха базиева (на момент записи ему испол-
нилось 110 лет) и татари Киргуева в аулах пре-
имущественно горной дигории. в записях х. 
имеются сказания о нартах, даредзанах, истори-
ческие предания и легенды, сказки и песни. часть 
собранного фольклора х. опубликована в двух-
томном издании З. м. Салагаевой «осетинское 
народное творчество»: «нарт урызмаг» («нарти 
орӕзмӕг»), «как сослан разбил крепость гори» 
(«сослан гори федар куд басаста»), «Почему  
сослан вернулся из рая» («сослан дзенетӕй 
цӕмӕн раздахтӕй»), «уацамонга нартов» («нар-
ти уацамонгё»), «борафарныг», «как сирдон 
устраивал поминки по матери» («сирдон ӕ мадӕн 
хист куд кодта»), «смерть сырдона» («сирдони 
мард») и др. 

Произведения фольклора х. записывал от 
сказителей: кубуса Золоева, урусби гацалова, 
елмарза Калухова, елкана цакоева, кертиби 
Кертибиева, саулоха базиева, елбыздыко бето-
ева, дугуса цаллагова, татари киргуева, май-
рама цакоева и др. 

х. учился в аспирантуре сонии (ныне со-
игси), писал одноактные пьесы на осетинском 
языке, которые печатались на страницах журна-
ла «мах дуг», ставились на сценах районных 
домов культуры. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI), л. 11; 
п. 136, д. 349 (I), л. 74–76; неопубликованные материалы в 
на соигси (см.: фольклор, № 36, п. 4; № 56, п. 23; № 28, 
п. 4; № 111, п. 89); иас. т. 1. с. 45, 110–111, 135–138, 170–171, 
177; х а м и ц а е в а т. а. историко-песенный фольклор 
осетин. ордж., 1973. с. 34

и. б. 

ХАДАеВ гамози [ХАДАты гамози] — скази
тель, уроженец сел. махческ рсо-а. от него в 
1903 г. михаилом Гардановым записан кадаг 
«бориата и ахсартаггата» («бориатæ æмæ 
Æхсæртæггатæ»). 

Лит.: Пнто. 1927. с. 42. 
и. б. 

ХАДАеВ марзабек [ХАДАты мæрзабег] — 
сказитель, уроженец сел. уакац рсо-а. от него 
в 1910 г. б. Хадаевым записаны кадаги «как 
сос лан вынес свою мать из страны мертвых» 
(«сослан мӕрдтӕй ӕ мади куд рахаста»), «сос-
лан, рожденный из сос-камня» («сослан сос-
дорӕй игурд»), «сослан и тотрадз» («сослан 
æма тотрадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 9–11, 18. 
и. б. 

ХАДАеВ Пленка [ХАДАты Пленка] — скази
тель, уроженец сел. уакац рсо-а. от него в 
1940 г. тазе Бесаевым записано дигорское пре-
дание «ныхас нарта сослана» («нарти сосла-
ни нихӕс»), согласно которому в сел. Мацута 
находился Ныхас нарта Сослана, где он и про-
живал. Кувд в честь сослана справляли весной, 
когда пригоняли скот. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 88, д. 110, тетр. 5, 
л. 166; нк. 2. с. 787. 

 и. б. 

ХАДАРАГ [ХÆДАРÆГ] — персонаж эпоса, 
женщина-героиня, жительница поляны Каргау 
из кадага «борьба хадарага» («хæдарæджы 
хæст»). у х. по ночам без участия мужчины 
рождаются многочисленные дети, которые днем 
превращаются в воинов. благодаря этой способ-
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ности у х. не бывает проблем с пополнением 
войска. см. Поляна Каргау. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 481. 
и. б. 

ХАДАРЦеВ арысхан [ХÆДАРЦАты арыс-
хан] — сказитель, уроженец сел. дзуарикау 
рсо-а. от него в 1941 г. с. Бритаевым записан 
кадаг «как батрадз, сын хамыца, отомстил трем 
фамилиям нартов за кровь своего отца» («хӕмыцы 
фырт батрадз йӕ фыд хӕмыцы туг Ӕртӕ нартӕй 
куыд бацагуырдта») и а. дзодзиковым — «как 
урызмаг пригнал скот трем фамилиям нартов» 
(«уырызмӕджы фосы конд Ӕртӕ нартӕн»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 418–420, 510–515. 

 и. б. 

ХАДАРЦеВ джена [ХÆДАРЦАты дже - 
на] — сказитель, уроженец сел. фиагдон 
рсо-а. от него в 1941 г. с. Бритаевым записа-
ны кадаги «как батрадз мстит нартам за смерть 
отца» («батрадз йӕ фыды туг агуры нартӕй») и 
«Поход сослана за добычей скота» («сосланы 
балц фос кæнынмæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 214–220. 

 и. б. 

ХАДЗАР [ХÆДЗАР] — 1. дом. 2. Помещение в 
доме, где находится очаг. там обедала и прово-
дила время вся семья. Здесь же принимали и 
угощали гостей. 

древнейшие пласты эпоса не сохранили ни-
чего достоверного, чтобы судить о жилищно-
бытовых условиях этнических предков осетин, 
когда они в основном вели полукочевой образ 
жизни в лесостепной зоне северного Причерно-
морья и Приазовья. мало что известно о носи-
телях нартовского эпоса, когда они стали оби-
тателями центрального Предкавказья. судя по 
сказаниям, основными строительными матери-
алами были камень и известь. 

Значительная часть нартов проживает в про-
сторных домах, с несколькими комнатами. При 
этом главным и самым большим среди них яв-
ляется собственно х., с очагом и надочажной 
цепью. внутри х. делится на мужскую и жен-
скую половины. на мужской половине распола-
галось кресло старейшины. 

между тем определенная часть нартовского 
общества не имеет традиционного жилища. в 
качестве примера можно сослаться на подзем-
ное жилище-лабиринт Сырдона, где он жил со 
своей семьей. в эпосе фигурируют башни (мед-
ные, железные) семиярусные, галуаны, их вла-
дельцами были состоятельные нарты. в центре 
нартовского села стоял дом Бора, своего рода 
дворец (галуан), в котором  проживал глава рода 
Бората — Бурафарныг. в одном из сказаний 
дом бора охарактеризован как «огромный дом 
на известковом цементе» («дынджыр чъырын 
хæдзар»). После изгнания бурафарныга из цен-
тра села в его доме, т. е. в доме, доставшемся 
бурафарныгу по наследству от общего предка 
бора, селятся лидеры рода Ахсартаггата. там 
обитает Урызмаг. в кадаге «о нартовском князе 
насран-алдаре» сказано: «насран-алдар сел на 
ветрогонного коня уастырджи, посадил на него 
невесту и увез ее в свой хадзар. когда приехали 
они туда, то насран-алдар открыл в своем галу-
ане семь дверей, засветил семь восковых све-
чей…». состоятельные нарты имели и кунац-
кие. Великаны, как правило, живут в пещерах, 
но наиболее могущественные из них тоже име-
ют свои галуаны (Мукара). 

кроме частного жилища нарты строили и 
общие большие дома, куда собирались пред-
ставители всех родов; здесь же устраивались 
продолжительные пиршества после удачных 
походов. такой большой дом обычно строили 
в Среднем квартале Селения Нартов, у Ала
гата, хотя эпосу известен и большой дом 
ахсартаггата. обустроить общенартовский 
дом помогает сырдон, который в иносказа-
тельной форме указывает на отсутствие в 
нем очажной цепи и хозяйки. Это сказание 
имеет этиологическое звучание. см. Общий 
дом нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 479, 485, 495, 564; нк. иаЭ. 2.  
с. 727; нк. иаЭ. 4. с. 432; снб. 1960. с. 197; д з и ц - 
ц о й т ы. воф. с. 177. 

л. а. чибиров

ХАДЗИРет АЛИ [ХАДЗыРÆт АЛИ] — имя 
нарта Батрадза в кадаге «уархаг из рода бора-
та (род куырыста)» («борæты уæрхæг (хъуы-
рысты мыггаг»)). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 530; нк. иаЭ. 5. с. 681. 
и. б. 
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ХАДЗИтОВ ПРАВИтеЛЬ [ХАДЗИты ПАД-
ДЗАХ] — персонаж эпоса, встречается в кадаге 
«как созырыко отправился свататься» («созы-
рыхъо усгур куыд ацыдис»). во власти х. нахо-
дится неизвестный народ хадзита. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 566, 843. 
и. б. 

ХАДИКОВ хазмет хаджимурзаевич [ХА-
ДыХЪАты хадзымырзæйы фырт хадзымæт 

(1930–1998)] — проф. 
психологии, основа-
тель психологического 
ф-тета и научной шко-
лы этнопсихологии в 
согу им. к. л. Хета
гурова. 

с научным анали-
зом «нартиады» были 
связаны многие аспек-
ты профессиональной 
деятельности х. к раз-
ностороннему изуче-
нию нартовских када

гов и эпических традиций он обращался при 
исследовании процессов психогенеза осетин, 
проблем этнического самосознания, мировос-
приятия, ментальности, предпочтительного типа 
личности, ценностно-нормативных идей и архе-
типов, народной педагогики. Эпическую сюже-
тику х. ввел в инструментарий эксперимен-
тальной деятельности по исследованию 
функционирования психического склада осе-
тин. с помощью методик, связанных, в том чис-
ле, и с нартовской мифологией, предметом це-
ленаправленного психологического анализа 
ученый сделал этнические особенности эмоцио-
нального мира осетин. х. также поставил вопрос 
изучения художественной традиции осетин (в 
том числе фольклорной) в контексте националь-
но-психических особенностей этноса. 

к народному мифопоэтическому творчеству 
х. обращался и в поисках наиболее архаиче-
ских пластов всего комплекса ценностно-моти-
вированных идей. используя богатейший эпи-
ческий материал, исследовал уникальный 
культурно-психический феномен ирондзинад 
(«осетинство») — интегральный этнопсихоло-
гический признак осетин, суммирующий наци-
онально-психические особенности этноса. 

Соч.: осетинские нартские сказания — памятник педа-
гогической культуры // некоторые вопросы теории и прак-
тики воспитания. ордж., 1972. вып. 1. с. 176–193 (в соавт.); 
новое и традиционное в культуре и быту осетинского на-
рода. Этносоциологический опросник. ордж., 1973; иронд-
зинады фидæн. Этносоциалон афæлгæст. вл., 1993; очерки 
этнической психологии осетин. сб. науч. тр. проф.  
х. х. хадикова. вл., 2015. 363 с. 

Лит: д з а д з и е в а. хадыхъаты хадзымæт 
хадзымырзæйы фырт [хадиков хазмет хаджимурзаевич] 
(1930–1998) // оЭЭ. с. 547. 

 л. к. гостиева 

ХАДИКОВА алина хазметовна [ХАДыХЪА-
ты хадзымæты чызг алинæ (1964)] — этнолог, 
к. и. н., с. н. с. отдела этнологии соигси внц 

ран, доц. согу. 
Профессиональные 

интересы х. сосредо-
точены преимуще-
ственно в области на-
учного кавказоведения, 
этничности и этниче-
ской идентичности, 
ментальности, этниче-
ских форм общения и 
поведения, исследова-
нии этностереотипов. 

к народному мифо-
поэтическому творчеству, к нартовскому эпосу 
х. обращается в двух монографиях в поисках 
наиболее архаических пластов этнической куль-
туры осетин. целенаправленные исследования 
нравственных идеалов и характеров, изображен-
ных в эпических текстах, позволили ей реконстру-
ировать базовые этнические ценности, архетипы, 
ментальные установки осетин как воплощение 
конкретного исторического опыта этого народа. в 
частности, х. выявлено этнографическое содер-
жание некоторых нравственно-этических концеп-
тов («честь», «пристойность», «лицо и имя чело-
века» и пр. ) как сочетание моральных убеждений 
с производными от них социальными практиками 
и стереотипами общения. 

с позиций своеобразного кодекса нартов х. 
исследованы нравственные, социальные и лич-
ностные архетипы, их влияние на этнические 
идеалы, моральные и эстетические приоритеты, 
культуру эмпатии осетин. моральный код лич-
ности («базовой», или «основной личности») в 

х. х. хадиков

а. х. хадикова
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нартовском эпосе представлен ею как система 
исторически сложившихся моделей нравствен-
ного мышления и поведения в объективном со-
поставлении с ценностными ориентациями на-
рода, с миром народной этики в целом. в 
монографии «Этнические образы и традицион-
ные модели поведения осетин» (2015) с помо-
щью реконструкций нартовского морального ко-
декса х. исследованы актуальные проблемы 
своеобразной «культуры себя», феномена этнич-
ности, этнической идентичности современных 
осетин. в своих исследованиях ею также проана-
лизированы педагогические идеи и воспитатель-
ный опыт в осетинской «нар тиаде». 

Соч.: традиционный этикет осетин. сПб., 2003; мо-
ральный код личности в нартовском эпосе осетин // нарто-
ведение в XXI веке: 2013. вып. II. с. 284–294; Педагогиче-
ские идеи и воспитательный опыт в нартовском эпосе 
осетин // современное общество, образование и наука. ч. 8. 
тамбов, 2014. с. 122— 125; Этнические образы и традици-
онные модели поведения осетин. вл., 2015; нартовский 
эпос в изобразительном искусстве осетин // нартоведение в 
XXI в. вып. V (соавтор л. к. гостиева). 

Лит: хадыхъаты алинæ хадзымæты чызг (1964) // 
оЭЭ. с. 547; ч и б и р о в  л. а.,  х а д и к о в  а. х. тради-
ционный этикет осетин // со, 2004, от 28.01.

л. к. гостиева 

ХАДИСГА ФыНГ [ХÆДИСГÆ ФыНГ] — 
волшебный стол (ср.: скатерть-самобранка). в 
кадаге «как нарт созырыко устроил пир трем 
нартам» («нарты созырыхъо Æртæ нартæн ку-
ывд куыд скодта») сестра Авдиага поставила х. 
ф. с различными яствами перед сыном Уархага 
и Созырыко. она угощала созырыко семь ночей 
и семь дней. см. Фынг. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 460, 832. 
л. ч. 

ХАДМАСт ПСАЛтА [ХÆДМАСт ПСÆЛ-
тÆ] — энергичный мифический народ, жен-
щины которого умирали от упреков и порица-
ний. в кадаге «как родился батрадз» («батрадз 
куыд райгуырди») речь идет о племени матери 
Батрадза Быцента. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 603. 
и. б. 

ХАДОНОВ буцо [ХУАДОНты буцо] — ска
зитель, уроженец сел. нар дигорского ущелья 

рсо-а. от него в 1986 г. ф. Таказовым записан 
кадаг «нарт сослан» («нарти сослан»). 

Лит.: на соигси, архив ф. таказова. 
и. б. 

ХАЗМИйСКАя РАВНИНА [ХÆЗМы Бы-
ДыР] — название равнины из сказания «созы-
рыко» («созырыхъо»). если версия м. и. арта-
монова верна и название «хазар» производится 
от тюрк. «каз» — кочевать, то это равнина ко-
чевников хазар, т. е. степное Предкавказье 
вплоть до северного дагестана до сер. X в., т. е. 
до падения хазарского каганата и появления 
там кипчаков (половцев). 

в этой местности Батрадз сразился с небо
жителями. х. р. известна и как место житель-
ства Елтагана, сына Куыцыка. «Пришел к нему 
созырыко, содрал с его головы золотую кожу и 
забрал все, что было в его доме» («Æрбацыди 
йæм созырыхъо, йæ сæры царм ын бастыгъта. 
елтагъаны хæдзары цыдæриддæр уыдис, 
иууылдæр сæ ахаста йемæ»). туда же ангелы 
(зёдтё ёмё дауджытё) заманили батрадза и 
убили его. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 78, 799; огЭ. кн. 3. с. 84; м и л - 
л е р. оЭ. I. с. 24, 120; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 226;  
а р т а м о н о в м. и. история хазар л., 1962. с. 114; р о - 
м а н о в а. нартский эпос. с. 130–131. 

к. р. 

ХАЗыЛыК [ХАЗыЛыХЪ] — персонаж 
эпоса, отец семерых сыновей и единствен-
ной дочери из кадага «сотийский склеп» 
(«сотиайы зæппадз»). х. живет в Селении 
Нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 714. 
и. б. 

ХАЗыЛыКА СеМеРО СыНОВей [ХАЗы-
ЛыХЪы АВД ЛÆППУйы] — персонажи 
эпоса, злодеи, насильники из кадага «сотий-
ский склеп» («сотиайы зæппадз»). к их един-
ственной сестре приходили свататься и велика
ны, и простые люди. они были согласны отдать 
ее только за того, чья убедительная ложь понра-
вится соломону мудрому; в противном случае 
отрубали голову и сажали ее на кол плетня, ко-
торым был обнесен их дом. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 714. 
и. б. 



300

ХАйыРХУыЗ

ХАйыРХУыЗ — персонаж эпоса, сестра семи 
великанов, жена Саталага, обладает чудесными 
знаниями и волшебным шелковым платком в 
кадаге «борьба уархага и его сыновей с велика-
нами» («нарты уæрхæг æмæ йæ фыртты хæст 
уæйгуытимæ»). см. Платок.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 656. 
и. б. 

ХАЛИНОВ саукуй уоразович [ХÆЛИНтИ 
уорази фурт саукуй] — сказитель, уроженец 
сел. христиановское (ныне г. дигора) рсо-а. 
от него в 1909 г. г. Дзагуровым записаны кадаги 
«козни нартовского злодея сырдона» («нарти 
фидбилиз сирдони хинтæ»), «смерть батрадза» 
(«батрази мӕлӕт») и «старшие рода ахсартаг-
гата и нарт сырдон» («Ӕхсӕртӕггати хестӕртӕ 
ӕма нарти сирдон»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 351,  
л. 93–112, 113–121, 146–149. 

 и. б. 

ХАЛИУДОН [ХÆЛИУДОН] — название 
местности из кадага «как ацамаз женил своего 
отца аца» («ацæмæз йæ фыд ацæйæн ус куыд 
æрхаста»). в х. нарты убили блуждающего на-
сильника — зятя АдауУаигалдара. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 517. 
и. б. 

ХАМАтКАН [ХÆМÆтХЪАН] — сын Солн
ца из кадага «обманутая Шатáна» («сатанайы 
фæсайд»). х. женат на единственной дочери 
Афсати. его имя упоминается также в обряде 
посвящения коня. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 536. 
и. б. 

ХАМАтОВ инус [ХÆМÆтты инус] — ска
зитель, уроженец сел. ногкау рсо-а. от него в 
1956 г. н. Кулаевым записан кадаг «батрадз и 
алаф, сын одноглазого великана афсарона» 
(«батырадз ӕмӕ сохъхъыр уӕйыг Ӕфсӕроны 
фырт алӕф»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 55–60. 
 и. б. 

ХАМИКОеВ елмарза (даде) [ХАМИХЪОтИ 
елмæрза (даде)] — сказитель, уроженец сел. ног-
кау (дигорское ущелье) рсо-а. х. с детства 

проявлял любовь к памятникам народного твор-
чества. свой фольклорный репертуар он вос-
принял от народных сказителей дзиби дзара-
сова, ораза и тако хамикоевых. от него  
г. а. Дзагуров записал несколько нартовских ка
дагов о Саууае, которые до этого никем из со-
бирателей дигорских фольклорных памятников 
не были записаны. услышанное от х. сказание 
об этом герое г. а. дзагуров считал лучшим 
среди других. 

от х. в 1910 г. г. а. дзагуровым записаны 
также кадаги «как конь саууая, гемуда, пришел 
первым на скачках» («къантдзи фурт сӕууайи 
гемудӕ нарти догъи ӕрфитдзаг ӕй»), «сын 
кандза саууай и ахсартаггата» («къантдзи 
фурт сæууай æма Æхсæртæггатæ»), «сын канд-
за саууай» («къандзи фурт сӕууай»), «сослан 
и бедренная кость» («сослан ӕма суйни стӕг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 137, д. 418, л. 31, 
32; п. 145, д. 350, л. 258–259; п. 145, д. 351, л. 288–292,  
297–298; ф. г. дзагурова, п. 3, л. 80. 

и. б. 

ХАМИКОеВ така [ХАМИХЪОтИ тæкъа] — 
сказитель, уроженец сел. ногкау дигорского 
ущелья рсо-а. от него в 1897–1898 гг. иналом 
Собиевым записаны тексты «рассказ о кандзе» 
(«къантдзи тауæрæхъ») и «как сослан сшил 
себе шубу из бород нартов» («сослан нарти 
адæми закъитæй кæрцæ куыд æскодта»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 107–109; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 67, д. 11, л. 1–6. 

 и. б. 

ХАМИКОеВ хамби балцуевич [ХАМИХЪО-
тИ балцуйи фурт хамби] — сказитель, уроже-
нец сел. ногкау дигорского ущелья рсо-а. от 
негов 1955 г. а. Цагаевой записан кадаг «сос-
лан и сын тара мукара» («сослан ӕма тари 
фурт мукара»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 144, д. 56, л. 21–24. 
 и. б. 

ХАМИКОеВ хуре [ХАМИХЪОтИ хуре] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1938 г. т. Бесаевым записана «сказка 
о саууае, сыне кандза» («къандздзи фурт 
сæууайи аргъау»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 10, д. 16, л. 282–285. 
и. б. 
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ХАМИЦАеВ алексей цаппоевич [ХÆМы-
ЦАты цæппойы фырт алексей (1901– 
1967)] — уроженец сел. одола дигорского р-на 

рсо-а, журналист, об-
щественный и партий-
ный работник, собира-
тель осетинского фоль- 
клора. 

х. окончил Закав-
казский коммунистиче-
ский ун-т; редактиро-
вал и переводил на 
дигорский диалект осе-
тинского языка учебни-
ки для начальных клас-
сов. 

в 1930–1950-е гг. х. 
записал в разных селах осетии фольклорные 
тексты (местные предания, пословицы, пого-
ворки, песни). в 1941 г. он участвовал в фоль-
клорной экспедиции, организованной сонии 
для сбора сказаний о нартах. Записанные им 
тексты нартовских сказаний от сказителей ма-
гомета гасанова, урузмага Дзадзаева, емаза Ка
ирова и др. хранятся в на соигси. 

Соч.: иас; ирон сфæлдыстад; нарты; нк; осетинские 
(дигорские) народные изречения. м., 1980. 

Лит.: оЭЭ. с. 555. 
л. г. 

ХАМИЦАеВ сослан [ХÆМыЦАты сос-
лан] — сказитель, уроженец горной дигории 
(харес) рсо-а. от него в 1910 г. г. Дзагуровым 
записан кадаг «сослан, дочь курдалагона и ко-
лесо ойнона» («сослан, курдалӕгони кизгӕ 
ӕма Ӕйнони цалх»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 351,  
л. 251–255. 

и. б. 

ХАМИЦАеВ цаппо [ХÆМыЦАты цæп- 
по] — сказитель, уроженец сел. одола рсо-а. 
от него в 1909 г. георгием базиевым записан ка
даг «калым хамыца» («хæмици æруæд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 28, д. 4, л. 137–139. 
 и. б. 

ХАМИЦАеВА тамара алексеевна [ХÆМы-
ЦАты алексейы чызг тамарæ (1932–2011)] — 
известный осетинский фольклорист, нартовед, 

засл. деят. науки рсо-а, к. филол. н., в. н. с., 
зав. отделом литературы и искусства сонии 
(1980–1997) и отдела фольклора и литературы 

соигси (1997–2008). 
х. — автор научных 

работ по различным во-
просам осетинского 
фольклора, фактически 
положившая начало ис-
следованиям историче-
ского фольклора и обря-
довой поэзии осетин; 
активный собиратель 
устного народного твор-
чества осетин (эпиче-
ские и исторические ска-
зания, легенды, сказки, 
песни); много лет воз-

главляла фольклорно-этнографические экспе-
диции. 

на протяжении десятилетий х. проводила 
огромную работу по составлению, переводу и 
комментированию богатейшего нартовского 
эпоса осетин. в 1989–1991 гг. х. совместно с  
а. х. Бязыровым подготовила и издала в серии 
«Эпос народов ссср» первое академическое 
издание нартовских сказаний осетин в 3-х то-
мах, ставшего достоянием мировой культуры. 
х. написала подробный комментарий ко II тому, 
в котором даны переводы осетинских нартов-
ских кадагов на русский язык. 

в 2000-е гг. титаническими усилиями х. и 
Ш. ф. Джикаева были подготовлены семь томов 
сказаний о нартах на осетинском языке, шесть из 
которых увидели свет при ее жизни. они содержат 
нартовские кадаги из на соигси и архива 
Юонии, а также тексты, извлеченные из дорево-
люционных изданий, ставших библиографической 
редкостью. все эпические тексты, записанные с 
конца хIX в. по 1970-е гг., были паспортизированы, 
снабжены комментариями, словниками. За основу 
расположения текстов была принята циклизация, 
предложенная еще в. и. Абаевым. 

х. в своих работах большое внимание уделя-
ла народным сказителям. в 1991 г. она посвяти-
ла им специальную статью «сказители осетин-
ского нартовского эпоса». х. писала о первых 
исследователях устной народной традиции осе-
тин (в. ф. Миллере, б. а. Алборове, г. а. Дзагу
рове и др.). 

а. ц. хамицаев
т. а. хамицаева
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х. подготовила к печати и издала в серии 
«ирон адæмон сфæлдыстад» («осетинское на-
родное творчество») книги, в которые вошли 
произведения устного народного творчества, в 
том числе и нартовские сказания, записанные  
г. а. дзагуровым от сказителей дз. у. Дедегкае
ва (2008) и и. З. Каллагова (2009), г. П. Сланова 
(2011) и к. н. Уадаева (2012). 

Соч.: осетинские исторические песни (особенности 
жанра) // исонии. 1968. т. 27. с. 221–236; б. а. алборов — 
собиратель и исследователь осетинского фольклора //  
исонии. т. ххVII. ордж., 1968. с. 187–192; вверх по 
ирафу (народные сказания, песни, легенды). ордж., 1971; 
историко-песенный фольклор осетин. ордж., 1973; нарты. 
огЭ. кн. 1; 1989. кн. 2; 1991. кн. 3; сказители. с. 135–153; 
трудовая и обрядовая поэзия осетин (сост., вст. ст., комм. и 
научн. ред. ). вл., 1992; некоторые. с. 48–75; д е д е г к а - 
т и  дз. тауæрæхътæ æма аргъæуттæ / сост. дз., 2008;  
х ъ а л æ г а т ы и. кадджытæ æмæ зарджытææ / сост. дз., 
2009; с л а н т ы г. нарты кадджытæ, даредзанты таурæгътæ, 
аргъæуттæ æмæ зарджытæ / сост. дз., 2011; у æ д а т и хъ. 
тауæрæхътæ, аргъæуттæ / сост. дз., 2012; нк. иаЭ. 1–7. 

Лит.: г а ц а л о в а л. фольклор — ее стихия // со. 
2007. 1 сентября; тамаре алексеевне хамицаевой — 75 лет // 
ввнц. 2007. № 3. с. 79; т а к а з о в ф. м. Жизнь, посвящен-
ная науке. Памяти т. а. хамицаевой // ввнц. т. 11. вып. 4. 
2011. с. 68–70; Памяти ученого: тамара алексеевна хами-
цаева (1932–2011) // исоигси. вып. 6 (45). 2011.  
с. 155–156. 

 л. к. гостиева

ХАМыЦ [ХÆМыЦ] — сын ахсартага и Дзе
рассы, брат-близнец нарта Урызмага, отец 
Бат радза, прославленный герой. х. известен и 
в инонациональных версиях эпоса, но не зани-
мает там заметного места: хымыш — у черке-
сов, болат-хымыч — у балкарцев, хамчи — у 
ингушей, хмыщ — у абазин, хныш — у абха-
зов. 

вместе с братом с рождения воспитывался 
у Донбеттыров, а впоследствии вынуждает 
мать рассказать ей, где их родина, и возвраща-
ется в Селение Нартов. братья отдают мать в 
жены деду Уархагу, узнавшему их по телосло-
жению, и, заняв галуан, возрождают угасший 
род Ахсартаггата. х. уступает первородство 
урызмагу. обладает стальными усами и булат-
ным телом. 

х. — одна из центральных фигур в образной 
системе нартовских кадагов, выдающийся, в 

ряде сказаний подлинно героический образ на-
рта. в голодный год х. спасает нартов тем, что 
ежедневно ходит на охоту и добывает им мясо 
для пропитания. встретив в походе Уастыр
джи в образе старика-путника, умирающего от 
голода, х. отдает ему собственный дорожный 
запас; в другой раз, видя немощного старца 
(оказавшегося впоследствии Донбеттыром), 
умирающего от жажды, х. возвращает его к 
жизни, напоив своей водой. 

однако, по сюжетам большинства сказаний, 
булатноусый х. легкомыслен и вертляв, не-
смотря на то, что он обладал необыкновенным 
мечом, х. выступает посредственным, не совер-
шавшим особенных подвигов воином. в 
мужестве х. явно уступает своему брату урыз-
магу, он менее смекалист и ответственен. когда 
братья охраняли склеп матери от проникнове-
ния уастырджи, первые две ночи добросовест-
но бодрствовал урызмаг. на третью ночь, когда 
пришла очередь х., он, поддавшись чарам до-

хамыц. худ. м. туганов
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носившегося издалека пения, легкомысленно 
покинул пост. 

не раз на нартовских собраниях х. давали 
нелестные характеристики. вот одна из них: 
«да ты же издавна даже собственной тени пуга-
ешься, никогда до старости не отваживался 
даже прямо в глаза человеку посмотреть. ха-
мыц, твоя беда — твоя утроба: нет человека сре-
ди нартов, кто бы ни знал о твоем чревоугодии. 
никто никогда так и не узнал, когда ты наеда-
ешься, целыми неделями от сегодня до сегодня 
сидя за щедрыми столами, твои уста никогда не 
произнесли слова традиционной благодарности 
в конце застолья». Примечательно, что сам х. 
не оспаривал справедливость таких оценок. 
если у х. есть что-то хорошее, так это его непо-
бедимый никем, благородный и воздержанный 
во всем мудрый сын батрадз. 

нарты считают большим позором бахваль-
ство и ложь, которые на больших нартовских 
пиршествах выявлялись чашей Уацамонга. ког-
да нарт говорил правду, чаша поднималась к его 
устам, когда же лгал — не сдвигалась с места. 
такой позор случился и с х. — к его устам не 
поднялась чаша; его репутацию спас сын бат-
радз. 

в кадаге «как появился фандыр» х. проявил 
себя недостойным и жестокосердным убийцей: 
он убил жену и трех (семерых, двенадцать) сы-
новей Сырдона, бросив их в кипящий котел в 
отместку за украденную последним корову. Это 
варварское деяние имеет историческую парал-
лель в сообщении Геродота (I. 73): скифы, на-
ходившиеся при дворе царя киаксара и незаслу-
женно оскорбленные им, в отместку решили 
разрубить на куски одного из мидийских маль-
чиков, обучавшихся у них искусству стрельбы 
из лука. При этом они решили «разделать его 
так, как они обычно разделывали мясо диких 
животных, и подали на стол киаксару как охот-
ничью добычу…». аналогичный сюжет сохра-
нился в чеченском нартовском сказании «ор-
стхойцы и ботоко Ширтга», где рассказывается, 
что орстхойцы бросили в кипящий котел сына 
Ширтги. отцу оставалось только уповать на 
возможность отомстить убийцам сына в буду-
щем (ч. ахриев). между тем, неразумность и 
мстительность х. оборачиваются непредвиден-
ным добром для нартов. из-за того, что он оста-
вил склеп матери без присмотра, на свет появи-
лись Шатáна, первый из земных коней Арфан и 
предводитель земных собак — Силам. а истреб-
ление семьи сырдона имело следствием изоб-
ретение сырдоном фандыра. 

х. обладает чудодейственной силой. как из-
вестно, из Страны мертвых нельзя выйти; туда 
можно только войти. там побывал Сослан. там 
же побывал х. (БолатХамыц). оба они развер-
нули свои чувяки пятками вперед и таким об-
разом вышли из подземного царства. 

весьма оригинально представлена в эпосе и 
женитьба х., история о том, как он соединил 
свою жизнь с Быценон. однажды на охоте его 
изумил своей ловкостью, добротой и благород-
ством встретившийся с ним человечек, и они 
побратались. карлик оказался представителем 
рода Быцента, племянником владыки подво-
дного царства донбеттыра. очарованный х. ре-
шил взять в жены одну из дочерей этого чудес-
ного рода. в итоге х. отправляется с человечком 
к донбеттырам, просит руки их дочери (в неко-
торых сказаниях быцента жили в море под 
большими камнями в местности дурганан; туда 
и отправился х. ). 

второй вариант сказания, по сути, не отли-
чается от первого. однажды х. на «прекрасном, 

Шатана, урызмаг и хамыц. худ. а.-г. хохов
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как лебедь», белом коне охотился на зайца. он 
преследовал его до края земли; зайцем оказа-
лась перевоплотившаяся дочь донбеттыра. и 
она могла жить на земле, только прикрывшись 
днем оболочкой водяной черепахи. 

в обоих вариантах х. решил жениться на до-
чери донбеттыра, происходящей из рода его ма-
тери, что позволяет говорить и о мотиве инцес
та. ее родственники поставили ему условием 
выполнение трех труднейших задач, с которыми 
х. справился: поймал и вернул бросившему вы-
соко в небо обруч, кольцо и пояс дочери донбет-
тыра. дочь их днем принимала вид лягушки, а 
ночью превращалась в красавицу. кроме того, 
подводные обитатели раскрыли х. свой недо-
статок: они не выдерживают насмешек, от оби-
ды заболевают. их вспыльчивость и обидчи-
вость, видимо, объясняется несостоятельно- 
стью, ущемленным статусом некогда значитель-
ного и могущественного народа. Потому они 
советовали х. не выносить будущую жену в об-
щество, не показывать людям и наставляли же-
ниха: если увидят ее нарты, она покинет своего 
мужа и вернется в родительский дом. молодая, 
став женой х., днем по-прежнему превраща-
лась в лягушку, и он носил ее в кармане или за 
пазухой, держа в секрете от нартов свой стран-
ный брак. ночью же она превращалась в пре-
красную молодую женщину. 

однажды, вопреки мольбам своей жены, х. 
приносит ее в кармане на нартовский Ныхас. 
бедовый сырдон стал громогласно при всех ко-
рить х., что он принес на ныхас в кармане жену. 
По другому варианту, сырдон вбил стальные 
гвозди в башню, по ним поднялся до верха, уви-
дел из окна быценон и рассказал об увиденном 
на ныхасе. когда это стало известно, быценон 
не смогла больше жить с х. («я не могу жить на 
земле без своей “рубашки”, — говорит она 
мужу, — здесь жарко, и мы должны с тобой на-
всегда расстаться»). на прощание плевком 
(либо дуновением) беременная быценон пере-
дала мужу зародыш под лопатку, откуда через 
девять месяцев Шатáна извлекла будущего бо-
гатыря батрадза. к чести х., когда его жена обо-
сновалась в отцовском доме, он не охладел к 
ней. однажды смертельно заболел ее отец, а 
единственным спасением его оказалась вода из 
родника, расположенного за семью горами. х. 

достал спасительную воду. второй раз х. был 
женат на Дочери Солнца — Хорческе. 

сюжет о подобной передаче плода посред-
ством дыхания (плевка) е. е. Кузьмина обосно-
ванно сопоставляет с присущим скифской ми-
фологии представлением, согласно которому 
прародительницей скифов также является дочь 
водной стихии, точнее, богиня земли и воды, во-
площение нижнего мира. как верно отмечено  
д. с. Раевским, «если осетинское сказание и 
скифская мифологема действительно имеют об-
щий генезис (что вполне вероятно), то заяц в 
скифской зооморфной символике должен соот-
ветствовать этой стихии». 

х. самым очевидным образом поражен неду-
гом, который вполне достоин называться «жен-
ской болезнью». беременность х. представляет 
ближайшую параллель ирландской легенде о 
девятеричном искупительном недуге уладов 
(Ж. Дюмезиль). болезнь х. и ее причина — 
оскорбление сверхъестественной женщины, до-
чери быцента — напоминают недуг энареев и 
его причину — оскорбление афродиты небес-
ной. 

Принципиальным штрихом к портрету х. 
выступает его женолюбие. решив установить, 
кто из них первым появился на свет, братья-
близнецы поехали к родной тете Кызмыде (ва-
риант — вещей Кармагон), живущей в сел. Фас
нарт. на вопрос братьев, кто из них старше, 
кызмыда указала на урызмага, потому что его 
конь стоял с правой стороны; х. в гневе вос-
кликнул: «да чтобы тебя покрыл серый осел бо-
раевых!». кызмыда взмолилась: «солнышко 
мое, не пускай его ко мне, я тебя одарю зубом 
аркыза, и все женщины, кому его покажешь, бу-
дут твоими». тогда х. сжалился, хлестнул осла 
плетью (или ударил палкой из плетня) и про-
гнал его. с тех пор у всех серых ослов с темным 
окрасом на спине черная полоса. установился 
также обычай, по которому в дороге справа дол-
жен ехать тот, кто старше. 

После получения такого подарка (зуба Аркы
за) х. блудил и беспутствовал; стоило ему по-
казать зуб — и женщины бросались в его объя-
тия; его называли бабником, соблазнителем. 
люди боялись выпускать на улицу своих доче-
рей, чтобы ненароком не попались они на глаза 
х. в числе других, волшебным действием свое-
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го «зуба любви» х. соблазнил семерых неве-
сток, жену и дочь Бурафарныга. х. постоянно 
хвастается своими любовными победами. х. 
«оказался младшим братом урызмага не только 
по рождению, но и по уму, по силе и благород-
ству» (Джанаев). 

Поиски параллелей уводят к русским были-
нам, к красавцу чуриле с огромным фаллосом. 
в былинах он изображается в виде молодого че-
ловека с «кудрями желтыми». символика жел-
того цвета связана с весенним плодородием и 
ростом. он покорял женщин «перстями злачны-
ми», «камнями-самоцветами», «платьем цвет-
ным», «шапкой соболиной», даже шахматами 
фаллической формы. известно, что фаллические 
божества играли большую роль в архаических 
культах как покровители деторождения и плодо-
родия земли. о связи чурилы с плодородием 
свидетельствует и его отчество — Плёнкович, 
производное от белорусского слова «плён» — 
плоды, урожай. 

как отмечено выше, сексуальная сила х. 
была связана с зубом аркыза: он утратил спо-
собность сходиться с женщинами, не прибегая к 
услугам зуба аркыза. соблазненная зубом ар-
кыза девушка, отвергнутая х., превратилась в 
змею. х. вытащил зуб, потер об девушку, и она 
снова приняла свой прежний облик. Этот сюжет 
находит отдаленную параллель в славянском 
предании о яриле-змееборце, который, так же 
рассекая змею мечом, снимал заклятье (Тадево
сян). корреляция зубов и фаллоса прослежива-
ется во всех мифологических моделях. т. таде-
восян видит в образе х. жреца бога плодородия, 
а не меча, как полагал в. Цагараев. не случайно 
х. пригрозил тете сделать ее жертвой похотли-
вого осла Бората, а не другого животного 
(здесь надо вспомнить и знаменитое «гуляние» 
урызмага на том же осле по сельской улице). в 
народной культуре осел — символ необуздан-
ной сексуальности, он же атрибут древнегрече-
ского бога плодородия Приапа, который изобра-
жался с чрезмерно развитыми половыми 
органами, что роднит его и с чурило, и с х. 

таким образом, как и восточнославянский 
эпический чурило, нарт х. связан с божеством 
плодородия. оба они выполняют, по всей веро-
ятности, функцию жреца-дефлоратора. отсюда 
фаллоцентризм и трикстерская неуправляемая 
страсть этих двух эпических героев-соблазни-

телей, по происхождению восходящих к приа-
пическим культам. Подобно кавказским кня-
зьям, х. пользовался правом первой ночи. 
согласно сказанию, «сестра (матери) пожелала 
хамыцу такое благо, (чтобы) каждая девушка, 
выходящая замуж, в первую ночь принадлежала 
хамыцу». в связи с этим, в. цагараев указал на 
сочинение бухарского историка X в. мухаммеда 
нершахи «история бухары», где в конце рас-
сказа о восстании муканы (775–837 гг. ) приве-
дены весьма интересные данные о нравах и 
обычаях последователей этого блюстителя 
древнеиранской старины, сохранившихся еще в 
X в.: «говорят, что у них в каждом селении есть 
один человек, который имеет право лишить не-
винности каждую девицу, назначенную в заму-
жество тому или другому жителю селения. По-
том, уже лишенная невинности, девица 
передавалась мужу...когда такой человек дости-
гает преклонного возраста, на его место выби-
рают другого...такого человека называют сука-
на...». 

все великие нарты, за исключением урызма-
га, умирают не своей смертью; не миновал этой 
участи и х. страсть х. стала его «ахиллесовой 
пятой» и причиной его гибели. оскорбленный 
бурафарныг, будучи верен своей природе, не по-
смел сам наказать опасного совратителя, но, 
«затаив злобу в сердце», обратился к Сайнагал
дару (по представлениям кабардинцев и темир-
гоевцев, убийцей х. был князь нартов маруко). 
однажды, когда х. был на охоте, сайнаг-алдар 
нанес ему удар клинком, который пришелся по 
зубу аркыза. от него откололся кусочек и взле-
тел до самого неба; с тех пор появился месяц на 
небе. с именем х. связана и трава ковыль — 
«хамыцы рихи» (Хамыца ус). 

таким образом, смерть х. содержит в себе 
ряд этиологических мифологических мотивов, 
как и его поступки при жизни. убийство х. 
произошло, когда батрадз был еще младенцем. 
когда же герой повзрослел, расправа с отцом 
дорого обошлась нартам, став источником не-
истового гнева батрадза и жестокостей, кото-
рые он учинил со многими невинными людь-
ми. тем самым батрадз вызвал и свою 
собственную погибель. 

Этимология имени х. не установлена.  
в. и. Абаев и т. а. Гуриев предлагали видеть в 
нем монгольский антропоним хабичи-баатар, 

* 20



306

ХАМыЦА ЗУБ

но их этимология не получила поддержки у дру-
гих исследователей. г. Бейли сопоставлял его с 
ведическими корнями и считал, что х. означает 
‘соблазнитель’. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 198, 199, 293; сн. 1978. с. 293;  
г е р о д о т. история. IV. с. 33; Пнто. 1927. с. 73; онс. 
1948. с. 204–210; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 28; его же: скифы.  
с. 131, 143, 168; х а ч и р т и. аланика. 1. с. 151; а х р и е в ч. 
из чеченских сказаний. с. 38–39; белорусско-русский сло-
варь. 1989. с. 230; ц а г а р а е в. Золотая яблоня.  
с. 246–254; т у а л л а г о в. скифо. с. 95–96, 172; т а - 
д е в о с я н. семантические. с. 38–44; его же: архетипы.  
с. 124–125; B a i l e y H. W. Ossetic (Nartä) // Traditions of 
Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 240; ц г о е в. сло-
варь. 

л. а. чибиров

ХАМыЦА ЗУБ. см. Зуб Аркыза. 

ХАМыЦА УС [ХÆМыЦы РИХИ] — осе-
тинское народное название травы ковыль, рода 
многолетних однодольных травянистых расте-
ний. один из эпитетов Хамыца — «булатно-
усый», что опосредованно связано с сюжетом, в 
котором он расправляется своими усами с нечи-
стью, оказавшейся в Уацамонга. данная харак-
теристика усов хамыца (длина, крепость, кол-
кость) обусловила, очевидно, название ковыли в 
осетинском языке. 

когда хамыц пил из чаши уацамонга, она 
наполнилась всякими скверными и отврати-
тельными гадами: змеями, лягушками и ящери-
цами. они поднимались из чаши и вместе с на-
питком устремлялись к горлу хамыцу. но 
хамыц бил их своими булатными усами, и они 
прятались на дно чаши. так хамыц осушил уа-
цамонгу нартов. 

согласно кадагу «как убили нарта хамыца» 
(«нартæ хӕмыцы куыд амардтой»), после 
смерти хамыца его брат-близнец Урызмаг по-
строил ему склеп, а седые усы хамыца посадил 
в землю, которые «отпустили мягкий пушок» 
(«фӕлмӕн пакъуы рауагътой»). до сих пор тра-
ву — ковыль — называют х. у. аналогию пред-
ставляет ингушское название ковыля солса 
мекхаш — «усы нарта солсы». ср. также рус-
ское диалектное (донское) выражение «ковыль-
ные усы». 

Лит.: онс. 1948. с. 500; нк. иаЭ. 3. с. 303; ц г о е в. 
словарь. с. 517; нарты. огЭ. кн. 3. с. 73; и с а е в м. и. 

очерки по фразеологии осетинского языка. ордж., 1964.  
с. 81; а л и р о е в и. Ю. язык, история и культура вайнахов. 
грозный, 1990. с. 352. 

к. р. 
З. П. 

ХАНАеВА Зарина каурбековна [ХАНАйты 
хъауырбеджы чызг Зæринæ (1965)] — фолькло-

рист, нартовед, к. фи-
лол. н., доц. каф. рус-
ского языка и 
литературы согу. 
круг научных интере-
сов х. — структура 
эпического текста, осо-
бенности сюжетосло-
жения и циклообразо-
вания, мотивы и их 
роль в формировании 
эпического текста, ти-
пология и специфика 
осетинской эпической 

системы. объектом исследования х. является 
осетинский нартовский эпос, который рассмо-
трен ею в сравнительно-сопоставительном пла-
не с привлечением других национальных вер-
сий. 

х. — автор монографии «Поэтика осетин-
ского нартовского эпоса (проблема циклизации 
и сюжетосложения)» (2009). х. детально разоб-
раны все вопросы поэтики, относящиеся к 
принципам и характеру образования эпических 
сюжетов и объединения их в циклы. ею рассмо-
трены теоретические аспекты факторов цикло-
образования в осетинском нартовском эпосе, 
что существенно расширяет сложившиеся пред-
ставления о «нартиаде». х. определен перечень 
основных мотивов («сюжетных комплексов»), 
которые образуют ядро нарративного текста. в 
этом перечне последовательно выделены как 
композиционно центральные (например, блок 
«кровная месть», «угон скота»), так и «перифе-
рийные» мотивы (т. н. экспозиционные мотивы, 
к которым автор относит, например, приглаше-
ние на пир, отправление в поход и др. ). 

особое внимание в формировании эпиче-
ского текста х. уделяет явлению контаминации. 
в качестве одного из объективных факторов, 
способствующих целостному восприятию нар-
товского эпоса, созданию единой повествова-

З. к. ханаева
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тельной линии на межсюжетном уровне, авто-
ром рассмотрена творческая контаминация. х. 
впервые поднят вопрос о межциклическом син-
кретизме контаминации как средстве формиро-
вания эпоса как жанра. ею раскрыто значение 
контаминационных процессов и их роль в фор-
мировании сюжетов сказаний, биографий геро-
ев и эпического цикла, выделены центры конта-
минирования. 

кроме этого, х. рассмотрена роль амплифи-
кации в эпических сказаниях, а также показана 
значительная роль доминанты героя и мотива в 
формировании сюжетов цикла. 

х. установлены мотивы, составляющие ос-
новной сюжетообразующий фонд осетинского 
нартовского эпоса. в связи с этим автором 
предложено понятие «доминирующие мотивы», 
обозначающее совокупность мотивов, которые 
призваны выделить определенного героя из 
ряда других. 

Соч.: сослан-сосруко в осетинских и адыгских нартов-
ских сказаниях (сюжетика цикла) // волф. вл., 1993. с. 
229–244; к вопросу циклообразования в осетинском на-
ртовском эпосе // осетинская филология: история и совре-
менность. вып. III. вл., 1999. с. 331–337; малые циклы в 
контексте осетинской эпической традиции // I вмч. вл., 
2008. с. 173–174; Поэтика; образ сырдона в художествен-
ной системе осетинского эпоса // актуальные проблемы се-
верокавказских литератур в контексте общероссийского 
литературного процесса: перспективы развития на рубеже 
XX–XXI веков. грозный, 2012. с. 90–93; циклообразующие 
мотивы сказаний о батразе // россия и кавказ в простран-
стве единой державы. краснодар, 2014. с. 74–79; некоторые 
аспекты циклообразования в осетинском эпосе // современ-
ные проблемы науки и образования. 2014. № 3. с. 575; ам-
плификация как фактор сюжетосложения // современные 
проблемы науки и образования. 2015. № 2–3. с. 226; цикло-
образующая роль locicommunes в осетинском эпосе // меж-
дународный журнал прикладных и фундаментальных ис-
следований. 2016. № 1–1. с. 102–103; образ в структуре 
эпического текста // международный журнал прикладных и 
фундаментальных исследований. 2016. № 12–9. с. 17–41. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 65. 
 л. к. гостиева

ХАНДыКДЗУ [ХÆНДыХЪДЗУ] — разбой-
ник, враг нартов, в частности Барталага. х.  
воюет с барталагом, обложил данью, отбирает 
его земли, истребляет его людей. барталаг, вве-

рив свою судьбу покровительству нартов, про-
сит у них помощи; они соглашаются и готовятся 
дать отпор врагу: «если в нужный момент не 
схватить змею | и не раздробить ей голову, | то 
народ познает беду» («йæ’ афоныл калммӕ 
куынӕ фӕрӕвдз уай | Ӕмӕ йын йӕ сӕр куынӕ 
ныссӕттай, | уӕд адӕмӕн уый фыдбылыз 
хӕссы»). сразились нарты на берегу р. Фардыг
дон с х. и перебили его войско. Признав пора-
жение, х. вонзает свой славный щит в землю, а 
барталаг облагает его тяжкой данью. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 40—42; 460. 
х. ц. 

ХАНИКАеВ самсон гаврилович 
[ХÆНыКЪАты гаврилы фырт самсон] — 
сказитель, уроженец сел. Згубир рЮо. от него 
в 1971–1972 гг. д. Бегизовым записаны ка даги: 
«батрадз и одноглазый великан» («батырадз 
æмæ иудзæстон уæйыг»), «смерть батрадза» 
(«батырадз æмæ йæ амард»), «батрадз и хыза 
крепость» («батырадз æмæ хызы фидар»), «би-
дас-алдар и сослан» («бидас-æлдар æмæ со-
слан»), «дары нартам» («лæвæрттæ нартæн»), 
«нарты и сырдон» («нартæ æмæ сырдон»), 
«нартовский бедняк и уастырджи» («нарты 
мæгуыр æмæ уастырджи»), «сырдон и ха-
мыц» («сырдон æмæ хæмыц»), «сырдон вы-
пил почетную чашу» («сырдон нуазæн баныз-
та»), «уархаг и уархтанаг» («уæрхæг æмæ 
уæрхтæнæг»), «урызмаг и однорукий» 
(«уырызмæг æмæ иудзонгон»), «хитрость 
урызмага» («уырызмæджы хин»), «фарныг и 
уан» («фæрныг æмæ уæн»), «аркыза зуб ха-
мыца» («хæмыцы æрхъызы дæндаг»), «Же-
нитьба хамыца» («хæмыцы ускуырд»), 
«Плешивый малик» («цæгæрсæр мæликк»), 
«фыдыуани и нырыбардуаг» («фыдыуани æмæ 
нырыбардуаг»), «сын бурафарныга балган и 
нарт созырыко» («бурфæрныджы фырт бал-
гъæн æмæ нарты созырыхъо»), «Примирение 
нар тов» («нарты бафидыд»), «сауасса» («сæу-
æссæ»), «свадьба сахуга» («сæхуыгы 
чындзæхсæв»), «сырдон вернулся из страны 
мертвых» («сырдон мæрдтӕй æрцыд»), «При-
глашение сырдона» («сырдоны æрхуынд»), 
«урызмаг и Шатáна» («уырызмæг æмæ сата-
на») и «даргадзог из чинтов и курдалагон» 
(«чынты дæргъæдзогъы æмæ куырдалæгон»). 
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Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, д. 385 (4–8),  
л. 167–492; п. 142, д. 383 (5–9), л. 37–94. 

 и. б. 

ХАНИМАт [ХАНИМÆт] — девушка из рода 
Ахсартаггата; дочь Ахсины (Шатáны) из када
га «ахсартаггата и их племянник» («Æхсæр-
тæггатæ æма сæ хуæрифурт»). х. была просва-
тана за Бората, но ее кто-то похитил в заморские 
края, из-за чего два рода истребили друг друга. 
у х. родился сын, прославившийся своей си-
лой. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 368–379, 717. 
и. б. 

ХАНт дэвид [HUNT David Geoffrey (1930–
2016)] — английский ученый, выдающийся 

подвижник, меценат, 
переводчик, популяри-
затор фольклора и 
культуры народов се-
верного кавказа, в 
частности нартовского 
эпоса. член британ-
ского фольклорного 
общества. 

х. родился в ан-
глии в старинном ан-
глийском городе нор-
виче. После окончания 
ун-та калифорнии в 

беркли он получил специальность инженера, 
вернулся в англию и занялся научной работой. 
с 1970 по 2003 гг. х. вел научную и педагогиче-
скую деятельность в лондонском ун-те саут 
бэнк. для проф. х. с молодых лет кавказ был 
миром мечты. исследование фольклора стало 
его второй профессией и привело к членству в 
лондонском фольклорном обществе — одной 
из первых организаций в мире, созданных для 
изучения фольклора (1878 г. ). х. знал языки 
многих народов кавказа, переводил фольклор-
ные тексты, чтобы познакомить европу с уни-
кальным фольклором многоэтничного кавказа. 
в течение его многолетней переводческой дея-
тельности англоязычный мир познакомился с 
такими книгами, как: «абхазские сказки», «ле-
генды и предания черноморского побережья», 
«аварские сказки», «чеченские и ингушские 

сказки и легенды», «нартский эпос», «фоль-
клор северо-западного кавказа», «грузинские 
охотничьи мифы и поэзия» елены вирсаладзе, 
«молла насреддин на кавказе» и др. Эти пере-
воды изданы им на собственные средства и по 
его же инициативе хранятся в библиотеках бри-
танского фольклорного общества, британского 
музея, национального фольклорного центра 
британии (Шеффилд), в хельсинки (отдел 
фольклора финского литературного центра) и 
других библиотеках и научных учреждениях. 

х. активно помогал британским фольклори-
стам в сборе кавказских фольклорных материа-
лов, привлекал их для исследования кавказского 
фольклора, старался быть посредником между 
кавказскими и британскими фольклористами. 
им переведены практически все сборники по 
фольклору, изданные издательством «кавказ-
ский дом» в серии «фольклор народов кавка-
за». они составили два отдельных тома. в один 
из них вошли тексты из сборников по адыгско-
му, убыхскому, карачаево-балкарскому, осетин-
скому, чеченскому, ингушскому фольклору. в 
другой — тексты из сборников по фольклору 
народов дагестана: аварцев, даргинцев, кумы-
ков, лакцев, лезгин и табасаранцев. 

х. отмечал, что в процессе изучения кавказ-
ского фольклора он пришел к выводу об его 
уникальности и ценности и старался ввести об-
разцы устного поэтического слова народов кав-
каза в мировой фольклорный фонд. он подчерк-
нул, что если принять во внимание особенность 
фольклора как некой формы мировоззрения, 
выражения своих идеалов, отношения к окру-
жающей действительности, к природе и к само-
му себе, становится очевидной необходимость 
его сохранения и углубленного изучения. в сво-
их переводах он всегда старался сохранять текст 
оригинала и только в тех случаях, когда смысло-
вое содержание национально-маркированной 
лексики, фразеологии кавказских языков трудно 
передать средствами английского языка, х. про-
водил литературную обработку, но скрупулезно 
оговаривал это в сносках или комментариях. 
Проф. всегда учитывал, что язык являет собой 
отражение культуры этноса и несет в себе на-
ционально-культурный код народа. его коммен-
тарии к многочисленным этнографическим, ми-
фологическим, бытовым, ономастическим и 

дэвид хант
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другим национальным реалиям помогают за-
падному читателю не только понять, но и почув-
ствовать их кавказский колорит. особенно тща-
тельно х. комментировал нартовские тексты. 

в 2008 г. х. был удостоен премии мак да-
уэлла лондонского фольклорного общества как 
эксперт по народной литературе кавказа. 

в 2012 г. х. выпустил книгу «легенды кав-
каза», в которую вошло сто легенд. в рецензии 
на книгу зав. каф. современных кавказских ис-
следований вашингтонского ин-та дипломати-
ческой службы алекс ванн осса подчеркнул, 
что «британский ученый дэвид хант открыл 
миру заново забытые легенды кавказа», что он 
создал антологию, представляющую собой 
«захватывающее повествование из истории 
кавказа». 

свою беззаветную любовь к кавказу, к его 
культуре х. выразил и тем, что он очень хотел 
подготовить кавказоведов, которые смогли бы 
продолжить его дело, и на свои средства учре-
дил кавказскую стипендию для обучения двух 
аспирантов в королевском ун-те Шеффилда, 
который является одним из ведущих ун-тов ве-
ликобритании и входит в престижный список 
расселла (Russell), наряду с оксфордским и 
кембриджским ун-тами. он считается и одним 
из крупных центров по преподаванию русского 
языка и подготовке русистов. каф. русского 
языка и славистики по просьбе х. объявила кон-
курс на эту стипендию, оговорив, что эти сти-
пендиаты помимо изучения русского языка 
будут специализироваться по фольклору и лите-
ратуре кавказского региона. 

х. перевел на английский язык академиче-
ское издание тома «нарты. осетинский героиче-
ский эпос» (1989) и незадолго до своей кончины 
передал эту рукопись в соигси им. в. и. Абае
ва, где планируется ее издание. 

Соч.: Georgian folk tales. Tbilisi, 1999; The Legend of the 
Caucasus. London, 2012; The Narts. The heroic epos of the 
Karachay and Balkar people. Compiled by Tanzilya M. Khadjieva, 
Azret Z. Kholayev, Rimma A. K. Ortabayeva Introduction, 
Commentary and Glossary by Tanzilya M. Khadjieva. Translated 
from Russian by David G. Hunt. м., 2014. 

Лит.: алексванн осс. открывая заново забытые леген-
ды кавказа // [Электронный ресурс]. URL: http://russian. 
eurasianet. org/node/59568; х а д ж и е в а т. м., к а н у к о в 
а З. в. английский ученый дэвид хант — переводчик, пу-

бликатор и популяризатор нартовского эпоса и других про-
изведений фольклора народов кавказа // вмч. вып. 5. вл., 
2016. с. 13–20; библиография дэвида ханта / сост.  
хаджиева т. м. // вмч. вып. 5. вл., 2016. с. 498–504. 

 З. в. канукова

ХАПСАеВ долат царазонович [ХАПСАты 
цæразоны фырт долæт] — сказитель из сел. ар-
дона (ныне — город) рсо-а. от него ц. Амба
ловым записан кадаг «хамыца сын батрадз и 
деденага сын саракцау» («хӕмыцы фырт ба-
тырадз ӕмӕ деденӕджы фырт сарӕхъцӕу»). 

Лит.: а м б а л о в ц. сказания о сыне нарта хамыца 
батразе. с. 7–11; иас. т. 1. с. 227–229. 

 и. б. 

ХАРАНГАРД [ХÆРÆНГАРД] — нож, кото-
рый нарты носили на боку рядом с кинжалом и 
использовали во время трапезы. в кадаге «как 
женился хамыц» («хæмыц ус куыд ракуырд-
та») есть такой пассаж: подстрелив оленя, Ха
мыц слез с коня, снегом почистил руки, выта-
щил из бока х. и приступил сдирать кожу. 

слово «хæрæнгард» состоит из двух состав-
ных: «хæрæн» и «гард / кард», букв. «ножик для 
еды», т. е ножик для приготовления пищи. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 211, 493. 
и. б. 

ХАРАН-ХУАГ [ХÆРÆН-ХУАГ] — персонаж 
осетинской «нартиады», великан-колдун, дес-
пот, ненасытный кровопийца, жил по сосед-
ству с нартами и питался человеческой кро-
вью. чем больше х.-х. ел, тем голоднее 
становился. никто не осмеливался к нему при-
близиться. благодаря своей войлочной плети 
х.-х. мог превратить кого угодно во что угод-
но. например, Бигара он превратил в шашлы-
ки, его отца — в гранит, виноградники — в 
груды камней, скот — в кусты. а самого злодея 
с помощью той же волшебной плети нарт 
Урызмаг превратил в паршивого козла, которо-
го съели волки. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 659; сн. 1978. с. 67–70. 
х. ц. 

ХАРАФыРт [ХÆРÆФыРт] — 1. Племян-
ник, племянница (дети сестры). 2. внук, внучка 
(дети дочери). у осетин х. поддерживал тесные 
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связи с родней своей матери и всегда мог рас-
считывать на теплый прием и защиту с ее сторо-
ны. герои осетинского эпоса, которые происхо-
дят по матери от Донбеттыров, подолгу живут 
у них, а некоторые проводят там все детство. к 
примеру, Сырдон, Ахсар и Ахсартаг были х. 
Донбеттыра. 

л. ч. 

ХАРеБОВ батрадз константинович [ХАРе-
БАты къостайы фырт батрадз (1950)] — демо-
граф, к. э. н., журналист, начальник информаци-

онно-аналитического 
управления Парламен-
та рЮо, засл. журна-
лист рЮо, член союза 
журналистов рф, пред-
седатель союза журна-
листов рЮо, лауреат 
государственной пре-
мии им. коста Хетагу
рова, кавалер ордена 
Почета рЮо. 

х. — уроженец  
пос. джава Южной осетии, окончил географи-
ческое отделение естественно-биологического 
ф-тета согу. 

х. — первый демограф Южной осетии, 
окончил аспирантуру института экономики ан 
ссср (ныне иЭ ран), защитил диссертацию по 
теме: «методология изучения народонаселения 
малых регионов». с 1973 по 1988 гг. с переры-
вами работал в Юонии (м. н. с., с. н. с., зав. 
отделом). х. — автор монографий «Проблемы 
народонаселения Южной осетии», «семья и 
брак в Южной осетии» и многочисленных на-
учных статей по демографии, этнодемографии, 
социологии, этнографии, экономике труда. 

с начала 1990-х гг. х. начал активно зани-
маться журналистикой: стоял у истоков созда-
ния министерства информации и печати рЮо 
(с 1989 по 2002 г. занимал должности зам. мини-
стра), основал и возглавлял государственное ин-
формационное агентство «рес», восстановил 
союз журналистов рЮо, сотрудничал и про-
должает сотрудничество с газетами «северная 
осетия», «Южная осетия», «республика» и др. 
в 2011 г. х. изданы книги «русские в Южной 
осетии» (серия «русские за рубежом») и «Пу-

блицистика», за последнюю он был удостоен 
государственной премии имени коста хетагу-
рова (2013). 

х. занимается и разработкой вопросов нар-
товского эпоса осетин. им исследованы такие 
малоизученные темы «нартиады», как демогра-
фия в нартовском обществе, антропометрия на-
ртов, медицина и гигиена в нартовском обще-
стве, растения, животный и водный мир в 
нартовском эпосе, металлы, драгоценные кам
ни и самоцветы у нартов и др. так, в статье 
«медицина в нартском обществе» автором со-
браны упоминания о различных способах лече-
ния при ранениях, переломах, травмах, болез-
нях, способах закаливания, многие из которых 
хорошо известны в народной медицине осетин. 

Соч.: характерные особенности миграции населения 
Юго-осетии // иЮонии. вып. ххIV. цх., 1980; демогра-
фические типы семьи в Южной осетии // иЮонии. вып 
ххIх. тб., 1985; Проблемы народонаселения Южной осе-
тии. цх., 1985; семья и брак в Южной осетии. цх., 1986; 
Этнодемографическая ситуация в Юго-осетии //  
иЮонии. вып. XXXV. цх., 1998; Публицистика. цх., 
2011; русские в Южной осетии. цх., 2011; демография 
нартского общества // республика. 2017. 10 июня; медици-
на в нартском обществе // республика. 2017. 14 июня. 

Лит.: ц ы б ы р т ы л. харебаты батрадз къостайы 
фырт // оЭЭ. с. 549. 

л. к. гостиева

ХАРеБОВ валан владимирович [ХАРеБАты 
владимиры фырт валан (1940)] — известный 
осетинский художник, член сх ссср (с 1977 г.) 
(с 1992 г. — сх россии), засл. худ. рсо-а (1996), 
дипломант рах (2006). 

х. окончил живописно-педагогическое отде-
ление цхинвальского художественного учили-
ща им. м. с. Туганова (1961), ф-тет журнали-
стики мгу им. м. в. ломоносова (1969). 

х. — автор многочисленных натюрмортов, 
портретов, пейзажей, абстрактных и жанровых 
полотен, графических листов. По мнению ис-
кусствоведа З. т. газдановой, «имея возмож-
ность воспитываться и развиваться на образцах 
как современного европейского и мирового ис-
кусства, так и русского авангарда, он соединил в 
своем творчестве новаторские подходы с истин-
но национальными задачами, отстаивая и про-
двигая свое понимание национального искус-

б. к. харебов



311

ХАтАГОВ ХАДЗИМет

ства и национального сознания во взаимосвязи. 
<…> в его полотнах, да и мироощущении во-

обще, самым причуд-
ливым образом пере-
плетаются мифы и 
реальность, да так, что 
иногда трудно разоб-
раться, где одно, где 
другое». 

на нартовскую те-
матику х. созданы кар-
тины «батрадз и мука-
ра» (1958); «Похище- 
ние урызмага» (1973, 
1974, 1979, 1980); «уас-
тырджи и дзерасса» 
(1974); «сослан в стране 

мертвых» (1976, 1968); «волшебная свирель 
нар тов» (1976); «бедный уаиг» (1976, 1977); «аца-
маз» (1978, 1986); «ночь тутыра» (1978, 1982); 
«нарт» (1982); «урызмаг доет волчиц» (1984); 
«афсати» (1993). художник «использует образно-
пластические составляющие эпоса и фольклора, 
чтобы в полной мере распорядиться присущим 
ему арсеналом художественных средств и прие-
мов: метафорой, гротеском, иронией. использова-
ние контрастной, интенсивной по звучанию, цве-
товой гаммы придает его живописным работам 
декоративную выразительность» (З. мзокова). 

х. обращается к нартовскому эпосу и в гра-
фике, продолжая традиции махарбека туганова. 
в 2003 г. х. и его сыном художником д. в. харе-
бовым создана серия великолепных графиче-

ских листов-иллюстраций к сборнику «нарты 
сау рувас» («черная лисица нартов») (дз., 2003), 
в который вошли переложения осетинских нар-
товских сказаний, адаптированных для юного 
читателя поэтессой елизаветой кочиевой. 

Соч.: нарты сау рувас / харебовы в. и д. (илл. ). дз., 
2003; союз художников рсо — алания. 70 лет: 1939–2009: 
живопись, скульптура, графика, декоративно-прикладное 
искусство. вл.–р-на-д., 2009. с. 97–99; Живопись: репро-
дукции // дарьял. 2009. № 3. между с. 128–129; художники 
осетии (альбом). 2014; региональное отделение втоо 
«союз художников россии». вл.: р.-на-д., 2014. с. 174–175; 
Живопись: репродукции // дарьял. 2014. № 2. между  
с. 128–129. 

Лит.: т о л о к о н н и к о в а е. «я творю. и, значит, я 
живу…» // со. 2010. 26 октября; м з о к о в а З. мифология 
реальности // дарьял. 2011. № 3. с. 126–128. 

 л. к. гостиева

ХАСИеВ антон леванович [ХАСИты леуа-
ны фырт антъон] — сказитель, уроженец  
сел. рассвет рсо-а. от него в 1941 г. а. дзодзи-
ковым записаны кадаги «как родился батрадз» 
(«батрадз куыд райгуырди») и «о том, как сос-
лан со своим щенком остался в горах» («сослан 
хохы йæ къæбылаимæ куыд баззад»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 ( II),  
л. 558–562, 567. 

 и. б. 

ХАтАГОВ малкаг [ХÆтÆГтИ мæлкъæг] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. б. Хадаевым записаны кадаги 
«батрадз и борафарнуг» («батраз æма 
борæфæрнуг») и «о том, как сослан убил сына 
тотрадза алибега» («сослан тотрази фурт али-
беги куд рамардта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI), л. 24, 
63–64. 

 и. б. 

ХАтАГОВ хадзимет [ХÆтÆГтИ хадзы-
мæт] — сказитель, уроженец сел. дур-дур 
рсо-а. от него в 1941 г. т. Бесаевым записан 
кадаг «сослан и колесо руймона» («сослан 
ӕма руймони цалх») и л. хосроевым — «балц 
сослана» («сослани балц»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VII),  
л. 54–58, 68–71. 

 и. б. 

ацамаз. худ. в. харебов

в. в. харебов
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ХАтИАГСКИй / ХАтИйСКИй яЗыК [ХА-
тИАГ / ХАтИ ÆВЗАГ] — тайный иносказа-
тельный и чудодейственный язык, на котором в 
особых случаях переговаривались герои нар-
товских сказаний — в основном представители 
воинского рода Ахсартаггата. х. я. особенно 
часто пользовалась Шатáна, которая свои се-
кретные послания составляла всегда на этом 
языке и отправляла их с соколом, голубем или 
лас точкой. кроме Шатáны и Урызмага х. я. 
владели Хамыц, Сослан, Батрадз, Айсана и 
Ацамаз. 

со временем х. я. обрел волшебные свой-
ства. стоило героям заговорить на нем, как по 
их приказу открывались железные сундуки, хра-
нящие оружие предков. «батрадз зашел во вну-
тренние комнаты и на хатиагском языке загово-
рил с древним сундуком. крышка сундука 
открылась со звоном» (кадаг «симд нартов»). 
Подобным образом отпирает урызмаг и желез-
ные ворота черной скалы, из которой выходят 
неисчислимые полчища КафтысарХуандон
алдара. х. я. выступает также чудесным язы-
ком, на котором герои общаются с животными. 
его хорошо понимают ласточка, сокол, змея, 
белый конь ацамаза. на х. я. обращается к лас-
точке сослан, когда просит известить ахсартаг-
гата о своей гибели. 

х. я. является одним из самых загадочных и 
сложно объяснимых явлений эпопеи, именно 
поэтому существует такое множество различ-
ных гипотез и версий о его происхождении. 
одни ученые предполагают, что х. я. был усво-
ен нартами от древних народов хатов или хеттов 
(б. а. Алборов, к. е. Гагкаев, а. П. Зураев,  
а. х. Бязыров, м. я. немировский, ф. д. Техов), 
другие считают х. я. одним из названий китай-
ского языка (в. и. Абаев, т. а. Гуриев, в. к. Тот
ров, т. т. Камболов, р. р. Челахсаев), третьи — язы-
ком германского племени готов (Э. т. Гутиева). 
Письменные послания на х. я. были сопостав-
лены с греческой графикой, которой пользова-
лись в средневековой алании (а. а. Туаллагов). 
другие ученые сопоставляли х. я. с культовым 
языком грузин «хатис эна» (г. д. Чиковани,  
в. а. Кузнецов), священным языком «авесты» 
(а. р. Чочиев), языком небожителей (х. ф. Цго
ев), жрецов (с. х. джанайты), языком аллего-
рий (д. б. макеев). х. я. также сопоставлялся с 
языком осетинских абреков (а. а. Сланов) и по-

ходным языком древних осетин (Ю. а. Дзиц
цойты). 

Последняя точка зрения представляется наи-
более близкой к реалиям эпических сказаний. 
Этимологически термин хатиаг правомерно воз-
водить к глаголу хæтын — «рыскать за добычей, 
бродить, скитаться», восходящему к др.-иран. 
*xatura — «кочевник» (г. Бейли, Ю. а. дзиццой-
ты). осетинское хати может восходить к глаголу 
хæтын «бродить», подобно тому, как наимено-
вание адыгского походного языка зекIуэбзэ об-
разовано от глагола зекIуэн «ходить». 

Последним живым реликтом х. я. в осетин-
ской этнографической традиции следует счи-
тать «охотничий язык» (цуанон / цуанæтты 
æвзаг), который сохранил некоторые приемы 
иносказания и краткий глоссарий. вероятно, 
именно язык охотников имеется в виду, когда во 
время охоты нарт сослан общается с Гумским 
человеком по-хатиагски. 

данные эпоса указывают именно на такую 
трактовку, т. к. в диалогах на х. я. не применяет-
ся ни в одном случае иноязычная лексика, будь 
то хатская, хеттская, китайская, греческая или 
готская. также не известны эпосу варианты ди-
алогов с усеченными словами, инверсией, 
вставками определенных звуков после каждого 
слога, либо заимствованиями из других кавказ-
ских языков, что было характерно арготическо-
му языку осетинских абреков и аналогичному 
«походному языку» адыгов и абхазов (это, одна-
ко, не противоречит их функциональной близо-
сти). «хатиагские» диалоги и послания в эпосе 
изложены на обыкновенном осетинском языке, 
но с применением эвфемизмов, иносказаний, 
аллегорий и метафор. 

одним из приемов хатиагского иносказа-
тельного словообразования является сопостав-
ление объекта дискуссии с определенным зве-
риным образом. хорошим примером является 
фраза: «бывает старый конь поедает овес в тор-
бе из шкуры жеребенка», означающая, что 
смерть не различает старших и младших. 

более того, зоологические метафоры, содер-
жащиеся в диалогах на х. я., применимые к кон-
кретным персонажам эпоса, иногда удерживают 
архаичные значения их имен, которые восста-
навливаются лишь путем этимологического 
анализа. так, в нескольких диалогах нарта 
урызмага иносказательно именуют «клыкастым 
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кабаном» или «вепрем», что соответствует эти-
мологии его имени, восходящему к др.-иран. 
*warāza — «кабан» (абаев). вероятно, к анало-
гичному реликту х. я. следует отнести также 
иносказательный фразеологизм «волк тушу сте-
режет» (бирæгъ — мæрдгæс), которым с ирони-
ей описывается хищническое отношение нарта 
Уархага к доверенному ему скоту. его имя вос-
ходит к скиф. varka — «волк» (абаев). 

диалоги на х. я. содержат целый ряд архаиз-
мов, больше не встречающихся нигде в «нарти-
аде». так, нарт батрадз на х. я. сопоставляется 
с молодым барсом (фæранк / фыранчы лæппын), 
антропо-зооморфным образом, восходящим к 
архаичным индоевропейским мифам и практи-
кам мужских воинских союзов. 

в последнем сказании эпопеи всевышний 
посылает к нартам ласточку с посланием на  
х. я.: «если я вас осилю, то чего вы хотите: 
чтобы я полностью искоренил ваш род или 
чтобы все-таки оставил вам плохое потом-
ство?». урызмаг понял послание — он владел 
х. я. — и огласил ответ нартов: «для чего нам 
вечная жизнь? нам вечная жизнь не нужна. 
Пусть он даст нам вечную славу». именно в 
этом завершающем диалоге на х. я. сохранил-
ся осетинский вариант архаичной индоевро-
пейской поэтической формулы «немеркнущая 
слава» («æнусы кад»). 

в основном х. я. используется нартами для 
разработки стратегии ведения боя и подачи ко-
манд войску. более того, фиксируются полные 
аналогии между командами на х. я. и описания-
ми скифских стратагем античными авторами 
(ложная подмога, ложное отступление, нагон, 
облава, засада). Примечательно, что и в данном 
случае иносказания несут зоологический харак-
тер, причем «опасная» воинская терминология 
заменяется «безопасными» образами из мирно-
го скотоводческого быта. так, слово бал «стая, 
конный отряд» заменяется словом рæгъау «ста-
до»; нарт «отважный воин» — гал «бык»; æфсад 
«войско» — фос «скот»; бæхджын æфсад «кон-
ное войско» — æртæсион галтæ «трехрогие 
быки»; хъама «кинжал» — сы «рог»; рæцæн 
«засада» — рындзыл «место наблюдения»; 
рындзылбадæг «сидящий в засаде» — комгæс 
«охотник, букв. смотрящий за ущельем»; тот, 
кто направляет жертву нагона в засаду, именует-
ся словом сурæг «погонщик скота». 

в сказании «Последний поход урызмага» 
попавший в плен старый вождь шлет к нартам 
двух гонцов, рыжеволосого и черноволосого, с 
посланием на х. я.: пришлите выкуп, сто по сто 
однорогих быков, сто по сто двурогих, сто по 
сто трехрогих, сто по сто четверорогих и сто по 
сто пятирогих. одного черного быка и одного 
рыжего погоните впереди стада, и они укажут 
путь. если быки заупрямятся, отрубите голову 
черному быку и повесьте ее рыжему на шею, и 
тогда стадо пойдет. нарты в смятении от непо-
нятного послания спешат к Шатáне, которая им 
растолковывает хитроумное послание: быками 
урызмаг называет разные типы войск, которые 
нарты должны снарядить для захвата черномор-
ского города, где он находится, а под быками-
проводниками он подразумевает посланных 
гонцов, указывая нартам, как им следует посту-
пить; в случае отказа показать обратный путь. 

существуют данные, позволяющие предпо-
лагать аналогичный секретный язык у скифов. 
согласно Геродоту, опальные скифские воины-
охотники, находящиеся в VII–VI вв. до н. э. на 
службе у мидийского правителя киаксара, обу-
чали царских сыновей стрельбе из лука и некое-
му языку, которым вполне вероятно являлся 
скифский походный язык (геродот). Зоологиче-
ские метафоры, типологически напоминающие 
нартовский х. я., являются характерной чертой 
уцелевших изречений и афоризмов скифского 
философа анахарсиса. имея в виду его проис-
хождение из царского рода скифов-воинов Па-
ралатов, соответствующего эпическому роду 
нартов ахсартаггата, можно предположить его 
владение скифским аналогом х. я. иносказа-
тельное зооморфное послание скифов царю 
персов во время вторжения последнего на тер-
риторию скифии также можно расценивать в 
качестве зашифрованного послания на х. я. По-
сланные дарию птица, мышь и лягушка являют-
ся отличным примером применения подобных 
воинских зоологических метафор в скифскую 
эпоху (геродот). климент александрийский, 
рассуждая о символизме, упоминает иносказа-
тельный ультиматум, высказанный скифским 
царем атеем жителям города византия: «не за-
держивайте выплату дани, иначе мои кони бу-
дут пить воду ваших рек», подразумевая тем 
самым, что пойдет на них войной (климент 
александрийский). идентичная угроза пред-



314

ХАУтОВА ХАЗДе АФАКОеВНА

ставлена и в «нартиаде»: герой Арахцау встал и 
сказал: «да съест мой отец ослицу и собак, если 
я тебе, хызы фырт, не наполню улицы твоего 
большого города конским пометом». 

для героического эпоса явление, подобное 
х. я., едва ли не уникально. самой близкой анало-
гией является иносказательный «язык млеччха» 
древнеиндийского эпоса. к нему прибегает 
муд рец видура для оповещения о западне, бла-
годаря чему главные герои эпопеи Пандавы 
избегают сожжения в смоляном дворце («ма-
хабхарата»). Примечательно, что по аналогии с 
осетинским х. я. он прибегает к иносказанию с 
использованием зашифрованных зоологиче-
ских образов. языком млеччха индоарии счита-
ли в том числе и язык своих северных соседей 
индо-скифов (шаков). 

х. я. пользовались не только нарты, но и чин
ты, родственное племя, жившее по соседству с 
нартами. чинты соотносятся с историческими 
синдами таманского полуострова, т. е. с запад-
ными соседями северокавказских сарматов и 
алан. синды считаются носителями индоарий-
ских языков (о. н. трубачев), близко родствен-
ных северо-иранским наречиям скифов, сарматов 
и алан. в этой связи можно предположить, что  
х. я. мог выступать в качестве языка междиалект-
ного общения в среде групп воинов, отправляю-
щихся в поход. его истоки, таким образом, следу-
ет искать в эпохе индоиранской общности, когда 
иранцы (нарты) и индоарии (чинты) могли пони-
мать друг друга на этом языке. 

изначально, по всей видимости, х. я. был 
арготическим языком воинов, которым пользо-
вались члены отряда (æнхæтинæ-æмхæтджыта) 
во время походов за добычей (хæтæн), что по-
зволяло скрывать свои намерения и переговоры 
от посторонних и непосвященных слушателей. 
такой арготический язык мог возникнуть в сре-
де воинских мужских союзов, т. е. воины, про-
шедшие определенные ступени посвящения и 
обряды инициации, должны были владеть се-
кретным походным языком. 

Лит: нк. иаЭ. 1. с. 415; а б а е в. иЭсоя. IV. с. 193, 
143–144; г е р о д о т. история. I. с. 73; IV. с. 130–132; кли-
мент александрийский. строматы. кн. V. 31. 3; махабхара-
та. I. 135. 6; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 229–233; с л а - 
н о в а. а. тайный язык воинов: осетинский походный язык // 
Эо. м., 2014. № 3. с. 110–116. 

б. б. мисиков

ХАУтОВА хазде афакоевна [ХÆУытАты 
афæхъойы чызг хазде] — сказительница, уро-
женка сел. дзуарикау рсо-а. от нее в 1941 г. 
каниматом Гутновым записан кадаг «тотрадз 
из рода алготата» («алгъотаты тотырадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 30 (II), д. 88,  
л. 529–530. 

и. б. 

ХАФСАГтИ ХАФСАГ [ХӔФСӔГты ХӔФ-
СӔГ] — букв.  ʻлягушка из рода лягушекʼ — 
насильник, деспот, враг Донбеттыров. в када
ге «нарт хамыц и хафсагти хафсаг» («нарты 
хӕмыц ӕмӕ хӕфсӕгты хӕфсӕг») Урызмаг от-
правил своего брата Хамыца проведать своих 
родичей донбеттыров, от которых долго ничего 
не было слышно. от своей бабушки (тети) ха-
мыц узнал, что в плену у х. х. оказались семеро 
братьев Дзерассы, а также множество людей, 
над которыми он издевался, обижал их, отбирал 
у них силу и надежду. «большие безобразные 
бедра х. х. касались верхов небес над солнцем, 
его хвост охватывал все (что ниже) под солн-
цем, его язык был длиной в семь обхватов, его 
зубы — величиной с башни, а его глаза — моло-
тильный ток» («йе стыр ӕнахъинон синтӕ 
уӕлхур арвы сӕрыл ныдзӕвдысты, йӕ дымӕг 
дӕлхурмӕ ’ххӕссыди, йе взаг авд ивазны 
дӕргъӕн уыд, йӕ дӕндӕгтӕ — мӕсгуыты 
йӕстӕ, йӕ цӕстытӕ та — найгӕнӕн мустӕ»). 
обычным способом убить х. х. невозможно. 
на подбородке у х. х. росли три волоска, в ко-
торых находились его надежда, сила и душа. 
срезав их, можно было победить его. во время 
поединка х. х. несколько раз пытался прогло-
тить хамыца, но нарт прижал его длинный 
язык к земле и срезал один волосок. тогда х. х. 
вырвал копье, взволновал море, горы осели, 
земля задрожала. когда хамыцу удалось сре-
зать остальные два волоска, х. х. свалился 
мертвым, и тело его поднялось на поверхность 
воды. в другом кадаге — «Поход хамыца в бе-
лое море» («хæмыцы балц урс денджызы») — 
его зовут хафсгаф (хӕфсгӕф). он является 
огромным чудовищем и охраняет вход в чер-
ный ад. его туловище находится над землей, а 
хвост — под землей («йӕ гуыр— уӕлзӕххы, 
къӕдзил — дӕлзӕххы»), под языком у него — 
целые ущелья («йӕ дӕлӕвзæгы — ӕнӕхъӕн 
кӕмттӕ»), белые зубы подобно белоснежным 
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горам («йӕ урс дӕндӕгтӕ — раст урссӕр 
хӕхтӕ»). хамыц срезал три волоска с подбородка 
хафсага и убил его. когда герой освободил всех 
пленных, его тетя подарила ему зуб Аркыза. 

Лит.: нк. 1989. с. 321–324; нк. иаЭ. 6. с. 165–172, 
488. 

З. к. Плаева

ХАФтАНГУР [ХÆФтÆНГУыР] — персо-
наж эпоса, младший брат Уангура, враг нартов, 
разбойник, коварный и бесчестный воин. в ка
даге «батрадз и хафтангур» («батрадз æмæ 
хæфтæнгуыр») Батрадз узнал от Урызмага о 
бедствиях, которые натворили войска уангу-
ра в Селении Нартов. батрадз возглавил нар-
товское войско и двинулся по следам грабите-
лей. дос тигнув страны противника, нарты 
начали биться с войском, которым руководил 
х. ожесточенную схватку выиграли нарты,  
а потерпевшие поражение стали данниками  
нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 250–253, 499. 
л. ч. 

ХАХАНОВ дудар соломонович [ХAХАНты 
соломоны фырт дудар (1921–1995)] — компо-
зитор, скрипач, дирижер, музыковед и музы-

кально-общественный 
деятель, член союза 
композиторов ссср,  
к. иск., с. н. с. сонии 
(1975–1987), педагог, 
засл. деят. искусств 
гсср (1957), соасср 
(1960) и рсфср (1974), 
лауреат гос. премии 
им. к. л. Хетагуро 
ва (1969), уроженец  
г. цхинвал. 

окончил тбилис-
скую консерваторию по классу композиции 
(1947). в разные годы работал худ. рук. ан-
самбля песни и танца Южной осетии и северо-
осетинской гос. филармонии, возглавлял союз 
композиторов со асср (1961–1968). 

х. успешно занимался сбором, записью, 
аранжировкой и исследованием осетинского 
музыкального фольклора. его миниатюры явля-
ются одними из наиболее профессиональных и 
талантливых обработок народных песен. 

в канд. дисс. «осетинские народные песни» 
(1973) х. проследил историю изучения музы-
кального фольклора осетин, классифицировал 
осетинские народные песни по жанрам, рассмо-
трел их мелодико-ритмические, ладовые, струк-
турные особенности. 

в статье «нартовские сказания, эпические 
песни и нартовские музыкальные наигрыши» 
х. проанализировал все имеющиеся в наличии 
образцы нартовских сказаний, эпических песен 
и танцевальные мелодии и пришел к заключе-
нию, что эпическая песня дошла до нас в двух 
видах — «кадæг» (сказание) и «зарæг» (песня). 
Кадаг исполнялся певцом-сказителем соло, в со-
провождении осетинского народного инструмен-
та, а зарæг — двухголосно и трехголосно, без 
инструментального сопровождения. х. отметил, 
что кроме кадæга и зарæга в осетинском музы-
кальном творчестве бытовали нартовские танце-
вальные мелодии, исполнявшиеся на осетинских 
народных инструментах — «къæндзæл фæндыр» 
(гармонике) и «хъисын-фæндыр» (двухструнном 
смычковом инструменте) и на европейской 
скрипке. По его мнению, нартовские танцеваль-
ные мелодии строились на характерных старин-
ных мелодических оборотах и отличались от 
других осетинских танцевальных мелодий сво-
ей остротой, упругой мужественной ритмикой. 

неразрывна связь композиторского творче-
ства х. с осетинским фольклором. музыкант 
особенно часто цитировал народные мелодии в 
ранних сочинениях: скрипичном концерте, 
Первой симфонии, Праздничной увертюре, ва-
риациях для скрипки и фортепиано. 

х. — автор опер «ханты цагъд», «огни в го-
рах», «кавказская горлинка»; балетов «ацамаз 
и агунда», «хетаг»; оперетт «хандзериффа», 
«вольная борьба», «хамат и Зарина» и др. му-
зыка к одноактному балету «ацамаз и агунда» 
(1961) написана х. на либретто д. Туаева по 
мотивам нартовского эпоса. кроме перечис-
ленного, в репертуаре х. — кантаты, концерты, 
произведения камерной вокальной инструмен-
тальной музыки, а также музыки к кинофиль-
мам и театральным постановкам. 

Соч.: о жанрах осетинской народной песни // мд. 1971. 
№ 7; лады осетинской народной песни // иЮонии.  
т. XVIII. 1974. с. 79–90; нартовские сказания, эпические 
песни и нартовские музыкальные наигрыши // вопросы осе-
тинского народного искусства. ордж., 1983. с. 19–38; 

д. с. хаханов
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осетинские песни / сост. ордж., 1985; ирон зарджытæ фы-
дыбæстæйы стыр хæсты хъæбатыртыл (сост. ). ордж., 1990. 

Лит.: с у х а р н и к о в а. ф. дудар хаханов. ордж., 
1983; я д ы х П. а. во власти музыки. вл., 1997. с. 121–129; 
б а т а г о в а. композиторы; ее же: хаханов дудар соломо-
нович (1921–1995) // оЭЭ. с. 550. 

л. к. гостиева

ХАХИйСКАя УЗДеЧКА [ХАХИАГ ХАХ 
ИДОНӔ] — дорогая, добротная уздечка, кото-
рая упоминается в кадаге «насиран-алдар». со-
гласно сюжету, Ацамаз обратился по-хатиагски 
к сундуку, в котором вместе с ангусским сед
лом, бабийской накидкой находилась и х. у. 
возможно, по аналогии с ангусским седлом, 
слово «хахиаг» связано с ойконимом неясной 
этимологии сур-хахи в назрановском р-не 
ингушетии, жители которого считались ор-
стхойцами. Этноним хахи встречается среди 
племен пуштунов. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 315, 503; с у л е й м а н о в а. с. 
топонимия чечено-ингушетии. III ч. (Предгорная равнина 
чечено-ингушетии). грозный, 1980. с. 25. 

л. ч. 

ХАЧИРтИ анзор кансаович [ХАЦыРты 
хъансауы фырт Æмзор (1929–2006)] — д. фи-

лос. н., засл. деят. нау-
ки рсо-а, чл.-корр. 
раен, проф. ггау. По-
сле окончания кбгу 
х. учился в аспиранту-
ре московского гос. 
пединститута. с 1957 г. 
он работал в ггау, с 
1984 по 1999 гг. — зав. 
каф. философии. в 
1960 г. х. защитил 
канд. дисс. на тему: «о 
формировании социа-
листической интелли-

генции в национальных республиках (на мате-
риалах северной осетии)», в 1981 г. — докт.
дисс. на тему: «социально-философские аспек-
ты современного развития культуры». 

х. — автор свыше 150 опубликованных тру-
дов, в числе которых крупные монографии об 
истоках философского мировоззрения и духов-
ной культуры осетинского народа, рассмотрен-
ные в культурологическом аспекте. 

доминирующей идеей в плодотворной на-
учной деятельности х. является проблема ге-
нетической связи традиционной осетинской 
культуры с обширной культурной традицией 
индоевропейского мира. на основе анализа об-
ширного круга литературных источников, исто-
рико-археологического и фольклорного матери-
алов, всего национального культурологического 
арсенала х. исследовал североиранский мир 
(скифы, сарматы, аланы), подтверждая и значи-
тельно углубляя выводы своих предшественни-
ков о его неразрывной связи и единстве. 

в своих исследованиях х. широко использо-
вал осетинский нартовский эпос (особенно в 
кн. I. «аланика…»), подвергая его подробному 
историко-культурологическому рассмотрению. 
так, проводя сравнительный анализ скифского 
духовного мира и осетинских сказаний о нар-
тах, он весомо подкрепил вывод Ж. Дюмезиля о 
том, что истоки формирования «нартиады» вос-
ходят к скифскому миру. х. широко иллюстри-
ровал связи скифо-сармато-аланского мира, на-
чиная с индоиранских культурных корней 
«нартиады» вплоть до живых его проявлений в 
современной осетинской действительности. 

Соч.: о формировании осетинской интеллигенции. 
ордж., 1964; о языковой традиции народа // ло. 1969. № 33; 
кавказские традиции и борьба с пережитками в сознании 
людей. ордж., 1973; аланика. мудрость народа. кн. 2. вл., 
1999; аланика; история северной осетии хх в. вл., 2003 
(в соавт. ); Публицистика. вл., 1999 (1-е изд. ); 2005. (изд. 2-е); 
аланика: культура и цивилизация. кн. 3. вл., 2009. 

Лит.: исторический и правовой вестник. сб. науч. тр. 
(материалы конференции, посвященной 80-летию со дня 
рождения доктора философских наук, профессора а. к. ха-
чирти). вл., 2010. 

л. к. гостиева

ХейеРДАЛ тур [HEYERDAHL Thor (1914–
2002)] — знаменитый норвежский путешествен-
ник, археолог и писатель. родился в городке 
ларвик на юге норвегии. Закончил естественно-
географический ф-тет ун-та осло, где изучал зо-
ологию и географию. его перу принадлежит 
множество книг, в которых описываются его кру-
госветные путешествия. их целью было дока-
зать, что мировой океан не разделял, а связывал 
цивилизации, созданные на разных континен-
тах. х. приписывали возрождение диффузио-
низма, объяснявшего распространение культур-

а. к. хачирти
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ных явлений через контакты между народами. 
его научные заслуги связаны с достижениями 

в области эксперимен-
тальной истории и этно-
графии. Параллельно х. 
интенсивно занимался 
археологией. 

еще в 1975 г. х. вы-
ступил с докладом  
о первооткрывателе 
америки, викинге лей-
фе Эриксоне, в амери-
канском штате минне-
сота в рамках тор- 
жественного праздно-

вания начала норвежской миграции в сШа. 
там, среди прочего, он сказал, что когда-то 
предки викингов пришли как переселенцы в 
свой скандинавский дом, и что большинство 
ученых считает, будто они прибыли с кавказа. 
х. считал, что история норвежских королей ве-
дет свое начало от одного короля, выросшего на 
берегах Черного моря. его звали один, и он 
привел свой народ на север. на рубеже тысяче-
летий х. вновь вернулся к своим мыслям об 
одине, сначала в статье для норвежской еже-
дневной газеты «афтенпостен», а затем и в кни-
ге «без границ» (в соавт. со шведским истори-
ком и археологом Пером лиллиестремом), 
которая вышла в 1999 г. 

опираясь на исландские саги хII–хIII вв., 
х. доказывал, что родиной асов (древних богов 
скандинавии) была территория северного При-
азовья и азербайджан. с этой целью им была 
организована археологическая экспедиция в 
район древнего города танаис на берегу азов-
ского моря (2001). Экспедиция была российско-
норвежской и раскопала аланский могильник. 
По ее результатам х. (тоже в соавторстве с  
П. лиллиестремом), успел написать еще книгу 
«в погоне за одином» («Jakten på Odin»). ос-
новная канва выдвинутой х. теории — обосно-
вание того, что в районе азова жили аланские 
племена асы-оссы (предки осетин), которые, по 
его предположению, будучи теснимы римляна-
ми, во главе с вождем одином переселились из 
низовьев дона к берегам норвежского моря. 
один, который был человеком, а не богом, при-
вел предков викингов в скандинавию, где умер и 
стал впоследствии объектом религиозного куль-

та. другую группу древних германских богов — 
ванов, заключивших союз с асами, х. считал 
сарматским племенем сираков. таким обра-
зом, его скандинавские предки имеют азово-
кавказские корни. По х., название азов — 
«ас-хов» — означает «храм асов». 

в этой же монографии, характеризуя алан-
осетин, х. и П. лиллиестрем высказались о про-
исхождении нартовских сказаний: «осетины 
сохранили национальный эпос — цикл сказа-
ний о богатырях-нартах, который был частично 
заимствован у них соседними народами (абхаза-
ми, адыгами, карачаевцами и рядом других на-
родов кавказа). По мнению многих исследова-
телей, нартовский эпос восходит к аланам, в 
нем явно видны следы эпоса древнейших индо-
европейцев». в марте 2002 г. в рамках семинара 
по теории науки, проходившего в ун-те осло, х. 
выступил с докладом «испытания для снорри», 
в котором изложил свою дискуссионную гипо-
тезу перед широкой аудиторией деятелей куль-
туры и науки. 

Соч.: Ingen Grenser. Oslo, 1999; в погоне за одином. м., 
2008. с. 406 и др. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 22, 229, 230, 431;  к в а м  р. 
тур хейердал. биография. кн. III. человек и мифы. м., 
2016. с. 333–345. 

л. а. чибиров

ХеСтАНОВ татари [ХеСтАНты тæтæри] — 
сказитель, уроженец г. алагир рсо-а. от него 
в 1941 г. м. гапповым записан кадаг «о том, как 
батрадз женился на дочери солнца» («батрадз 
хуры чызджы куыд ракуырдта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V). 
 и. б. 

ХетАГУРОВ а. [ХетÆГКАты а. ] — скази
тель, уроженец сел. Нар рсо-а. от х. в 1923 г. 
с. Джанаевым записан кадаг «голодный год у 
нартов и даредзанов» («нарты æмæ даредзан-
ты æххормаг аз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 15, д. 23, л. 18–20. 
 и. б. 

ХетАГУРОВ аслан казбекович [ХетÆГ-
КАты хъазыбеджы фырт аслан (1972)] — жи-
вописец-монументалист, член сх россии, засл. 
худ. рсо-а, преподаватель владикавказского 
художественного училища им. а. Джанаева, 

тур хейердал
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один из организаторов творческого объедине-
ния профессиональных художников «арт-ос». 

х. окончил живописно-педагогическое от-
деление владикавказского художественного 

училища (1991), отде-
ление монументальной 
живописи живописно-
го ф-тета ленинград-
ского художественного 
ин-та им. и. е. репи- 
на (1997) (мастерская 
проф. а. а. мыльни-
кова). 

круг профессио-
нальных интересов  
х. — монументальная 
и станковая живопись, 
книжная графика. 

х. принимал участие в реставрации роспи-
сей к. л. Хетагурова в соборе вознесения го-
сподня г. алагира, в росписи храма и трапезной 
аланского богоявленского женского монастыря 
в сел. тамиск, храма святителя и чудотворца 
николая мирликийского в сел. бирагзанг, кре-
стильного храма в соборе святого георгия По-
бедоносца в г. владикавказе. в 2004–2005 гг. 
художник участвовал в создании мозаичного 
панно мемориала славы «великая отечествен-
ная война» в г. владикавказе, в 2006–2015 гг. 
работал над росписями храмов и монастырей 
северной и Южной осетии. х. — автор знака-
эмблемы международного турнира по вольной 
борьбе «аланы» (2017). 

большое место в творчестве х. занимает 
нар товская тема. в 1997 г. им была успешно за-
щищена дипломная работа на тему «гибель на-
ртов». с 1995 по 2006 гг. х. созданы графические 
работы «сослан», «бросание камня», «нарты 
на привале», «курдалагон», «борцы-нарты», 
«батрадз», «афсати», «гатаг», «лучник», «арта 
нарты кувд» и др. По мнению искусствоведа  
м. Перовой, «эпические сказания осетинского 
народа, история его духовного созидания, века-
ми формировавшиеся духовно-нравственные 
идеалы представляются художником в контек-
сте универсального, вселенского понимания 
бытия». в 2000–2002 гг. х. разработан проект 
историко-этнографического комплекса «страна 
нартов» и проект «сквер нартов». 

в 2016–2017 гг. х. и З. х. валиевым осу-
ществлен крупный проект — уникальными ро-
списями на сюжеты сказаний о нартах распи-
саны 500 кв. м свода и стен зрительного зала 
госдрамтеатра им. к. л. хетагурова в рЮо, 
восстановленного после пожара 2005 г. 

Соч.: союз художников рсо-алания. 70 лет: 1939–
2009: живопись, скульптура, графика, декоративно-при-
кладное искусство. вл.–р-на-д., 2009. с. 102, 207. 

Лит.: П е р о в а м. Живописец аслан хетагуров. Путь 
к духовному преображению // URL: http://artgallery. darial-
online. ru/hetagurov/perova. shtml

л. к. гостиева

ХетАГУРОВ константин (коста) леванович 
[ХетÆГКАты леуаны фырт къоста (15 октя-
бря 1859 г. — 1 апреля 1906 г. )] — великий осе-
тинский поэт, прозаик, драматург, публицист, 
этнограф, основоположник осетинской литера-
туры и литературного языка, первый професси-
ональный художник осетии, видный обще-
ственный деятель. 

х. — один из ведущих представителей осе-
тинского словесного искусства, обратившихся 
в своем литературном творчестве к мифоэпи-
ческим мотивам. являясь носителем доми-
нантных смыслов осетинской народной тради-
ции, он вобрал в свое художественное сознание 
эпические сюжеты и образы, ставшие архети-
пической основой его литературных произве-
дений. 

Первый поэтический сборник на осетинском 
языке х. назвал «осетинская лира» («ирон 
фæндыр»). близость поэтического творчества с 

а. к. хетагуров

нарты на привале. худ. а. хетагуров
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народным песенным искусством позволила ему 
выступить в особом качестве — певца-сказите

ля. образ сказителя — 
один из устойчивых 
архетипов осетинской 
словесности; он на-
всегда вошел в эту ли-
тературу метафорой 
или аллегорией лите-
ратурного творчества. 
архитектоника, идей-
ные концепты, образы 
и язык «осетинской 
лиры» заложили осно-
ву осетинской литера-
туры, — и не только в 

части собственно лирики. уже символ «осетин-
ской лиры» оказался предпочтительней нацио-
нальному эстетическому чувству в сравнении с 
прецедентами и альтернативами. «осетинская 
лира» утверждена основанием национальной 

литературы: осетинским сознанием рубежа ве-
ков принята за образец поэзия гражданского 
пафоса, национального и общественного со-
держания и классической силлабо-тонической 
европейской формы стихотворного образца. 
наряду с многообразием архитектонических 
пластов в «осетинской лире» представлены ли-
тературные интерпретации фольклорных моти-
вов (Хугаев). 

Представляют интерес наброски в записных 
книжках поэта, являющиеся одной из первых 
попыток авторской циклизации «нартиады», и 
свидетельствующие о стремлении х. заложить 
основы эпической литературы. он был вовле-
чен в процесс письменной фиксации кадагов и 
тщательно собирал эпические тексты от носи-
телей устно-поэтической традиции. в предель-
но сжатой записи в своем блокноте он охватил 
почти полностью два цикла эпоса: «уархаг и 
его сыновья» («уæрхæг æмæ йæ фырттæ») и 
«урызмаг и Шатáна» («уырызмæг æмæ сата-
на»). там же приводится один из сюжетов, свя-
занный с образом Сырдона — «сырдон и его 
деревянная чаша» («сырдон æмæ йæ хъæдын 
къус»). 

творчество поэта пронизано реминисценци-
ями нартовского эпоса. в черновом варианте 
поэмы «хетаг» присутствует сцена: когда глав-
ный герой собрался в осетию, в Нар, друзья за-
дали ему вопрос: «что это за страна?». хетаг 
ответил, что сильнее этой страны нет, так как 
там жили нарты. а для того, чтобы подчеркнуть 
бесстрашие и героизм хетага, в поэме его на-
зывают сыном Урызмага. 

в произведениях х. слово «нæртон» явля-
ется синонимом героического, выдающегося, 
исключительного (стих. «Пастух»). в басне 
«Постник» упоминается чудесное целитель-
ное средство «нæртон хос». творчески пере-
рабатывая мотивы и образы нартовского 
эпоса и прибегая к приемам гиперболизации, 
поэт создает уникальный образ нарта урыз-
мага в стихотворении «Пастух-батрак» (Са
лагаева). 

в стремлении уподобиться нартовскому 
певцу и преобразить драматическую реаль-
ность быта осетинского народа автор также на-
ходит творческий идеал в эпических образах, 
апеллирует к силе воздействия художественно-
го мастерства нартовских героев:

к. л. хетагуров

к. хетагуров слушает знаменитого сказителя. 
худ. м. туганов
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если бы пел я как нарт вдохновенный,
если б до неба мой голос взлетал,
все бы собрал я народы вселенной, 
всем бы о горе большом рассказал! 

Эпическими реминисценциями преисполне-
но стихотворение «всати» («Æфсати»). Произ-
ведение было создано х. на основе сюжета 
фольклорной песни о покровителе лесных зве-
рей и охотников Афсати и впоследствии стало 
популярнее своего первоисточника. в традици-
онный фольклорный сюжет поэт вносит свои 
стилевые особенности, композиционные прие-
мы, динамику изложения. Эпический образ аф-
сати приведен и в рассказе «охота за турами». 
Представляется значимым, что в охотничьем 
этикете осетин, обрядовое моление, обращен-
ное к афсати перед охотой, сохранено по на-
стоящее время. 

фольклорно-мифологические ассоциации 
возникают также в поэтическом произведении 
х. «в пастухах» («лæскъдзæрæн»), при упоми-
нании селения Даредзанов (даредзанты хъæу), 
Одноглазого великана (иуцæстон уæиг), трех-
ногого столика (æртæкъахон фынг) — непре-
менного атрибута ритуального застолья нартов, 
а также страны ТеркТурк (терк-турчы бæстæ), 
некой мифической страны, куда, согласно одно-
му из эпических сюжетов, отправился по прось-
бе своего Безымянного сына нарт урызмаг). 

интертекстуальные связи с мотивами осе-
тинской «нартиады» явно прослеживаются в 
одном из наиболее ярких поэтических произве-
дений х. «на кладбище» («уæлмæрдты»), в ос-
нове которого угадывается кадаг «сослан в 
стране мертвых» («сослан мæрдты бæсты»). 
описание загробного мира в поэме коста вклю-
чает сюжеты, являющиеся традиционными для 
эпических текстов (абисалова). 

х. было хорошо известно, что каждый образ 
осетинской «нартиады» индивидуализирован в 
сознании народа. одного упоминания имени 
эпического героя достаточно, чтобы без ком-
ментариев дать характеристику гостеприимной 
хозяйке, почтенному старшему, либо непобеди-
мому воину. 

коста использует архетипические образы 
кадагов как готовые символы, не нуждающиеся 
в специальном толковании. так, герой стихотво-
рения «кто ты?» («чи дæ?»), жалуясь на гру-

бость, хитрость и коварство отца своей возлю-
бленной, сравнивает его с сырдоном. Подобные 
ассоциации встречаются и в ряде других произ-
ведений х. 

Представления об универсальном архетипи-
ческом символе идеальной женщины в образе 
Шатáны нашли литературное воплощение в 
галерее женских портретов поэтических тек-
стов х. По его убеждению, главные достоинства 
женщины — те добродетели, которыми была 
наделена Шатáна: мудрость, проницательность, 
щедрость, гостеприимство, доброжелатель-
ность. 

неоднократно упоминает поэт о высокой 
значимости нартовского эпоса в этнической 
культуре осетин в этнографическом очерке 
«особа», а также в эпистолярном наследии. 

Лит.: онс. 1948; нк. иаЭ. 3; х е т а г у р о в. Псс. 1; 
ц а г а е в а а. къоста æмæ нарты эпос // мд. 1950. № 4;  
а б а е в. ит. 1990; с а л а г а е в а З. м. коста хетагуров и 
осетинское народное творчество. ордж., 1957; а б и с а - 
л о в а р. н. аллюзии нартовского эпоса в творчестве коста 
хетагурова // материалы международной юбилейной науч-
ной конференции «россия и кавказ». вл., 2010; х у г а - 
е в и. с. генезис и развитие русскоязычной осетинской ли-
тературы. вл., 2008; к у с а е в а З. к. мифо-фольклорные 
традиции в осетинской литературе // фундаментальные ис-
следования. серия «филологические науки». № 4 (ч. 4). 
2013. с. 1005–1011; она же: Проблема фольклоризма в осе-
тинской литературе // материалы международной научно-
практической конференции «Эпос «манас» — памятник 
мировой эпической культуры», 18–20 декабря 2012 г. мо-
сква, институт стран азии и африки мгу им. м. ломоно-
сова. с. 78–81. 

З. к. кусаева

ХетАГУРОВ таймураз [ХетÆГКАты тай-
мураз (вт. пол. XIX — нач. XX вв. )] — народ-
ный сказитель, уроженец сел. Нар алагирского 
ущелья рсо-а, проживал в г. владикавказе. от 
него в 1880 г. в. ф. Миллером были записаны 
(позже переведены на русский язык и опублико-
ваны в первой части «осетинских этюдов») ка
даги «как родилась Шатáна» («сатана куыд 
райгуырди»), «урызмаг, хамыц, созырыко» 
(«уырызмæг, хæмыц, созырыхъо») и «урызмаг 
и Шатáна» («уырызмæг æмæ сатана»). в том 
же году от х. и гаги Есенова — сказителя, уро-
женца г. владикавказа рсо-а, в. ф. миллер за-
писал также кадаги «как убили отца батрадза 
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хамыца» («батрадзы фыд хæмыцы куыд 
амардтой»), «как родился батрадз» («батра-
дзы райгуырд»), «батрадз и бадзанаг» («бат-
радз ӕмӕ бӕдзӕнӕг»), «как батрадз отомстил 
за смерть своего отца» («батрадз йӕ фыды туг 
куыд райста»), «как бог убил батрадза» 
(«хуыцау батрадзы куыд амардта»), «созы-
рыко» («созырыхъо»), «урызмаг и созыры-
ко» («уырызмӕг ӕмӕ созырыхъо»), «хамыц, 
созырыко и урызмаг» («хӕмыц, созырыхъо 
ӕмӕ уырызмӕг»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 103–107, 223–226, 231–232, 258–
259; оЭ. вып. I. с. 18–58. 

 и. б. 

ХеттСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКО-
МУ ЭПОСУ. хетты — индоевропейский народ 
бронзового века, обитавший с конца III — нач. 
ІІ тыс. до н. э. до конца VIII в. до н. э. в малой 
азии, где основал хеттское царство. некоторые 
ученые считают, что хетты переселились в ма-
лую азию через кавказ или через балканский 
полуостров, другие — что хетты принадлежали 
к древнему населению малой азии. 

самой яркой мифологической параллелью к 
нартовскому эпосу является «Песнь об улли-
кумми», составленная в XIII в. до н. э. ее глав-
ный герой напоминает Сослана. в целом это 
история о том, как бог кумарби пытался ото-
мстить своему сыну, громовержцу тешубу, 
свергшему eгo с престола. кумарби peшил со-
творить могyчего мятежника, который победил 
бы бога грозы и разрушил бы eгo город кум-
мию. он заручился поддержкой «моря» и, со-
гласно одной из версий:

у кумарби подпрыгнуло сердце. 
со скалой сочетался кумарби,
и оставил он семя в скале. 

от «брака» со скалой, лежавшей в холодном 
озере, и родился в положенный срок каменный 
герой улликумми, что вполне может означать 
«разрушитель куммии». Затем кумарби при-
звал богов ирсирров, и они перенесли ребенка 
на землю и положили eгo на плечи упеллури 
(аналог атланта), стоявшего посреди моря; там 
мальчик стал расти не по дням, а по часам. 
Koгда он вырос таким большим, что море стало 
ему по пояс, бог Солнца заметил eгo, преиспол-
нился гневa и страха и поспешил известить обо 

всем тешуба. Teшуб и eгo сестра иштар взобра-
лись на вершину горы хацци (гopa касий близ 
антиохии) и увидели oттyда чудовищного ул-
ликумми, возвышающегося посреди моря. те-
шуб горько расплакался; иштар попыталась eгo 
утешить. тогда тешуб, по всей видимости, ре-
шил выйти на битву против улликумми. он ве-
лел своему слуге тасмису привести быков се-
рису и теллу, и украсить их, и призвать гром и 
дождь. Затем началась битва; но боги оказались 
бессильны. улликумми подступил к воротам 
куммии и принудил бога грозы отречься от пре-
стола. хебат, супруга Teшуба, стояла на башне, 
наблюдая за ходом сражения; когда ей принесли 
дурные известия, она едва не упала с крыши от 
страха. «если бы она сделала хоть шаг, она упа-
ла бы с крыши, но женщины поддержали ее и не 
дали ей упасть». 

По совету cвoeгo слуги тасмису тешуб ре-
шил обратиться за помощью к пре мудрому Эа и 
отправился в eгo «город» абцуву, то есть в 
«нижнее море», в котором и обитал Эа. Эа соб-
рал совет богов и призвал кумарби к ответу; 
тот хвастливо раскрыл перед всеми свой замы-
сел, и боги в ужасе разбежались. тогда Эа по-
шел к богу Энлилю и рассказал ему о случив-
шемся, а затем направился к старику упеллури, 
на плечах котopoгo вырос улликумми. и тут вы-
яснилось, что упеллури ничего не заметил. он 
ответил, что даже когда на нем воздвигли небо и 
землю и когда потом пришли и отсекли небо от 
земли медным ножом, он тоже ничего не знал. 
слова упеллури, по-видимому, навели Эа на 
счастливую мысль. он велел открыть древнее 
хранилище и вынести оттуда древний нож, ко-
торым небо когда-то отсекли от земли. Этим мо-
гучим оружием он перерубил улликумми ноги 
и тем лишил eгo силы. Затем он объявил о своем 
подвиге всем богам и призвал их снова выйти 
на битву с каменным исполином, который на 
сей раз оказался против них бессилен. конец 
истории утрачен, но можно не сомневаться, что 
завершилась она возвращением тешуба на трон 
и поражением кумарби и eгo чудовищного 
сына. 

Здесь перекликаются с нартовским эпосом 
не только рождение и быстрое детство неуязви-
мого героя из камня, перенесенного с места свое-
го рождения, но также отрубание ему ног неким 
особым металлическим орудием, напоминающим 

* 21
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Балсагово Колесо, наблюдение женских персона 
жей с башни за происходящим, богоборческие 
мотивы. 

на сходные черты между сосланом и улли-
кумми впервые обратил внимание е. м. Меле
тинский, сопоставляя сослана с персонажами 
других традиций. он отметил, что в сказаниях о 
рождении сослана, Митры и улликумми «мож-
но допустить общую основу». 

в поэме о царствовании бога-Защитника 
тоже есть эпизод, напоминающий об обстоя-
тельствах гибели сослана:

...стал им так говорить он тогда: 
«слово мое да услышьте! 
слух свой склоните ко мне! 
расчлените на части его! 
По спине колесница проедет! 
Перережьте вы голень ему!. . » 
бог грозы и тасмису схватили 
бога-Защитника крепко, 
и они распластали его, 
и его расчленили на части, 
По спине колесница прошлась 
и ему перерезала голень. 
и воззвал бог-Защитник тогда: 
«бог грозы! господин мой великий! 
раньше я был покорен тебе 
и теперь покоряюсь опять!. . ». 

более того, у хеттов существовал культ бога-
меча, явно родственного скифскому арею и 
осетинскому нартовскому Батрадзу. вот как 
востоковед дж. г. маккуин описывает хеттское 
святилище в язылыкае: «на стене помещения 
...обнаружен еще один картуш с именем тудха-
лии, а ниже на той же стене — самая удивитель-
ная и загадочная сцена. на ней изображен 
огромный меч, по-видимому вонзенный в скалу, 
ибо острия его не видно. рукоять изображена в 
виде четырех львиных голов и человеческой фи-
гуры над ними; судя по остроконечной шапке 
или шлему, это изображение божества...При раз-
гадке его назначения следует обязательно учиты-
вать частный характер этого внутреннего «алта-
ря» и символ его — огромный меч, вонзенный в 
скалу!». с. с. Бессонова вообще считает Эгей-
ский регион и малую азию источником мифа о 
боге-мече, откуда он попал на кавказ. 

с беременностью Хамыца, родившего гро-
зового витязя батрадза, перекликается эпизод 

беременности кумарби богом грозы в хеттской 
поэме. его предшественник ану высмеивает 
его:

во-первых, теперь ты чреват 
отважнейшим богом грозы. 
чреват ты теперь, во-вторых, 
рекою огромной аранцах, 
и, в-третьих, теперь ты чреват 
отважнейшим богом тасмису. 
родятся три бога ужасных, 
как тяжесть в тебе их оставлю. 
теперь ты беременен ими...

бог грозы ищет, как ему выйти из чрева ку-
марби, и, наконец, выходит через отверстие в 
его черепе. его роды принимают богини-Защит-
ницы. уже П. к. Козаев увидел сходство между 
хетто-хурритским тешубом и батрадзом. 

стоит вспомнить также родоначальника на-
ртов Уархага — «волка». культ волка в индоев-
ропейской традиции имеет очень древние кор-
ни. с ним связан, например, древнехеттский 
близнечный миф о происхождении хеттов от 
тридцати близнецов, уже сопоставлявшийся с 
нартовским эпосом. в приведенном хеттском 
близнечном мифе волк представляется в каче-
стве предводителя боевой дружины. близкая к 
нартовской символика прослеживается в обра-
щении хеттского царя хаттусилиса I (XVII в. до 
н. э.) к воинам на собрании-панкусе, которых он 
призывал: «ваш род да будет единым, как вол-
чий!», «вас, моих подданных, род да будет еди-
ным, как волчья стая!». 

в вышеупомянутом древнехеттском тексте о 
детях царицы канеса речь идет о браке 30 сыно-
вей и дочерей царицы между собой. единствен-
ный из всех братьев — младший (букв. «послед-
ний») узнал сестер и пытался воспротивиться 
браку, но, видимо, было уже поздно. Это важ-
ный для нартовского эпоса осетин мотив инцес
та. с собой братья пригоняют осла. в тексте 
хеттского близнечного мифа, кроме того, есть 
важная культовая сцена, где осел производит 
акт оплодотворения: «и осел оплодотворяет». 
в. в. иванов сопоставляет этот образ с ослом 
Бората в осетинском нартовском эпосе. 

судьбу Арахцау, которого нашли рыболовы 
и усыновил их работодатель Бедзенаг, напоми-
нает хеттская «сказка о боге солнца, корове и 
рыбачьей чете». там ребенка, родившегося у не-
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обычной пары, находит и усыновляет рыбак: 
«рыбак поднял ребенка с земли. и тут начни ры-
бак его покачивать, тут начни рыбак ему радо-
ваться. и он положил ребенка себе за спину и 
унес его». Придя в свой дом в городе уршу, ры-
бак велел жене притвориться, что у нее роды. 
«и слову мужа она повиновалась. она пошла в 
спальные покои, и улеглась на постель, и закри-
чала. и когда люди города услышали ее крик, 
они стали так говорить: “Жена рыбака родила 
сына”. так говорили люди города, и начинали 
они им приносить: один хлеб, другой масло и 
пиво...». 

с образом барса у корней дерева в осетин-
ском эпосе перекликается хеттский ритуальный 
текст: «а деревья, вы под небесами зеленеете! 
лев под вами ложился спать, леопард под вами 
ложился спать, а медведь взбирался на вас!». 

с «нартиадой» сравнивается и переданная 
страбоном скифская легенда о том, как на афро-
диту-апатуру напали гиганты. богиня поодиноч-
ке заманивала их в укрытие, где они погибали от 
рук спрятавшегося там Геракла. с. с. бессонова 
считала близкой к ней хетто-хурритскую леген-
ду о богине инарас, обманом, в сговоре со 
смертным человеком хупасиясом, погубившей 
змея иллуянку и его детей. но последняя близ-
ка и к сказанию о том, как Шатáна и Урызмаг 
совместными действиями обманули и погубили 
Схуалималика. 

к. скотт Литтлтон указал на параллель 
тому, как инарас ради достижения своей цели 
отдается хупасиясу, в нартовском сказании, где 
Шатáна вступает в сношение с Залийским зме-
ем, чтобы добыть воду для охлаждения батра-
дза, а затем батрадз убивает залийских змей для 
своей закалки. в. а. Кузнецов сопоставляет с 
хеттским змеем иллуянкой образ летающего 
змея-дракона иллунка из осетинского сказания, 
записанного в сел. мацута. 

есть параллель и Курдалагону. хатто-хетт-
ская богиня катахципури призывает хасами-
ла — «кузнеца всемогущего». она просит его 
взять с собой железные гвозди, медный моло-
ток, железный «катпуписет» (значение неиз-
вестно), железный очаг. бог-кузнец распарыва-
ет черную землю и, видимо, входит в нее, что 
напоминает о создании курдалагоном сохи. 

в сариссе, карахне и, по-видимому, во мно-
гих других городах существовал культ бога, ко-

торый фигурировал в текстах под эпитетом, оз-
начающим, вeроятно, «дух защитник» или 
«провидение». По мнению о. р. гарни, он был 
покровителем дикой природы; и, действитель-
но, в одном из текстов он описывается как «бог 
открытой местности». он изображался стоя-
щим на олене (своем священном животном) и 
держащим в руке зайца и сокола. культ этого 
бога был очень популярен и, несомненно, вос-
ходил к глубокой древности, будучи очень близ-
ким осетинскому Афсати. в одной из хеттских 
историй рассказывается о том, что охотник кес-
си взял в жены женщину по имени Шинтальме-
ни. она была настолько хороша собой, что кесси 
стал слушать только жену. он перестал заботить-
ся о богах — не посвящал им хлеб и сосуд с ви
ном, не ходил на охоту. мать кесси стала уко-
рять его за то, что ему теперь мила только жена, 
что не ходит он на охоту в горы и ничего не при-
носит своей матери. взял кесси копье, позвал за 
собой собак и отправился в горы натара на охоту. 
но боги гневались на кесси, и они спрятали от 
него зверей. По воле богов он долго скитался в 
горах, испытывал крайнюю нужду и заболел. все 
очень напоминает запреты осетинских охотни-
ков, в том числе на общение с женщиной, и на-
казание за их нарушение от афсати. 

у богини солнца аринны и бога грозы был 
сын телепину, покровитель урожая. когда он 
удаляется («исчезает»), в стране наступает засу-
ха и голод. очевидно, телепину был богом пло-
дородия. в одном из хеттских текстов о нем ска-
зано: «он боронит и пашет, он орошает поля и 
растит колос». бог грозы отправляется на его 
поиски, проносится по горам и долам, но тщет-
но. Потом ищет его орел — тоже безуспешно. 
наконец заснувшего телепину по просьбе боги-
ни камрусепы (или ханаханы) находит пчелка, 
будит и зовет назад. с возвращением бога на-
ступает весна, жизнь природы и людей обновля-
ется. Этот сюжет можно сблизить, например, со 
сказанием о пропаже сослана (созырыко), ко-
торого «три [фамилии] нартов ...искали от одно-
го сегодня до другого сегодня», и только батрад-
зу удалось его найти в плену у кадзи. 

в этом хеттском мифе состояние гнева стало 
причиной непоследовательных действий бога 
телепину, что выразилось в неправильности но-
шения обуви. так, правый башмак он надевает 
на левую ногу, а левый — на правую ногу. 
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данный контекст по своей предметности бли-
зок с темой видения сослана в нартовском эпо-
се осетин, в котором через спор обуви, одна из 
которой пошита из свиной кожи, а другая — из 
сафьяна, выражается эсхатологическая идея 
распада общественной структуры. 

Лит.: луна, упавшая с неба: древняя литература малой 
азии / Пер. с древнемалоазиатских языков вяч. вс. ивано-
ва, вступ. ст. и комм. вяч. вс. иванова. м., 1977. с. 47, 52–
53, 55–61, 73, 78, 116–121, 126–140, 144–145, 158; и в а - 
н о в в. в. избранные труды по семиотике и истории куль-
туры. т. 3. сравнительное литературоведение. всемирная 
литература. стиховедение. м., 2004. с. 150; к о з а е в П. к. 
к истокам этнокультурной истории народов кавказа // Пер-
вая международная научная конференция. «осетиноведе-
ние: история и современность» (владикавказ, 12–18 ок-
тября 1991 г. ). вл., 1991. с. 70; г ю т е р б о к г. г. хеттская 
мифология // мифология древнего мира. м., 1977; к у з н е 
ц о в. нартский эпос. с. 42–43; г а р н и о. р. хетты. разру-
шители вавилона. м., 2009. с. 171, 235–237; в о л к о в а. в., 
н е п о м н я щ и й н. н. хетты. неизвестная империя малой 
азии. м., 2004. с. 201. с а н ь к о с. сюжэт «пра зьніклага 
бога»: гецка-крыўскія (беларускія) паралелі // Kryŭja: 
Crivica. Baltica. Indogermanica. 1994. № 1. P. 5–24; П р о х о 
р о в а. а. хеттский миф «о царице канеса и 30 ее сыно-
вьях» и его белорусская параллель // Etnolingwistyka. Lublin, 
1996. № 8. с. 159–165, д а ў г я л а г. анаталійскі сюжэт пра 
героя-знайдзёна // крыўя: Crivica. Baltica. Indogermanica. 
1996. № 1. с. 27–49; а р д з и н б а в. г. собрание трудов в 
3-х тт. м., 2015. т. II. хеттология, хаттология и хурритоло-
гия. с. 618–620; его же: т. III. кавказские мифы, языки, эт-
носы. с. 122–123; н а г о в и ц ы н а. е. магия хеттов. м., 
2004; м а к к у и н дж. г. хетты и их современники в малой 
азии. м., 1983. с. 130–132;  L i t t l e t o n  C. Scott. Susa-nö-wo 
versus Ya-mata nö woröti: An Indo-European Theme in Japanese 
Mythology // History of Religions. 1981. Vol. 20. P. 277–278. 

к. Ю. рахно

ХИНДыР — персонаж эпоса, сын Хосыро и 
Чика из кадага «сотийский склеп» («сотиайы 
зæппадз»). х. был прекрасным выдумщиком. 
своими ложными речами он добился руки до-
чери Хазылыка. через месяц у него родился сын 
Сотиа, который, повзрослев, построил склеп в 
Недине, рядом с нартами. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 714. 
и. б. 

ХИРИУФИй САУЛАГ, ХИРИУФИНДЗ — 
персонаж эпоса, безносый нарт Саулаг. соглас-

но кадагу «Пир урызмага» («орӕзмӕги кувд»), 
Кулбадагус успокаивала Урызмага словами: 
«что ты так убиваешься от горя, лучший из нар-
тов! более жестокие удары судьбы перенесли 
другие нарты, но даже они так не горюют». в 
пример она привела безносого нарта х. с. см. 
Саулаг. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 323, 550; нк. иаЭ. 2. с. 853. 
л. ч. 

ХИСтГАНАН тУППУР — букв.  ̒ холм, бугор 
для поминок ̓ — определенное место в Стране 
Нартов, где устраивались поминки. 

ХИЦ ХАРАН БАРАГ ОБАУ, АМХИЦХАРАН 
БАРАГ-БАРЦ, АМХИЦХАРАН БАРАГ ОБАУ 
[ХИЦ ХÆРÆН БÆРÆГ ОБАУ, ӔМХИЦ-
ХӔРӔН БӔРӔГ-БӔРЦ, ӔМХИЦ ХӔРӔН 
БӔРӔГ ОБАУ] — название местности в 
Стране Нартов из кадага «наступление голод-
ного года для нартов» («нæртон адæмыл фыд 
азы сконд»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 549. 
л. ч. 

ХМеЛЬ [ХУыМÆЛЛÆГ] — растение се-
мейства коноплевых. Шишки х. являются сы-
рьем для пивоварения, важного для нартов. со-
гласно нартовскому эпосу, свойства х. открыла 
Шатáна, увидев, как птичка села на х., поела 
его и захмелела. в других кадагах говорится, 
что Урызмаг был в лесу и увидел воробья, кото-
рый опьянел от х. и заживо упал на землю. 
урызмаг вернулся к Шатáне и рассказал ей об 
увиденном. Шатáна молвила: «Принеси мне 
[хмель], наш мужчина, принеси, пригодится он 
мне». от нахождения захмелевшей «птицы изо-
билия» примножилась пшеница в закромах 
Шатáны. По другой версии, опьяневшую от ши-
шек х. птичку принес ей с горы безвестный 
дровосек, а вот солод Шатáна попросила у свое-
го отца Уастырджи. После этого она смогла 
приготовить пиво, «получая таким образом 
хмельной напиток, связанный с небом и Зем-
лей, смертью и воскрешением, насыщением и 
изобилием». впоследствии х. помог задержать 
Балсагово Колесо, за что Сослан благословил 
это растение. 

Этот же древнейший культ х. зафиксирован 
и в мифологической традиции южных иранцев. 
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в древнеиранской (до-зороастрийской) религии 
это хаома — обожествленный напиток, боже-
ство, персонифицирующее этот напиток, и рас-
тение, из которого он изготовлялся. «лингви-
стическое единство в названиях позволяет ...
перенести все древнеиранские сакральные 
свойства хаомы (хаумы) на осетинский ритуаль-
ный хмельной напиток». наиболее полные дан-
ные о хаоме содержатся в «авесте», прежде все-
го в «яште о хаоме» («хом-яшт», «ясна», 9), 
следы хаомы обнаруживаются и в иных иран-
ских традициях. высказывается мнение, что, по 
крайней мере, часть скифов и сарматов почита-
ла хаому. хотя сам Заратуштра был ярым про-
тивником потребления хаомы, называя его 
«омерзительным зельем», и спрашивал ахура-
мазду, когда тот покарает тех, кто приносит 
жертвы хаомой, уже его ученики возобновили 
культ этого напитка. Позднее выжимание хаомы 
приписывается уже самому пророку, который 
благословил это растение за помощь в борьбе со 
злыми силами. согласно «авесте», первым че-
ловеком, выжавшим хаому, был вивахвант, у ко-
торого родился царственный сын йима (джам-
шид). на него за это сошла благодать. Питье 
этого напитка связывалось у кочевых скифов с 
оборотничеством, ликантропией. один из вари-
антов этимологии этнонима «сака-хаумаварга» 
воспроизводится как «саки, превращающиеся в 
волков благодаря хаоме». Позже у зороастрийцев 
хаома была заменена смесью растительных со-
ков, воды и молока. образ хаомы имеет точное 
соответствие с божеством опьяняющего напитка 
сомой в ведийском культе индии. в. а. Цагараев 
подчеркивает близость кадагов об открытии 
Шатáной свойств х. к индоиранским мифам о 
происхождении хмельного напитка. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. IV. с. 261–262; нарты. огЭ. 
кн. 2. с. 32, 42–44, 163; а к и ш е в а. к. искусство и мифо-
логия саков. алма-ата, 1984. с. 64; р а к и. в. мифы древ-
него и раннесредневекового ирана (зороастризм). сПб.-м., 
1998. с. 28–29, 156, 312–315; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. 
с. 116–118; Э л и а д е м. история веры и религиозных идей. 
м., 2002. т. I. от каменного века до элевсинских мистерий. 
с. 285, 295–296. 

к. Ю. рахно

ХМеЛЬНые НАПИтКИ В НАРтОВСКОМ 
ЭПОСе. в нартовском эпосе имеются ценные 
сведения о таких древнейших напитках, как — 

ронг, алутон (æлутон), пиво (бæгæны), арака 
(арахъхъ), вино (сæн) и др. на материале на-
ртовских сказаний подробно исследуются их 
появление и приготовление, а также ритуальная 
значимость, культура потребления и повседнев-
ная польза. 

согласно эпическим сюжетам, появление 
ронга, пива и алутона в нартовском эпосе связа-
но с именем главной героини эпоса — Шатáны. 
она хранила их в своих кладовых в большом 
количестве. в кадаге «безымянный сын урыз-
мага» сказано: «и повела Шатана урызмага по 
своим кладовым. одна кладовая полна пирога-
ми, в другой — от земли до потолка высятся 
груды вяленого мяса, в третьей — хранятся на-
питки… Щедрая хозяйка Шатана ухаживает за 
гостями, от яств столы гнутся, напитки рекой 
льются. урызмаг один за другим произносит  
тосты». 

х. н. упоминаются также в одном из фоль-
клорных источников, где «ангелы гор изготови-
ли пиво (бæгæны), ангелы равнин — вино (сæн), 
уацилла (не без помощи Шатаны) — медовый 
напиток (ронг), известный только нартам. По 
собственной инициативе черти изготовили ара-
ку (арахъхъ). все эти напитки — ронг, арахъхъ, 
бæгæны, сæн — были признаны лучшими. Про 
араку бог сказал: “чудесный напиток, но только 
для тех, кто будет знать меру; для других же бу-
дет отравой, ядом”». 

лучшие напитки нарты ставили на столы во 
время приема гостя и празднеств. вот характер-
ное описание из кадага «ацамаз и красавица 
агунда»: «младшие подносили гостям рога, на-
полненные ронгом, и расставляли по столам 
большие двуухие кувшины, в которых пенилось 
черное пиво-æлутон… обильнее воды лились 
напитки — крепкий ронг и черное пиво-
æлутон». 

х. н. служили своеобразным мерилом чести 
и достоинства мужчины. чтобы определить че-
ловеческие достоинства Батрадза, «нарты по-
садили его так, чтобы ни до одного кушанья и 
напитка не смог он дотянуться. всю неделю си-
дел на пиру батрадз, и ни кусочка еды и ни глот-
ка ронга не попало в рот его, но пел он веселее 
всех и плясал лучше всех». Этот эпический сю-
жет свидетельствует о культивировании нарта-
ми аскетичности, воздержанности в питье 
спиртного. они не теряли чувство стыда, были 
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отважны и разумны, избегали пьянства и сквер-
нословия. в унисон к сказанному звучат и слова 
из кадага «собрание нартов, или кто из нартов 
самый лучший»: «соседние народы только до 
тех пор завидовали нартам, слава о нартах толь-
ко до тех пор разносилась по всему миру, пока 
воздержаны они были в еде и в ронге меру зна-
ли, не предавались обжорству и разгулу». все 
эти качества нашли отражение и в культуре и 
этике осетинского народа. 

х. н. являются обязательным компонентом 
ритуально-обрядовой жизни как эпических на-
ртов, так и хранителей нартовского эпоса — 
осетин. 

Лит.: сн. 1981. с. 55–56; онс. 2001. с. 211–212;  
ч и б и р о в. тдко. с. 45, 281, 304–305. 

и. а. бедоева

ХОДОВ алихан умарович [ХОДы умары фырт 
алихан] — сказитель, уроженец сел. карджин 
рсо-а. от него в 1941 г. у. Богазовым, б. Кар
сановым и в. Тотровым записан кадаг «две 
жены урызмага» («уырызмӕджы дыууӕ усы»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I),  
л. 67–72. 

 и. б. 

ХОДОВ николай владимирович [ХОДы влади-
миры фырт никъала (1938)] — выпускник 
скгми, металлург по 
профессии, долгие го-
ды возглавлял крупней-
шее предприятие цвет-
ной металлурги — за-
вод «Электроцинк» 
(владикавказ). 

инженер х. свою 
работу по специально-
сти удачно сочетает с 
творческой деятельно-
стью, является извест-
ным скульптором-монументалистом. его твор-
чество получило большое признание, о чем 
свидетельствует избрание его членом сх рос-
сии, присвоением звания «народный художник 
рсо — алания». 

х. — автор более двух десятков скульптур-
ных произведений, большинство из которых 
украшают различные уголки республики и се-
верного кавказа. следует отметить и то, что не-

которые его работы, такие как образ Уастыр
джи на транскавказской магистрали, памятник 
коста Хетагурову в Наре, м. лермонтову в 
кисловодске и грозном, стали своеобразными 

символами, вполне укоренившимися в обще-
ственном сознании. 

особое место в творчестве ваятеля занимает 
нартовская тема. им задумана и осуществлена 
серия работ из 18 композиций, которые установ-
лены во владикавказе у входа в парковую зону 
«нæртон». галерея впечатляет гармоничностью 
и оригинальностью стилистических решений. 
Здесь во всем величии предводителя предстает 
нарт Урызмаг, задумчив старейший из нартов 
Уархаг, прекрасны его сыновья, в полном смя-
тении и отчаянии пребывает Дзерасса («смерть 
ахсара и ахсартага»), еще мгновение, и будет 
пущена стрела из лука мощного Батрадза, в 
привычной сокрушенной позе — многостра-
дальный Сырдон. все композиции отлиты из 
железобетона, а вес каждого достигает около 
трех тонн. благодаря работам х. парковая зона 

н. в. ходов

уастырджи. скульп. н. ходов
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«нæртон» стала любимым местом отдыха горо-
жан. 

Соч.: 70 лет союзу художников рсо-алания. 1939–
2009. вл.; р.-на-д., 2009. 

Лит.: а к о е ф ф а. николай ходов: художник работает 
не для себя // со. 2008. № 78. 

 л. а. чибиров 

ХОДОВ Псыма сарабиевич [ХОДы сæрæбийы 
фырт Псымæ] — сказитель, уроженец сел. ба-
такоюрт рсо-а. от него в 1941 г. в. Дулаевым и 
а. Бугаевым записаны кадаги «Поход сырдона» 
(«сырдоны балц») и «Появление сырдона сре-
ди нартов» («сырдоны фæзынд нарты астæу»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X), л. 
24–30. 

 и. б. 

ХОЗА РАВНИНА [ХОЗы БыДыР] — назва-
ние местности из рассказа Созырыко в кадаге 
«урызмаг, хамыц и созырыко» («уырызмæг, 
хæмыц æмæ созрыхъо»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 543. 
и. б. 

ХОЗИеВ разден ибакович [ХОЗИты ибахъы 
фырт разден (1919–2001)] — хозяйственный ра-

ботник и общественный 
деятель, зав. хоз. отде-
лом колхоза «власть 
труда», общественный 
корреспондент газеты 
«растдзинад» (1940–
1990), сказитель, соби-
ратель осетинского 
фольклора. 

х. родился в сел. 
хозитыкау Зругского 
ущелья рсо-а, в нача-
ле 30-х гг. хх в. пере-
селился в сел. рассвет, 

окончил ростовский филиал всесоюзного раб-
фака (вЗук). 

интерес к устному народному творчеству 
осетин появился у х. с юности, он записывал 
нартовские сказания, легенды, сказки, послови-
цы и поговорки. в 1941 г., когда в осетии были 
организованы нартовский комитет и экспеди-
ционные бригады с целью сбора нартовских 
кадагов, сотрудники второй бригады с. Брита

ев, к. гутнов и а. дзодзиков записали у х. око-
ло 15 сказаний. нартовское сказание «нарты и 
мукара» («нартæ æмæ мукара»), записанное у 
сказителя а. дзодзиковым, опубликовано в 2010 г. 

х. оказал большую помощь нартовскому ко-
митету в поиске сказителей, у которых (дрис 
Бирагов, Петка Еналдиев, александр Губаев, 
ладе хозиев, антон Хасиев) было записано 
большое число кадагов о нартах. 

х. являлся активным популизатором устного 
народного творчества осетин. 

Соч.: нартæ æмæ мукара // на соигси, ф. фольклор, 
оп. 1, п. 23, д. 56 (бр. II), л. 438–441; нартæ æмæ мукара // 
нк. иаЭ. 5. с. 153–154. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 68, 157. 
л. г. 

ХОЗяйСтВеННые ЗАНятИя [ХÆДЗАРА-
ДОН КУыСтытÆ]. в нартовском эпосе осе-
тин нашли отражение базовые х. з. — скотовод-
ство и земледелие; в сказаниях нарты 
представлены как оседлый, так и кочевниче-
ский народ. 

важнейшим занятием нартов является ско-
товодство, которое носит у них экстенсивный 
характер. мясо и молочные продукты составля-
ют основной рацион. на своих больших пирше-
ствах у Алагата они закалывают десятки голов 
крупного и мелкого рогатого скота и устраива-
ют, как выразился в. и. Абаев, «мясные оргии». 
о значительном месте скотоводства в жизни 
нар тов повествуют многие сказания, что видно 
уже по названиям кадагов и их сюжетам: «как 
сослан пошел в пастухи»: «выпал глубокий 
снег. никто из нартов не мог выйти и выгнать 
свою скотину»; «из-за суровой зимы и нехватки 
кормов сослан погнал скотину нартов на туч-
ные земли мукара»; «из-за засухи нарты не за-
пасли кормов, и скот их погибал от голода»  
и т. д. в кадагах часто упоминаются такие виды 
домашнего скота, как коровы, быки, ослы и др. 

наличие скота выступает у нартов залогом 
богатства и жизнеобеспечения. разведение ско-
та, его содержание и оберегание возлагается не 
только на выбираемых на Ныхасах пастухов 
(ими бывали и такие герои, как Сослан и Бат
радз), но и вверяется покровительству особого 
небожителя — Фалвара. кроме того, нарты 
просят покровительства и у Тутыра, в чьем ве-
дении находятся волки. существенную помощь 

р. и. хозиев
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в охране скота нартам оказывает порода чудес-
ных псов-овчарок, имеющая своего родоначаль-
ника Силама. в сказаниях сохранились и клич-
ки этих помощников пастухов. 

о том, что скотоводство было главным заня-
тием нартов, свидетельствует и следующий 
фрагмент кадага «ахснарт и его дети»: «раз во 
время покоса, когда весь аул был в поле, ах-
снарт и ахснартаг тоже вздумали косить; купи-
ли хорошие косы и усердно принялись за рабо-
ту, поражая всех своей силой и неутомимостью». 

стада нартов являются главной мишенью 
недобрых соседей: великанов, маликов. да и 
для самих нартов самой желанной добычей их 
захватнических походов выступают стада сосе-
дей. 

особое отношение у нартов к коневодству. 
лошади считаются у них главной ценностью, 
что отразилось в самых разных мотивах: «что 
будем делать мы, нарты, если падут наши кони? 
ведь человек без коня, все равно, что птица без 
крыльев». о значимости таких оценок свиде-
тельствует и то, что в эпосе сохранилось более 
двадцати имен-кличек выносливых, умных, по-
нимающих человеческий язык и могущих дать 
своему ездоку умные советы, коней; в их числе 
разнообразные имена-эпитеты. 

конь — верный спутник нартов и их небес-
ных покровителей — играл исключительную 
роль в жизни и быту нартовского народа. боль-
шую часть своей жизни нарт проводил в похо-
дах, а они не были пешими. лошади применя-
лись исключительно для верховой езды. только 
в одном эпизоде в повозку впрягают лошадей. 

судя по сказаниям, нартам хорошо было из-
вестно земледелие. сослан, сбежав от велика-
нов, «вдруг видит огромную пашню. Пашет ее 
уаиг, одноглазый и однорукий: плуг перед собой 
толкает, на поясе висит мешок с зерном, борона 
к ноге привязана — он и пашет, и сеет, и борону 
за собой волочит» (кадаг «сослан ищет того, 
кто сильнее его»). в другом сказании нарт Сы
балц, «встав с первыми лучами солнца, наладил 
свой плуг, выехал с ним со двора и стал пахать 
поле соппара» («нарт сыбалц, сын уахтана-
га»). то, что земледелие занимает важное место 
в хозяйственной деятельности, подтверждается 
наличием в пантеоне целого ряда покровите-
лей, так или иначе относящихся к этому роду  
х. з.: Хоралдар, Бурхорали, ЕлиаУацилла. 

в осетинской «нартиаде» первым челове-
ком, созданным Богом, был отец Бора Уархаг. 
сначала он жил в горах, затем небесные силы 
спустили его на Талагскую равнину, где он по-
строил прекрасные замки. Позже небожитель 
Курдалагон спустил ему с неба плуг из булатной 
стали, изготовленный в его кузнице. нарт бога-
тырского сложения Хумбар Большой одновре-
менно пахал ста плугами («…æртыккаг бон 
бабæй сау хонхи сау уæйуг рацудæй, æма ̓ й 
хуцау нарти устур хумбар бæл æрцæуын кодта. 
е ба уæд сæдæ готонетæй хумæ кодта»). Плуг у 
нартов, как и у скифов, считался даром небожи-
телей и рассматривался как великое культурное 
достижение. Заимев плуг, уархаг стал пахать 
широкое поле и засеял семенами волшебных 
злаков (зерна), подаренных ему уацилла. 

нарты разводили просо и ячмень; упомина-
ется и пшеница. из проса пекли хлеб и изготовля-
ли пиво. а вот нарт Саууай (вариант — Дзылау) 
подарил своим соплеменникам изготовленную им 
борону из дубовых веток. в сказании же расска-
зывается о мельнике, который крал зерно и за 
это поплатился муками на том свете. Посевы 
зерновых от града, темных туч, разрушитель-
ных ветров стал зорко охранять сын уацилла 
Габутдзали. но посевам угрожали и другие 
стихийные бедствия. Потому покровитель вет-
ров Галагон запретил лихим ветрам уничтожать 
посевы, а елиа (уацилла) отвратил от них гра-
добитие. молитвы небесным покровителям на-
рты совершали на пиршествах, устроенных на 
специальных молитвенных местах. не всегда 
нарты пожинали достойный урожай — часто 
случались и недороды, и тогда наступал «фыд 
аз» — тяжелые времена, ставившие нартов в 
критическое положение; они погибали от голо-
да. в голодный год батрадз обращается к роди-
телям: «Поедем куда подальше и там продайте 
меня. может, это спасет вашу жизнь». в извест-
ном сказании Шатáна, открыв свои кладовые, 
спасла нартов от голодной смерти. 

согласно другому сюжету, уацилла препод-
нес нартам чудесный совок: зернохранилища, 
где есть такой совок, всегда будут полны зер-
ном. 

о степени распространения земледельче-
ской культуры у нартов свидетельствует и то, 
что у них ячмень (пшеница) была шестирядной, 
но с колосьями случилось непредвиденное. раз-
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гневанный за убийство своего отца, батрадз же-
стоко расправляется не только со своими сопле-
менниками, но и с небожителями. среди убитых 
батрадзом потомков небожителей (семь елиата, 
семь мыкалгабырта и др. ) оказался сын покро-
вителя зерновых хоралдара — бурхорали. За 
этот проступок хоралдар наказал не батрадза, а 
весь народ нартовский. как повествует сказание, 
он «бросается на стебель ячменя — а дотоле на 
ячменном стебле было шесть колосьев — и в 
ярости сминает его в ладони. чтобы отомстить 
за смерть своего сына, он не хочет оставлять 
на стебле ни одного колоса и уничтожает пять 
колосьев, оставив лишь один для коня уа-
стырджи». имеются и другие сказания, свиде-
тельствующие о знакомстве нартов с земле-
дельческим трудом, хотя в пищевом рационе, 
как отмечено выше, главенствовали мясо-мо-
лочные продукты. 

нарты были знакомы и с садоводством. наи-
более яркий пример тому — известное сказание 
(с вариантами) о растущей в нартовском саду 
Золотой Яблоне. в разных кадагах упоминаются 
и огородные культуры (чеснок, лук и др.). 

нартам было хорошо известно пчеловод-
ство, которому покровительствует небожитель 
анигол (больше известен дигорцам). в эпосе 
упоминаются специальные ящики для пчел — 
«сул». Продукт пчеловодства — мед — служил 
начинкой для ритуальных пирогов (мыдамæст), 
над которыми Шатáна и другие нартовские жен-
щины молились небожителям. из меда же при-
готовляли напиток ронг. 

трудно представить нартов без охоты, кото-
рая занимает важное место в их быту. все сво-
бодное от походов и пиршеств время нарты про-
водят на охоте, которая не только пополняет их 
пищевые запасы, но и закаляет их, готовит их к 
более серьезным жизненным испытаниям. 

из ремесел главнейшим является у нартов 
кузнечное дело. При этом настолько почетное, 
что ему одновременно покровительствуют два 
святых — курдалагон и Сафа. благодаря им 
нарты обладают надочажной цепью, чудесным 
панцирем, другими необходимыми железными 
изделиями. кузнецы изготовляют двойные ска-
мьи для пиров, большие двуухие котлы, дву-
ухие кувшины, использовали краску из ольховой 
коры, клей. дети железного века, нарты, знают 

не только железо, но и сталь, хотя в употребле-
нии у них сохраняются бронза, медь (б. Скит
ский). в сказаниях упоминается как инструмен-
тарий кузнеца, так и технологические приемы, 
вплоть до закалки выдающихся героев и почин-
ки черепов. о большом почете кузнечного дела 
свидетельствует и наличие в каждом нартов-
ском селении квартала кузнецов. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 705; нарты. огЭ. кн. 2. с. 26–27; 
снб. 1960. с. 80, 303; сн. 1981. с. 18–21 и сл. ; с к и т - 
с к и й. очерки; а б а е в. иЭсоя. III. к а л о е в. нартский 
эпос; д ы н н и к в. а. сказания о нартах. м., 1934. 

р. г. дзаттиаты

ХОЛМ ДЛя МОЛИтВ [КУВÆН КЪУыПП]. 
см. Молитвенный холм. 

ХОЛМ ЛАЗГАР [ЛÆГЪЗÆР ОБАУ] — из-
вестное место, которое находится на окраине 
Селения Нартов. согласно кадагу «голодный 
год нартов» («нартыл фыд аз скодта»), на при-
глашение Урызмага голодные нарты от мала до 
велика с радостью откликнулись, а столы рас-
тянулись до х. л. в другом кадаге, решив ото-
мстить нартам за убийство отца, Батрадз заста-
вил их сжечь свою выходную одежду на 
вершине х. л. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 242, 546; нк. иаЭ. 3. с. 436, 659. 
л. ч. 

ХОЛМ ПРАВОСУДИя [тÆРХОНы  
ОБАУ] — определенное место в Стране  
Нартов, где разбирались все споры и тяжбы. на 
х. п. происходят решающие поединки между 
Сосланом и Тотрадзом. «давай встретимся 
вновь в хусдзагат Занартском, на холме право-
судия, где в поединке решают, кто прав, а кто 
виноват. там и сразимся мы один на один», — 
говорит сослан тотрадзу. 

Лит.: сн. 1978. с. 206. 
л. ч. 

ХОРАЛДАР [ХОРÆЛДАР, ХУАРӔЛДАР] — 
наряду с Бурхорали и Уацилла — покровитель 
хлебных злаков, урожая и земледелия. дву-
сложное слово X. («хор» — зерно, урожай; 
«æлдар» — повелитель, господин) означает хле-
бодержец, владыка злаков. X. — небожитель 
антропоморфный: он ест, пьет, отправляется в 
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походы, от его гнева и расположения зависит 
жизнь людей. нарты имели несчастье дважды 
обидеть его, и оба раза он причинил им вели-
чайшие бедствия. согласно одному из сказаний, 
Батрадз сразился с небесными силами, уничто-
жил многих из них, в том числе сына хлебного 
покровителя X. — бурхорали. решив узнать 
имя убийцы своего сына, х. прячется в почет-
ной чаше нартов Уацамонга, наполненной пи
вом. При этом он слышит, как батрадз хвалится 
своими подвигами, среди которых называет и 
убийство сына х. возмущенный х. выскакива-
ет из чаши и решает наказать нартов, уморить 
их голодом. 

для достижения поставленной цели х. на-
слал на нартов семилетний недород. в то время 
на стеблях пшеницы, проса и ячменя вырастало 
по шесть колосьев. чтобы оскудели урожаи  
нартов, х. обрывает их, оставив лишь по одно-
му колосу на каждом стебле, и то по просьбе не-
божителя Уастырджи. «оставь мне колос пше-
ницы для пирогов, колосья проса и ячменя на 
корм моему коню», — обращается с просьбой к 
разгневанному х. небесный уастырджи. 

в нартовских кадагах и в трудовых песнях 
X. и бурхорали стоят рядом с уастырджи, Ник
кола, уацилла и другими покровителями. оба 
хлебных покровителя встречаются то самостоя-
тельно, то вместе; есть сюжеты, где они упоми-
наются в качестве погонщика быков, плугаря и 
сеятеля. суеверные осетины верили, что всякое 
начинание, сделанное руками небожителей, 
дает желаемые результаты. в одной песне ис-
полнитель обращается к X., никкола, бурхора-
ли, уастырджи, Мады Майрам с призывом 
выйти на поле и приступить (вместе с односель-
чанами) к пахоте и тем способствовать произ-
растанию богатого урожая зерновых. можно 
предположить, что это был один покровитель, 
известный под двумя именами, существующий 
в двух ипостасях — отца и сына. При этом бо-
лее популярным было название «бурхорали», о 
чем свидетельствует то, что в некоторых сказа-
ниях X. называется бурхоралдар. 

X. близок к Богу, живет в его доме, научил 
людей пользоваться земными благами. Пахот-
ные поля горной осетии с их межами — плод 
его стараний. X. на двух бычках (черной и бе-
лой масти), рожденных в дни Тутыра и пода-
ренных им Фалвара, провел первую борозду, 

вспахал все пахотные угодья и тем способство-
вал произрастанию богатого урожая. с распро-
странением христианства, в результате все воз-
растающей роли земледелия, покровители 
хлебных злаков и урожая (X., бурхорали), грома 
и молнии (авриагъд) как имеющие первосте-
пенное значение в хозяйственной жизни народа, 
слились в одно целое в образе христианского 
патрона ильи, получившего у осетин свое оли-
цетворение в образе уацилла. 

у других народов кавказа божеством, экви-
валентным X., был карачаевский «хардар». 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. IV. с. 252; м и л л е р. оЭ. II. 
с. 318–323: нк. иаЭ. 1. с. 171; нк. иаЭ. 3. с. 204–206; 
оЭЭ. с. 571–572; ч и б и р о в. тдко; его же: дПдко.  
с. 179–184, 232. 

л. а. чибиров
р. П. кулумбегов

ХОРАХАРЗА [ХОРÆХÆРЗÆ] — персонаж 
эпоса, супруга нарта Уархтанага, мать его 
единственного сына Сыбалца. х. — «свет 
души», любовь уархтанага. х. похитил Одно
глазый великан. уархтанаг с молодежью спешит 
вызволить ее, но великан бдительно охраняет х. 
даже когда спит на своей кровати из слоновой 
кости, держит ее рядом, ни на шаг не отпуская 
от себя. охраняют ее железные двери, волшеб-
ный петух и конь великана. уархтанаг вместе с 
пятьюстами нартами-храбрецами освобождает 
ее и привозит домой. х. родила уархтанагу 
сына. в тот же день у жены Солнца родилась 
дочь. у этих детей было общее счастье, они 
были предназначены друг для друга. 

Лит.: нк. 1989. с. 129. 
х. ц. 

ХОРХОРАГ — название породы коней в нар-
товском эпосе. в кадаге «сын алыбега из рода 
албегата и нарты» («алыбегаты алыбеджы 
фырт æмæ нартæ») х. — конь Алыбега из рода 
Албегата. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 694. 
и. б. 

ХОРЧеСКА — популярный персонаж эпоса. в 
большинстве сказаний она проходит как Дочь 
Солнца, в других ее имя Фатимат, в третьих — 
х. сияет, как звезда. она была в плену у крыла-
того семиглавого великана Кандзаргаса. Бат
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радз освобождает х. и выдает замуж за своего 
отца Хамыца. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 254–260. 
х. ц. 

ХОРы УАЦИЛЛА. см. Уацилла. 

ХОСРОеВ дзаппо [ХОСРОты дзæппо] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. лазарем хосроевым записан 
кадаг «Поход сырдона» («сирдони балци»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56. 
 и. б. 

ХОСРОеВ инус [ХОСРОты инус] — скази
тель, уроженец г. алагир рсо-а. от него в 1941 г. 
м. цагараевым, м. гапповым и к. Бесоловым 
записан кадаг «о том, как уастырджи похитил 
нартовскую красавицу» («уастырджи нарты 
рæсугъды куыд аскъæфта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 72. 
 и. б. 

ХОСРОеВ тамерлан тотурбекович [ХОСРО-
ты тотырбеджы фырт тамерлан (1952)] — 

композитор, педагог, 
дирижер, сын компози-
тора т. с. Хосроева. в 
1973 г. окончил дири-
жерско-хоровое отде-
ление орджоникидзев-
ского училища ис- 
кусств (класс о. а. уша-
кова), в 1979 — дири-
жерско-хоровой ф-тет 
московского государ-
ственного музыкально-
педагогического ин-та 

им. гнесиных по классу проф. л. а. Поповой. 
с 1980 г. — преподаватель владикавказского 

колледжа искусств им. в. гергиева. один из 
инициаторов и организаторов международного 
конкурса пианистов имени З. а. лолаевой во 
владикавказе (1997). редкий педагогический 
дар и высокий профессионализм позволили х. 
создать авторскую школу начального воспита-
ния оперно-симфонических дирижеров. учени-
ки х. — т. Зангиев, х. тедеев, г. албегов,  
д. муриева — лауреаты международных кон-

курсов, выступают с концертами в москве, 
санкт-Петербурге, владикавказе, других горо-
дах россии, за рубежом. 

Первые сочинения композитор написал для 
фортепиано. фортепианная музыка х., в том 
числе концерт для фортепиано с оркестром, 
увертюра для двух фортепиано «сказания нарт-
ского эпоса», сонаты, пьесы неоднократно и с 
успехом исполнялась в лучших концертных за-
лах страны. важную сферу композиторских ин-
тересов составляет хоровая музыка, в которой 
автор раскрывает себя как мастер хорового 
письма, знаток секретов вокально-хорового зву-
чания и голосоведения. одним из первых осе-
тинских композиторов х. обратился к жанру 
духовной хоровой музыки, написав хоры на 
тексты православного священника и просвети-
теля XIX в. аксо колиева «чырыстийы рухс 
райгасдзинад» («светлое христово воскресе-
ние»), «мады майрæмы кады зарӕг» («хвалеб-
ная песня матери марии»), «мах фыд» («отче 
наш»). 

большой художественный интерес представ-
ляют сочинения х., воплощающие нартовские 
темы и сюжеты. в ряде сочинений композитора 
представлены музыкально преломленные эпи-
ческие топосы и хронотопы. Праздничная тан-
цевальность царит в антифонно-игровой хоро-
вой «радостной», реминисценцией героических 
походов, сражений предстают сюжетно-про-
граммные эпизоды масштабных, ярко живопис-
ных хоров «дарьяльские ворота», «бальсагово 
колесо», увертюры для двух фортепиано «ска-
зания нартского эпоса». 

Соч.: сюита «дарьяльские ворота» в 4-х частях («го-
рянка» на слова к. хетагурова для смешанного хора а 
cappella; «радостная» для смешанного хора a cappella, 
«Песнь об утраченной юности» на стихи о. хайяма для 
смешанного хора a cappella; «дарьяльские ворота» на слова 
л. Поповой, т. т. хосроева для смешанного хора и фортепи-
ано (1979);

Лит.: б а с и е в а З. мелодии, вдохновленные образом 
коста // со. 2000. 30 сентября. с. 8; б а т а г о в а т. Празд-
ник музыки // ног газет. 1997. № 1; ее же: хоровая симфо-
ния жизни тамерлана хосроева // музыка и время. 2012.  
№ 12. с. 34–36; л е в и т с к а я л. когда есть увлеченность // 
со. 1994. 30 декабря; с у д а к о в а о. радостный свет та-
ланта // со. 1995. 26 октября. 

т. Э. батагова

т. т. хосроев
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ХОСРОеВ тотурбек соломонович [ХОСРО-
ты соломаны фырт тотырбег (1926–2012)] — 

композитор, педагог, 
исполнитель, уроже-
нец сел. дур-дур 
рсо-а. в 1943–1945 
гг. воевал на фронтах 
вов, награжден орде-
нами и медалями. в 
1948 г. — певец во-
кального ансамбля се-
веро-осетинского ра-
диокомитета. окончил 
два отделения орджо-
никидзевского музы-
кального училища (в 
1952 г. — народных 

инструментов, в 1955 г. — класс альта). в 1955–
1967 гг. — артист симфонического оркестра се-
веро-осетинской гос. филармонии. в 1971 г. 
окончил ереванскую гос. консерваторию им. ко-
митаса по классу композиции проф. г. егиазаря-
на и Э. багдасаряна. Преподавал музыкально-те-
оретические дисциплины в педагогическом 
училище № 1 (1962–1988 гг.), музыкально-педа-
гогическом училище (1971–1976 гг.), училище 
искусств (1976–1981 гг.) г. орджоникидзе (ныне 
г. владикавказ). 

х. — авторитетный представитель осетин-
ской композиторской школы, автор оркестро-
вых, камерно-инструментальных, вокально-ор-
кестровых, хоровых сочинений, песен, 
произведений для оркестра народных инстру-
ментов. во всех произведениях композитора 
сказывается его ориентация на традиции музы-
кальной классики и осетинского фольклора. 
особе место в творчестве композитора занима-
ет нартовская тема. 

одно из лучших произведений х. — «сим-
фонические эскизы по картинам м. туганова». 
сюита включает пять контрастных и красочных 
частей, каждая из которых представляет собой 
композицию с сюжетно-живописной обобщен-
ной программностью. I часть — «создание осе-
тинской лиры», II — «ацамаз играет на свире-
ли», III — «обвал в арашенда», IV — «цоппай», 
V — «Пир нартов». картины и рисунки м. Туга
нова вызвали к жизни оркестровые эскизы, в 
которых наряду с пластической выразительно-
стью, почти зримой образностью и эмоциональ-

ной достоверностью переданы элементы сю-
жетной конкретики. стенания Сырдона слышны 
в плачущих интонациях струнных (I часть), па-
стушья перекличка деревянных духовых и симд 
воссоздают пасторальную картину природы, 
оживающей под звуками волшебной свирели 
Ацамаза (II часть), звукоизобразительными 
средствами «рисуется» в III части сюиты цепь 
событий-картин — от безмятежной капели 
(пиццикато струнных), схода лавины (грохот 
ударных, меди) к оплакиванию погибших (плач-
хъарӕг струнных). в двух последних частях ак-
цент переносится на создание эмоциональной и 
психологической атмосферы — сурового, гроз-
ного обряда («цоппай») и широкого, радостно-
го праздника («Пир нартов»). 

Cоч.: кантата «Певец земли родной» для баритона, мец-
цо-сопрано, хора и оркестра на стихи г. цаголова и а. гулу-
ева (1965); реквием в 8 частях для меццо-сопрано, хора и 
оркестра на слова Ш. джикаева и г. цагараева (1992); «бал-
цы зарӕг» для смешанного хора и оркестра на стихи к. хе-
тагурова; оркестровые поэмы «осетия» (1971); «маги-
страль» (1987); сюита «симфонические эскизы по картинам 
м. туганова» в 5 частях (1980–1995); «осетинская рапсо-
дия» для симфонического оркестра (1982); баллада для аль-
та и фортепиано «сказ о победе» (1957); Элегия для валтор-
ны и фортепиано (1968); квартет для двух скрипок, альта и 
виолончели в 4-х частях (1969); Произведения для оркестра 
народных инструментов, фортепианные, хоровые, вокаль-
ные сочинения. 

Лит.: б а т а г о в а т. Праздник музыки // ног газет. 
1997. № 1; ее же: реквием по погибшим // со. 1996. 3 июня; 
ее же: тотурбек хосроев: солдат и музыкант победы // влади-
кавказ. 28 июля. 2010. с. 3; П а н а с я н П. творчество — до-
рога жизни // со. 1997. 11 сентября;  с к у д и н а  г. в се-
верной осетии. Заметки с пленума композиторов // 
музыкальная жизнь. 1971. № 6;  ц х у р б а е в а  к. Плодот-
ворная четверть века // социалистическая осетия. 1964.  
24 июля. 

т. Э. батагова

ХОСыРО — персонаж эпоса, муж Чики, отец 
Хиндыра из кадага «сотийский склеп» («соти-
айы зæппадз»). в эпосе больше не упоминается. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 553–554, 714. 
л. ч. 

ХОХОВ аслан-гирей Знаурович [ХОХты Зна-
уыры фырт асланджери (1894–1965)] — из-
вестный осетинский художник-график, собира-

т. с. хосроев



333

ХРОНОЛОГИя И ЭтАПы РАЗВИтИя ЭПОСА

тель и исследователь осетинского народного 
искусства, председатель северо-осетинского 

отделения сх (1943–
1955), засл. деят. ис-
кусств со асср. 

х. окончил ленин-
градскую академию 
художеств (мастерская 
П. а. Шиллинговского) 
(1927), работал в обла-
сти станковой и книж-
ной графики. серия 
его офортов «образо-
вание» (1927), «моя 
родина» (1934–1935), 
«советская осетия» 
(1953–1955), серия во-

енных плакатов для «окон тасс» и другие ра-
боты получили высокое признание. х. являлся 
автором ряда публикаций об осетинском искус-
стве, творчестве к. л. Хетагурова, городской 
архитектуре владикавказа и др. 

х. — создатель первого в истории осетии 
альбома национального орнамента. результатом 

многолетнего собирания и изучения образцов 
орнаментального искусства в 1932 г. стал его 
альбом «осетинские орнаменты». в 1948 г. вы-
шло его второе дополненное издание — цвет-
ной иллюстрированный альбом «осетинский 
народный орнамент», являющийся по сей день 
одним из лучших и наиболее полных собраний 
национального орнамента. 

х. известен как художественный оформитель и 
иллюстратор осетинского нартовского эпоса. в 
1946 г. впервые был издан сводный текст нартов-
ских сказаний на осетинском языке — «сказания о 
нартах» («нарты кадджытæ»). иллюстрации и ху-
дожественное оформление в издании были выпол-
нены х. искусствовед а. а. Дзантиев отмечал, что 
«цветные, выполненные акварелью иллюстрации 
хохова были призваны в ярких, зримых образах 
передать характер и дух осетинского фольклора. 
можно спорить о достоинствах тех или иных ли-
стов художника, но бесспорно, что введение в ил-
люстративный материал элементов национально-
го орнамента значительно обогатило издание». 

Соч.: осетинские орнаменты. кн. I. ордж., 1932; нарты 
кадджытæ. дз., 1946; осетинский народный орнамент / со-
брал а. З. хохов. текст к. а. берладиной. дз., 1948; о худо-
жественном оформлении нартского эпоса // со. 1947.  
29 января; мастер монументальной скульптуры (ч. у. дза-
нагов) // со. 1956. 4 января; становление изобразительного 
искусства // со. 1964. 29 июля; вдохновенное мастерство 
(с. д. тавасиев) // со. 1965. 15 апреля. 

Лит.: д з а н т и е в а. графика а. хохова // молодой 
коммунист. 1967. 14 июня; г а з д а н о в а З. т. художник 
осетии аслан-гирей хохов // исонии. т. XXXVIII. 
ордж.,1981; д з а н т и е в а. а. художники северной осе-
тии. л., 1988. с. 57–58. 

 л. к. гостиева

ХРИСтИАНСКИе ВЛИяНИя. см. Истори
ческие истоки эпоса. 

ХРОНОЛОГИя И ЭтАПы РАЗВИтИя 
ЭПОСА. нартовский эпос в той или иной мере 
знаком многим народам кавказа. наиболее 
полные версии зафиксированы на централь-
ном и северо-Западном кавказе. исследовате-
ли неоднократно отмечали полноту и завер-
шенность циклов осетинской версии эпоса, 
высокое развитие родственных адыгской и 
абхазской версий. интересны и богаты вари-
анты эпоса балкарцев, карачаевцев, чеченцев, 

а.-г. З. хохов

нарт батраз. худ. а.-г. хохов
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ингушей. национальные версии имеют как об-
щие черты, обусловленные общим историческим 
развитием, единой экологической нишей и близ-
ким хозяйственным укладом, так и самобытные, 
относящиеся к мировоззрению, социальному 
устройству нартовского общества, отношениям с 
соседними племенами. оригинальностью отли-
чаются не только предания разных народов; осо-
бенности есть и в вариантах, записанных в раз-
ных местностях внутри одной этнической 
группы. За мифическими сюжетами эпоса часто 
кроются влияния исторических событий и лич-
ностей, что делает его одним из важных источ-
ников для реконструкции прошлого. 

осетинский эпос с точки зрения выявления 
в нем исторических корней остается наиболее 
изученным во многом благодаря фундаменталь-
ным комплексным исследованиям в. ф. Милле
ра, в. и. Абаева, Ж. Дюмезиля. сопоставление 
данных лингвистики, истории, этнологии, фоль-
клористики с письменными источниками и ар-
хеологическими данными позволило им опре-
делить время появления в эпосе ряда имен, 
мотивов и сюжетов. 

упоминаемые в сказаниях географические 
названия указывают, что местом основного эта-
па их формирования были степи северного 
Причерноморья и равнины Предкавказья. как в 
осетинской, так и в версиях других народов — 
носителей эпоса описываемые в преданиях со-
бытия относительно часто увязываются с верхо-
вьями кубани. рассматривая закономерности 
возникновения эпоса, е. м. Мелетинский пи-
сал: «древность отдельных мотивов нартского 
эпоса не отражает времени возникновения геро-
ического эпоса как художественного жанра, как 
эпического цикла об определенных героях-бо-
гатырях, так как вообще формирование этого 
жанра в большинстве случаев относится к пери-
оду этнической консолидации, организации 
племенных союзов и архаических форм госу-
дарственности». основываясь на этой законо-
мерности, многие исследователи считают, что 
нартовский эпос формировался и циклизовал-
ся, главным образом, в период возникновения и 
расцвета аланского племенного союза и форми-
рования ранних  форм государственности.

до сих пор абсолютная хронология возник-
новения и этапов развития преданий и сказа-
ний, легших в основу эпоса, не может быть точ-
но установлена (в. абаев). истоки многих 

мотивов и сюжетов уходят в глубокую древ-
ность, опорных сведений о которых крайне 
мало. для древнейших обществ ученые, как 
правило, располагают только археологически-
ми источниками. опора только на этот источ-
ник может указать время возникновения той 
или иной хозяйственной деятельности или ти-
пов вещей. интерпретация изображений то-
темных животных, абстрактных символов и 
сюжетных композиций с привлечением срав-
нительной мифологии способна обозначить в 
общих чертах очень широкий, выходящий за 
пределы кавказа, круг аналогий. но конкрет-
ные механизмы формирования эпического 
мифа на основании только этих источников 
определить невозможно. 

наиболее четко выделяются исторические 
пласты, имеющие надежную опору в письмен-
ных источниках (раскрывающих детали собы-
тий, верований, традиций, а также имена), осо-
бенно когда они подкреплены данными и 
археологии, и фольклора, и лингвистики. 

самые ранние письменные упоминания сю-
жетов, вошедших в осетинский эпос, находятся 
у Геродота (V в. до н. э. ), что позволяет уверен-
но говорить о том, что они бытовали уже в пер-
вой половине I тыс. до н. э. глубокий след оста-
вил период расцвета феодальной алании X–XIII 
вв., в частности яркие, проявившие себя как во-
еначальники, представители правящих дина-
стий. Поздние сюжеты и мотивы надежно свя-
зываются с алано-монгольскими отношениями 
XIII–XIV вв. можно с полной уверенностью 
говорить о том, что эпос развивается, пока су-
ществуют сказители. 

Пласт I тыс. до н. э. впервые обычаи и  
предания скифов описал геродот (ок. 484 г. до 
н. э. — ок. 425 г. до н. э. ). на основании сведе-
ний из его «истории» в. ф. миллер провел ряд 
параллелей между скифскими обычаями и эпи-
ческими преданиями: обычай скальпирования у 
скифов — и эпический мотив, связанный с из-
готовлением шубы нарта Сослана из скальпов; 
священная чаша, которую подносили своим ге-
роям скифы, — и чаша Уацамонга; происхожде-
ние скифов от Зевса / геракла и дочери водного 
или речного царя или полуженщины-полузмеи 
(хтонического, водного происхождения) — и 
происхождение Батрадза от брака Хамыца с 
дочерью морского царя, и ряд других паралле-
лей. Перечень этих параллелей был продолжен 
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Ж. дюмезилем: перекличка скифского культа 
Ареса (воплощением которого был меч) с обра-
зом батрадза; чучела принесенных в жертву 
скифскому царю коней — и чучело коня сосла-
на; связь батрадза с грозовым, а сослана — сол-
нечным божествами. в. и. абаев отмечал схожесть 
сказаний о попытке нартов убить ставшего старым 
и дряхлым Урызмага с описанным у геродота 
обычаем массагетов убивать стариков, а также с 
подобным обычаем у алан. к древнейшим пластам 
эпоса относятся близнечные мотивы, мотив обра-
зования первой брачной пары, которую составили 
брат и сестра, образ волка (Уархага) как тотема-
первопредка. 

описанные геродотом мифы позволили Ж. дю-
мезилю сформулировать теорию о трифункцо-
нальной структуре скифского общества (жрецы, 
воины, земледельцы) и провести аналогии с 
обществом нартов, где эти функции выполняли, 
соответственно, роды: Алагата, Ахсартаггата 
и Бората. 

Первой пол. I тыс. до н. э. датируется зафикси-
рованный в. и. абаевым (на материалах «аве-
сты» в комплексе со сравнительной мифологией и 
лингвистикой) пласт представлений осетин о небо
жителях, светлых и темных силах. обозначения 
осетинами светлых сил («зёдтё ёмё дауджы
тё») и злых сил (великаны, малики) показывают, с 
одной стороны, связь с древним индоиранским 
миром, а с другой — дозороастрийские корни до-
живших до наших дней осетинских верований. 
общее индоевропейское происхождение, очевид-
но, связывает уаигов осетинских мифов с авест. 
Vayu, гоголевским вийем, старолитовским Wejo-
patis (в. абаев). еще одно осетинское название 
великанов — гумиры (библейского «гомер»), воз-
можно, этимологизируются как киммерийцы (вс. 
миллер, в. абаев). 

Пласт I тыс. н. э. в I–III вв. н. э. на эпигра-
фических надписях Причерноморья появляется 
имя атамаз / аттамаз. с этим временем возмож-
но связать происхождение имени эпического 
Ацамаза (в. абаев, т. Гуриев). 

в V в. моисей хоренский записывает пре-
дание об аланской царевне Сатиник и ее браке 
с армянским царем арташесом. имя царевны 
перекликается с именем нартовской Шатáны.  
е. м. мелитинский считал, что сказание мои-
сея хоренского следует рассматривать как сви-
детельство популярности образа Шатáны и 
нартовских кадагов уже в V в. н. э. 

в эпосе нашли отражение миграционные 
процессы, протекавшие в период расцвета ха-
зарского каганата (VIII–IX вв. ). в 1941 г. и. Со
биев записал в дигорском ущелье сказание «на-
ртов происхождение от алтанов», или от 
аланов, пришедших со стороны Бештау. архе-
ологические материалы свидетельствуют о том, 
что движение в сторону гор современной осе-
тии могло произойти как в середине VIII в. не-
посредственно из кисловодской котловины, так 
и позднее, около X в. (если допустить, что пер-
воначально население кисловодской котловины 
мигрировало на средний дон и уже с дона воз-
вратилось на кавказ). 

в VII–IX вв. у носителей аланской археологи-
ческой культуры наблюдается всплеск моды на 
металлические амулеты. их носили женщины, 
дети, подростки, но практически никогда не но-
сили мужчины. связь с женщинами солярных 
амулетов в виде колеса с четырьмя спицами ка-
жется возможным объяснить, сопоставив его с 
эпическим Балсаговым Колесом, защищавшим 
честь девушки, дочери Солнца, оскорбленной 
солнечным героем сосланом. изучавшая амуле-
ты в. б. ковалевская высказала предположение, 
что амулеты в виде колеса с тремя полулунными 
выступами являлись символом семьи. в одном 
из погребений мокрой балки ремешок с таким 
амулетом связывал руки мужчины и женщины. 
огненное / солнечное колесо имеет широкий 
круг аналогий в индоевропейском мире. 

очень популярными были во вт. пол. VIII–
IX вв. кольцевидные амулеты с птичьими голо-
вами. образ девушки-птицы широко распро-
странен в фольклоре разных народов, в том 
числе и осетин. в эпосе он связывается с обра-
зом прародительницы воинского рода ахсартаг-
гата Дзерассы. анализ распределения амулетов 
с птичьими головками на территории расселе-
ния носителей аланской культуры среднего 
дона (салтово-маяцкая культура) показал, что в 
приграничных поселениях, первыми подвергав-
шихся риску нападения, амулеты носили взрос-
лые женщины разного возраста — видимо, 
представительницы воинской знати, тогда как 
на внутренних территориях, где социальные 
роли могли быть более размытыми, амулеты от-
мечены в погребениях только старших женщин, 
очевидно, выполнявших обязанности хозяек 
дома. образ дзерассы т. гуриев связывал с вли-
янием монгольского предания об алун-гоа, 
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родившей трех сыновей от небожителя, проник-
шего ночью в юрту в виде луча света. однако 
подобные сюжеты были распространены и у 
других народов задолго до монгольского наше-
ствия, возможно, и у алан (в. а. Кузнецов). 

Пласт X–XIII вв. ряд значительных измене-
ний в эпосе связан с христианизацией алании. 
и, хотя христианство у северокавказских алан 
фиксируется с VII в. (в. кузнецов), толчок к ши-
рокому его распространению в аланском обще-
стве дало крещение правителя алании в нач. 
х в. Последовавший через некоторое время по-
сле этого кратковременный отказ от христиан-
ства не сильно воспрепятствовал его распростра-
нению: ок. 932–943 / 47–950 гг. (д. в. белецкий, 
а. Ю. виноградов); 922–930-е гг. (с. н. мала-
хов). Этимология имен осетинских небожите-
лей, активных действующих лиц эпоса, говорит 
о сильном влиянии христианства, шедшего как 
из грузии, так и из византии. 

христианские мотивы проявляются в эпиче-
ских сюжетах, связанных с гибелью основных 
героев. Погубившее сослана солнечное балса-
гово колесо в дигорских вариантах сказаний 
периодически называется то Ойнона Колесо (св. 
иоанна), то колесом Фыдыуани (отца иоанна). 
нарта батрадза погребают в Софийском склепе; 
слезы оплакивающего его Бога превращаются в 
христианские храмы и святилища (архаичное 
сказание связывает смерть батрадза с забрасы-
ванием его меча в море) (Ж. дюмезиль). часть 
исследователей полагают, что прототип этого 
склепа находится на северном кавказе, однако 
согласия в его локализации не достигнуто. 

видимо, XI–XII вв. можно датировать если не 
появление, то оформление мотива обвешивания 
сослана и его боевого коня шумящими подвесками 
с целью испугать выращенного чертями коня про-
тивника — Тотрадза. действительно, в XI–XII вв. 
на северном кавказе, в частности у алан, у воин-
ской элиты, была распространена мода расшивать 
большим количеством бубенчиков обувь, одежду, 
головные уборы, сбрую коней (н. г. ловпаче). 

само имя «тотыр-адз», как имя христиан-
ское (феодор тирон), видимо, также вошло в 
эпос в период расцвета христианства в алании. 
имя феодор известно аланам со вт. пол. X в. 
(строительная надпись 965 г. сентинского хра-
ма). св. феодор был одним из наиболее попу-
лярных святых-покровителей у воинов визан-

тийской империи, среди которых были и аланы. 
изображение и имя св. феодора как покровите-
ля было запечатлено на аверсе свинцовой печа-
ти одного из аланских военачальников визан-
тии — антипатоса и катепана григория 
аланского (1060–1080 / 1090 гг. ). 

историческим лицом перв. пол. XI в., имя 
которого могло войти в эпические сказания, 
была жена георгия авасгского, альда. ее имя 
созвучно с именем первой жены нарта урызма-
га — Ельда. 

имя урызмага д. в. белецкий и а. Ю. вино-
градов осторожно связали с именем аланского 
правителя нач. XII в. росмика. другую интер-
претацию имени росмика («румяный») предла-
гал а. алемань, неиранским считал его в. ф. мил-
лер. По абаеву, имя урызмага происходит от 
личного иранского имени варазман («подобный 
дикому кабану») и известно на кавказе с VII–
VIII вв. 

в фамилии носителей жреческой функции 
алагата исследователи видят перекличку со 
свидетельством Ш. б. ногмова о том, что ка-
менные здания, в частности, христианские хра-
мы за кубанью, в верховьях кяфара и на реке 
Зеленчуке, называются у адыгов «эллигах-яун-
не» (Ю. с. Гаглойти, Ю. а. Дзиццойты). сам 
Ш. б. ногмов переводил это название как «дом 
эллинов», греков. Это встречает возражения 
ряда исследователей. однако, действительно, в 
этих местах располагается большое количество 
крупных и маленьких христианских храмов, а в 
нижнем архызе находился центр аланской 
епархии, подчинявшейся византии (грекам). 
слово «грек» вполне могло быть синонимом 
слова «христианин» или «священнослужитель». 

в XIII в. на исторической арене появляется 
яркая выдающаяся личность, одаренный воена-
чальник, муж грузинской царицы тамары — 
давид-сослан. взятие историческим сосланом 
крепости карс в 1206 г. связалось в народной 
памяти с нартом сосланом (т. гуриев, Ю. дзиц-
цойты). интересно ингушское сказание, соглас-
но которому соска-солса проживал в грузии, в 
мцхета. но в осетинском фольклоре, как дока-
зал Ю. а. дзиццойты, отношение к давиду-
сос лану было презрительным, его фигура со-
вершенно не интересовала сказителей. 

в эпосе отражена социальная структура нар-
товского общества. оно управляется советом — 
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Ныхасом, но конкретные социальные функции 
(воинскую, жреческую и хозяйственную) вы-
полняют три рода (соответственно: ахсартагга-
та, алагата, бората). Эпический род ахсартаг-
гата вполне определенно связан с реально 
существовавшим аристократическим, царским 
родом ахасарпакайан («картлис цховреба»), 
упомянутым в связи с восстанием алан против 
джучидов в 1263 г. к этому роду относился эт-
нарх осетин ос-багатар (в. а. кузнецов). с дру-
гой стороны, согласно нузальской надписи и 
устным преданиям осетин, ос-багатар относил-
ся к роду царазонта, как и давид-сослан. в наз-
вании рода или феодальной элиты «царазон-
та» нельзя не увидеть влияния византии, так 
же как в «ахсартаггата», сохранившееся в эпо-
се архаичное название этой элиты. реальная 
родственная связь сослана и ос-багатара наш-
ла отражение и в эпосе, где и сослан, и бат - 
радз — представители рода ахсартаггата. не 
исключено, что богатые погребения Змейского 
могильника предмонгольского времени могли 
принадлежать представителям феодальной вер-
хушки, так или иначе связанной с ахсартаггата-
царазонта (г. б. Романова). 

Пласт XIII–XIV вв. следующий этап раз-
вития эпоса связан с монгольским завоеванием. 
сам термин «нарты» в. и. абаев, а вслед за ним 
и т. а. гуриев, выводили из монг. нар — солнце. 
данная версия продолжает сохранять актуаль-
ность, особенно в свете упоминаний алан как 
солнцепоклонников. однако эта точка зрения не 
получила большого распространения. наиболее 
популярна у исследователей версия происхож-
дения термина от иран. «nar» — «мужчина», 
предложенная л. Лопатинским. 

в XIII–XIV вв. в осетинский эпос, по мне-
нию в. абаева и т. гуриева, проникают мон-
гольские имена и предания: монг. хабичи-ба-
тыр — осет. хамыц и батрадз, Сайнагалдар 
(саин-хан — монг. «славный хан», батый), Кан
дзаргас (хъан-ченгес — чингис-хан), Балга, Тара 
сын Нокар, Елтаган, Тогусалдар, Маргудз (в. 
абаев, т. гуриев). монгольское «батыр» отдели-
лось от хабичи-батыр не случайно, этому спо-
собствовали распространенный на северном 
кавказе в тюркской (болгары, хазары) и аланской 
среде со вт. пол. I тыс. н. э. воинский титул «бага-
тар» (в. кузнецов) и, очевидно, связанные с но-
сителями этого титула предания. в частности, 

образ батрадза испытал на себе влияние истори-
ческой личности конца XIII — нач. XIV вв., эт-
нарха осетин ос-багатара. реальный факт взятия 
последним гори запечатлен в эпосе как один из 
подвигов батрадза. 

Помимо внутреннего устройства общества нар-
тов, в эпосе упоминаются соседствующие с ними 
народы. идентификация этих народов и поиск их 
исторических прототипов — одна из сложнейших 
задач. мнения исследователей часто не совпада-
ют. единодушие наблюдается в интерпретации 
страны ТеркТурк как страны тюрок на тереке, 
агуров — как огуров, огузов, сарагуров и прочих, 
мысыра — как Египта. о гумирах было упомя-
нуто выше. не вызывают вопросов и современ-
ные названия народов кавказа: ногайцы, русские, 
андийцы, ингуши (Ю. дзиццойты). ряд этнони-
мов продолжает вызывать споры. например, на-
звание враждовавших с нартами племен (в эпосе 
осетин kӕntӕ, в эпосе кабардинцев Cynt) часть 
исследователей связывают с нахским *kan(a)t 
(чеч., инг., kant, бацб. knat — «мальчик, юноша, 
молодец, удалец»). Ю. дзиццойты видит в кан-
тах — синдов, а т. гуриев — китайцев. не совпа-
дают взгляды на название печенегов: Быцента 
(т. гуриев), Бедзенаг (в. абаев). 

таким образом, историческая составляющая 
эпоса не вызывает сомнений и с накоплением 
материалов будет проступать все четче. 
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его же: ит. с. 43–44, 123–136, 243–260, 261–283, 677–684;  
а л е м а н ь а. аланы в древних и средневековых письмен-
ных источниках. м., 2003. с. 67, 320; а л б е г о в а З. х. 
склеп софии осетинского нартовского эпоса // ПонЭ. вл., 
2000. с. 231–244; ее же: Забытое сказание о нартах (к вопро-
су о миграциях алан в эпоху хазарского каганата) // нарто-
ведение в XXI веке: 2012. с. 199–214; б е л е ц к и й д. в.,  
в и н о г р а д о в а. Ю. нижний архыз и сенты: древнейшие 
храмы россии. м., 2011; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 16;  
г у р и е в т. а. сборник избранных статей. вл., 2010, с. 9, 
10, 87–90,110; д а л г а т у. б. кавказские богатырские ска-
зания древних циклов и эпос о нартах // снЭнк. с. 103;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 14, 27–29, 111–117, 222–225; д ю 
м е з и л ь. скифы; к о в а л е в с к а я в. б. хронология древ-
ностей северокавказских алан // Alanica III. аланы: история 
и культура. вл., 1995; к р у п н о в е. и. об этногенезе осе-
тин и других народов кавказа // Против вульгаризации 
марксизма в археологии. м.,1953. с. 148; к у з н е ц о в в. а. 
христианство на северном кавказе до XV в. Пятигорск, 
2007. с. 44, 59, 60; его же: нартский. с. 20, 22–24;  

* 22
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л о в п а ч е н. г. нартский эпос адыгов и археология // 
нартский эпос и кавказское языкознание. майкоп, 1994.  
с. 156–162; м и л л е р. черты. с. 191–205; м е л е т и н - 
с к и й. ПгЭ; н о г м о в Ш. б. история адыхейскаго народа. 
тифл., 1861; р о м а н о в а. нартский эпос. с. 22–23,  
62–64,115, 141; с о б и е в и. 1953. дигорское ущелье //  
на соигси, ф. 9, п. 1, д. 58 а; м а л а х о в с. н. алания и 
византия: источниковедческие аспекты политических и 
церковных связей. м., 2015. с. 233. 

З. х. албегова

ХСИН. см. Ахсина. 

ХУАНДОН, ХУАНДОН АЛДАР. см. Кафты
сарХуандоналдар. 

ХУБИАеВА нина [ХУыБИАты нина] — 
сказительница, уроженка сел. махис цхинваль-
ского р-на рЮо. от нее в 1940 г. и. Плиевым за-
писан кадаг «нарт сырдон» («нарты сырдон»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх., 23, оп. 1. 
л. ч. 

ХУГАеВ илар созанович [ХУыГАты созаны 
фырт илар (1900–1970)] — известный сказитель 

и знаток народных пе-
сен из сел. хардисар ку-
дарского ущелья рЮо. 
Записанные от него нар-
товские кадаги, кото-
рые он исполнял в со-
провождении двенад 
цатиструнного фанды
ра, вошли в сборники 
фольклорных произве-
дений. Прекрасно ори-
ентируясь в обычном 
праве, х. примирял 

кровников, искусно исполнял обряд посвящения 
коня покойнику. х. был известен и как народный 
лекарь, костоправ. 

Лит.: д ж у с о е в н. г. илар-сказитель // Журн. квайса. 
2008. № 3. 

 л. ч. 

ХУГАеВ ирлан сергеевич [ХУыГАты сер-
гейы фырт ирлан (1965)] — филолог, д. фи-
лол. н., в. н. с. внц ран. х. — автор двух мо-
нографий, научных, научно-популярных и 
публицистических работ, сборников стихов и 

прозаических произведений. в монографии 
«генезис и развитие русскоязычной осетинской 

литературы» (2008) и 
ряде статей им уделено 
внимание внутренним 
(«имманентным») ис-
точникам и факторам за-
рождения осетинской 
национальной литерату-
ры, среди которых осо-
бое место имеют идеи, 
образы и сюжеты осе-
тинской «нартиады». 

х. исследована ди-
намика трансформа-

ции устной культуры в письменную, рассмотре-
на культурная функция и архетип сказителя в 
осетинском литературном и общественном со-
знании. Записи, переводы и первые интерпрета-
ции нартовских сказаний трактованы им как ис-
ходные модусы осетинской профессиональной 
художественной литературы. 

Соч.: генезис и развитие русскоязычной осетинской ли-
тературы. вл., 2008; от «сказительства» к «писательству»: 
динамика и комплексы младописьменной культуры // об-
серватория культуры. 2008. № 6. с. 102–109; имманентные 
и внешние этнокультурные архетипы как факторы генезиса 
русскоязычной осетинской литературы // научная мысль 
кавказа. 2009. № 3. с. 121–128; дифференциация этногра-
фического очерка: жанровая и идейно-тематическая специ-
фика осетинской русскоязычной прозы 60–80-х годов  
XIX века // всогу. 2012. № 4. с. 221–227; кавказская во-
йна XIX века в историческом романе хаджи-мурата му-
гуева «буйный терек»: историзм, нарратив, идеал: моно-
графия. вл., 2015; вериги воли: сборник стихов и стихий. 
вл., 2013; вечный огонь: рассказы, повести, миниатюры. 
вл., 2018. 

Лит.: Ш у л ь ж е н к о в. и. о книге ирлана хугаева 
«генезис и развитие русскоязычной осетинской литерату-
ры» // Пульс осетии. 2011. № 32 (август), 2011; с а в в и - 
н ы х м. о. Deprofundis ирлана хугаева: эгомистерия в оп-
тике онтологической рефлексии // крещатик. 2012. № 3 (57). 
с. 282–305; г л о т о в а т. а., с и н я н с к а я в. и. фразео-
логические метаморфозы в поэзии ирлана хугаева: тради-
ции и новаторство // исоигси. 2018. № 27 (66). с. 139–
147; к у л и е в а Ш. а., с и н я ч к и н а. П. «нерусское в 
русском»: заметки о транслингвальной литературе и поэзии 
ирлана хугаева // Полилингвальность и транскультурные 
практики. 2020. № 4 (17). с. 495–504. 

л. к. гостиева 

и. с. хугаев

и. с. хугаев



339

ХУДОЖеСтВеННые ДОСтОИНСтВА ЭПОСА

ХУГАеВ ясон [ХУыГАты ясон] — собира-
тель нартовских кадагов из Южной осетии. в 
1940 г. от сачино Джусоева он записал кадаги 
«нартовский пир» («нарты куывд») и «о том, 
как наступила суровая зима у нартов» («нартыл 
фыд зымæг куыд ыскодта»). от харитона Джу
соева х. записал кадаги «как были истреблены 
нарты» («нартæ куыд сыскъуыдысты»), «нарт 
урызмаг» («нарты уырызмæг») и «суд бога 
над батрадзом» («хуыцауы тæрхон батрадзæн»). 

Лит.: архив Юонии, ф. 4, арх. 30, оп. 1, л. 176–180; 
на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (1), л. 32–36, 50;  
п. 28, д. 75 (II), л. 26–29; п. 61, д. 177, л. 236–237. 

и. б. 

ХУДАЛОВ найфон [ХУыДÆЛты най- 
фон] — сказитель, уроженец сел. христианов-
ское (ныне г. дигора) рсо-а. от него в 1901 г. 
м. Гардановым записана песня «уонай». 

Лит.: Пнто. 1927. с. 146. 
 и. б. 

ХУДАЛОВ тиби [ХУыДÆЛты тиби] — ска
зитель. от него в 1933 г. б. Хадаевым записан 
кадаг «бурафарныг из рода бората и сын хамы-
ца батрадз» («бориати борæфæрнуг æма 
хæмици фурт батраз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 3–5. 
 и. б. 

ХУДОЖеСтВеННые ДОСтОИНСтВА ЭПО-
СА [ЭПОСы АИВАДОН АККАГДЗИ-
НÆДтÆ]. говоря о художественных достоин-
ствах нартовского эпоса, фольклористы 
отмечали в нем большое сюжетное богатство и 
разнообразие. общее количество самостоя-
тельных сюжетов насчитывается более сотни. 
вмес те с тем, каждый из циклов эпоса имеет 
свой отпечаток, но и внутри цикла сюжеты от-
личаются разнородным характером. как отме-
чал в. и. Абаев, при всем трагизме основных 
конфликтов нет в них однообразной сумрачно-
сти скандинавской Эдды или ирландских саг. 
Эпизоды, насыщенные высоким драматизмом, 
такие как смерть Ахсара и Ахсартага, гибель 
Сослана, гибель Батрадза, сказание о Безымян
ном сыне Урызмага, бой сослана с Тотрадзом, 
борьба Сыбалца с сыновьями Соппара и др., 
перемежаются с эпизодами, где выступают эле-
менты комические; таковы все кадаги цикла 

Сырдона и ряд эпизодов из других циклов: ко-
мический элемент, как считает ряд нартоведов, 
силен в таких эпизодах, как развод урызмага с 
Шатáной, урызмаг и циклоп, последний «балц» 
урызмага, сослан и Мукара, батрадз и сын Кри
вого великана и др. При этом драматическое со-
четается с комическим и анекдотическим весь-
ма искусно, не механически, а органически (см. 
Комическое в эпосе). 

По мнению в. и. абаева, юмор является 
больше, чем в каком-либо другом из мировых 
эпосов, не случайным, а существенным элемен-
том нартовских сказаний, преимущественным 
носителем юмористической струи. сырдон — 
один из популярнейших героев. создается впе-
чатление, что юмор был в высокой степени 
свойствен народу, создавшему данный эпос. 
вместе с тем вопрос о том, какие функции ис-
полнял юмор в прошлом, остается в фольклори-
стике дискуссионным. 

то, что создателям эпоса не чужда была так-
же поэзия природы, доказывается замечатель-
ными картинами «Песни об ацамазе». нарты 
отстаивают гармоничное сосуществование с 
окружающей природой. 

героическое содержание эпоса поддержива-
ется вплоть до последнего аккорда: лучше умереть 
всем, чем оставить бесславное потомство. Здесь 
героизм смерти, а не поражение. По З. в. Абаевой, 
гибель всех нартов — гениальный акт народной 
художественной мысли. 

При большом сюжетном богатстве нартов-
ский эпос характеризуется относительной бед-
ностью художественной формы. бедность эта, 
разумеется, — явление не случайное, составляю-
щее особенность тех или иных сказителей или 
народа в целом. нартоведы в прошлом доказы-
вали, что это — бедность и примитивность той 
общественной среды, которая породила эпос. 
Это — бедность древних охотников и воителей, 
которые в духовной пище, как и в материаль-
ной, привыкли к здоровой простоте и невзыска-
тельности. бедность эта не только не снижает 
художественного впечатления, но, напротив, 
дает ей ту цельность и законченность, которая 
создается только полным соответствием формы 
и содержания. богатство может быть уродли-
вым и безвкусным, а бедность — стильной и 
красивой. «взгляните на горские боевые башни. 
сложенные из неотесанных глыб, без цемента, 
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они не могут быть названы богатыми в архитек-
турном отношении сооружениями, но это не ли-
шает их своеобразной прелести и очарования. 
больше того, именно этой своей простотой, гар-
монирующей с ансамблем аулов и с суровой 
окружающей природой, они и производят неза-
бываемое впечатление. таковы же осетинские 
нартовские сказания», — писал в. и. абаев. 

в соответствии с идеологическими установ-
ками своего времени, которые неодобрительно 
относились к «феодальному» эпосу, и некото-
рыми марристскими стадиальными идеями,  
в. и. абаев заметно идеализировал неаристо-
кратичность нартиады: «когда мы выше отно-
сили создание нашего эпоса к родовому строю, 
основывались преимущественно на содержа-
нии сказаний. но даже, если бы те соображения 
были недостаточными, одно только изучение 
формы сказаний могло бы нас утвердить в убеж-
дении, что нартовский эпос — продукт доклас-
сового общества. достаточно прочитать пару-
другую сказаний, чтобы стало очевидным: нет, 
это не феодальный эпос, феодализм говорит со-
всем другим языком, другим стилем. обстанов-
ка феодального двора, где соревнующиеся про-
фессиональные певцы изощряются перед своим 
высокопоставленным покровителем, порождает 
ту изысканность стиля, ту перегрузку художе-
ственных средств, нередко в ущерб сюжетной 
динамичности и содержательности, которые не-
мыслимы в суровой обстановке родового быта, 
где певец, он же воин, он же старший в семье 
или в роде, поет о героях не для избалованного 
слуха феодала, а для своей же молодежи, для та-
ких же простых воинов и членов рода, как он 
сам». осуждать это нельзя, поскольку надо по-
нимать, что в 1940—1950-е гг. было невозмож-
но говорить об аристократизме урызмага или 
сослана, чтобы не быть обвиненным в приукра-
шивании классового общества. Популяризация 
«ханско-феодального эпоса, составленного в 
угоду кочевой знати», могла даже обернуться 
запретом на его изучение и упоминание. 

многие исследователи прошлого, исходя из 
идеологических соображений, умышленно под-
черкивали максимальную реалистичность, 
историчность и нерелигиозность «нартиады». 
в. и. абаев констатировал: «суровая жизнь, 
полная борьбы, опасностей и лишений, породи-
ла тот героический дух в народе, который на 

протяжении столетий питал его эпическое 
творчество...и эта же обстановка наложила 
свой отпечаток на эпос, сдержанный и строгий в 
выразительных средствах, но полный внутрен-
ней силы, динамичности и мужества…». народ-
ная поэзия осетин была бедна лирикой. Это 
сказалось и на нартовских сказаниях: лириче-
ский элемент в них почти отсутствует. высо-
кие х. д. э. объясняются прежде всего тем, что 
художественные приемы его опираются на на-
ходки талантливых людей множества поколе-
ний в течение многих веков. в нем широко 
использованы все возможности богатого осе-
тинского языка. 

общая композиция кадагов проста и легко 
обозрима, без отступлений и запутанных пово-
ротов. синтаксис несложен, преобладает про-
стая фраза, сложно-подчиненные конструкции 
избегаются. описания скупы и сухи. диалог 
лаконичен. действие, динамика решительно 
преобладают над описанием и риторикой. ха-
рактеры героев раскрываются в действии, в 
поступках, а не эпитетах, оценках и характери-
стиках. автор обычно сохраняет невозмути-
мый объективизм. украшающие эпитеты и 
сравнения ограничены и не грешат чрезмерной 
изысканностью. образы большей частью ре-
альны, т. е. лишены условности, и в пользова-
нии ими соблюдается чувство меры. язык сжа-
тый, сдержанный, но в то же время богатый, 
полновесный и меткий. 

нартоведы отмечают некоторые наиболее 
употребительные образы и выражения из худо-
жественного арсенала нартовских сказаний. 

о женской красоте: «от нее изливался свет 
солнц и месяцев» («хуртæ æмæ дзы мæйтæ ка-
сти»), или «от лица ее изливался свет солнц, от 
шеи — свет месяцев» («йæ цæскомæй хуртæ ка-
сти, йæ дæллагхъуырæй — мæйтæ»); «ее золо-
тые косы, не умещаясь на ней, ниспадали в сун-
дучок» («йæ сыгъзæрин дзыккутæй йæ уæлæ чи 
нæ цыд, уыдон чыргъæдмæ калдысты»), или «ее 
золотые косы — до щиколоток» («йæ сыгъзæрин 
дзыккутæ — йæ фадхъултæм»); «ее слезы изли-
вались как обильный жемчуг» («йæ цæстысыгтæ 
йæ разы цæппузырау абузтой»). 

о глазах героя (батрадза): «его глаза величиной 
с сито» («йæ цæстытæ — сасиры чъилты йас»). По-
хожий образ в. и. абаев указал в монгольском эпо-
се: «пестрые глаза величиной с чашу». 
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о жилище Донбеттыров: «пол — синее 
стекло, стены — перламутр, потолок — утрен-
няя звезда» («йæ бын цъæх авг, йæ къул — 
æргъæу, йæ цар — сæууон стъалы»). 

Юный витязь, еще ребенок, впервые севший 
на коня, спрашивает свою мать, как он выглядит 
на коне. мать отвечает шутливо: «ты красуешь-
ся, как утренняя росинка на конском помете» 
(«сæууон æртах бæхы лæхыл куыд фидауы, 
афтæ фидауыс»). 

о всаднике-великане: «конь — величиной с 
гору, сам — величиной со стог сена» («йæ бæх 
хохы йас, йæхæдæг цъынайы йас»). 

о великолепном витязе: «Приближается 
чудный всадник, от него исходит сияние солнца и 
луны, перед ним клубится туман, над ним кружат-
ся вороны, за ним тянется глубокая борозда. си-
яние солнца — это блеск его шлема, сияние 
луны — блеск рукояти меча, туман перед ним — 
это пар из ноздрей коня, вороны, которые над 
ним кружатся — это комья земли, вылетающие из 
под копыт, глубокая борозда — это царапина от 
кончика меча». в. и. абаев приводит для сравне-
ния близкий эпизод из ирландской саги о смерти 
Кухулина, когда возница лугайда говорит: «какой-
то всадник приближается к нам. велика по-
спешность и быстрота, с какими он несется. 
словно все вороны ирландии носятся над ним, 
а перед ним будто от хлопьев снега пестреет 
равнина». лугайд объясняет: «то, что кажется 
тебе птицами, носящимися над ним, — это ко-
мья земли, кидаемые копытами его коня, а то, 
что кажется хлопьями снега, от которых пе-
стреет перед ним равнина, — это пена с морды 
коня, падающая с удил». аналогичное описа-
ние сына ильи муромца присутствует в рус-
ских былинах: 

да проехала поляница удалая. 
да ево храбра поездка молодецкая,
да ископыть у коня метана,
По целой-то овчине по барановой. 
у коня изо рта-то пламя машё,
из ноздрей у коня да кудряв дым валит. 

формула приглашения на пир: «способные хо-
дить — приходите сами, кто ходить не может, того 
несите» («цæуынхъом чи у — цæугæ ракæнæд, 
цæуынхъом чи нæу — хæсгæ йæ ракæнут»). 

в. и. абаев сравнивает приглашение на сва-
дебное пиршество в финской калевале (руна 20):

«ты слепых доставь на лодках,
на конях доставь безногих,
а калек вези на санках». 

когда сослану поручают вернуть ушедшего 
с пира оскорбленного Арахцауа, сослан колеб-
лется, как ему подойти к богатырю: «Зайти спе-
реди — он подумает, что я стою в засаде, сза-
ди — подумает, что я его преследую...». 

такие же опасения в русском эпосе возника-
ют у добрыни никитича, когда его посылают 
вернуть обиженного илью муромца, ушедшего 
с княжеского пира в кабак: 

«спереди зайти хорошо ли ему прилюбится?
да-ко я сзади зайду». 

излюбленными и весьма характерными для 
нартовских кадагов являются парные сочета-
ния: парные образы, парные эпитеты и сравне-
ния, парные имена. 

о сильном снегопаде говорится: «заловский 
снег и вечный глетчер» («залты мит æмæ æнусы 
цъити» (значение слова залты, «заловский» не-
ясно). 

о сильной вьюге: «крутящийся ветер и ку-
тающая вьюга» («зилгæ дымгæ æмæ тухгæ 
уад»). 

о сильном, отчаянном крике: «крик орла и 
вопль сокола» («цæргæсы хъæр æмæ уарийы 
ахст»). 

сверхчеловеческая хитрость и прозорли-
вость Шатáны и сырдона характеризуется 
словами: «хитрость неба и чародейство земли» 
(«арвы хин æмæ зæххы кæлæн»). 

батрадзу дается нередко эпитет: «с выпук-
лым лбом и плешивой головой» («къуыпных 
æмæ цæгæрсæр»). 

о бедно одетом герое говорят: «со свернуты-
ми ноговицами и со стоптанными арчи» («зилгæ 
зæнгой æмæ сæмпæрчъи»). 

Прославлены у нартов «цереков панцырь и 
бидасов шлем» («церечы згъæр æмæ бидасы 
така»), являющиеся в виде неразлучной пары. 

о бесчисленном множестве говорится: «сто 
раз сто и тысячу раз сто» («сæдæ сæдæ æмæ 
æрзæсæдæ»). 

Парное сочетание «солнца и месяцы» («хуртæ 
æмæ мæйтæ») часто встречается в эпосе. 

Этой же склонности к парным сочетаниям от-
вечают парные и ассоцирующие имена: «терки 
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турк» («терк æмæ турк») — название народа: 
«хсар и хсартаг» («хсар æмæ хсæртæг») — сы-
новья Уархага, «кайтар и битар» («хъайтар 
æмæ битар») — сыновья созырыко и др. 

Парные эпитеты и образы вообще употреби-
тельны в осетинском фольклоре вне нартовско-
го эпоса: «черноглазая и чернобровая» 
(«сауцæст æмæ сауæрфыг»), «с тонкой талией и 
стройным станом» («астæунарæг æмæ гуырви-
дауц»), «c круглой косой и выпуклыми коленя-
ми» («тымбылдзыкку сема хъамбулуæраг»), 
«стоящая гора, движущаяся башня» («лæугæ 
хох, цæугæ мæсыг») — говорили о человеке, на 
которого смотрели, как на могучую опору, «ме-
чом и щитом» («кард æмæ уартæй») и др. 

в осетинской фразеологии присутствуют 
еще такие ходовые парные выражения: «кад 
æмæ радæй» («с почетом и порядком»), «худи-
наг æмæ рдиаг» («позор и вопль»), «загъд æмæ 
замана» («ссора и бедствие»), «куыд æмæ 
лæдæрст» («плач и проливание слез»), «æнæ мард, 
æнæ дзуар» («без покойника, без святыни»), «чи 
куыдз, чи хæрæг» («что за собака, что за осел»), 
«цы хур, цы къæвда» («какое солнце, какая непо-
года»), «налхъуыт — налмас» («яхонт — ал-
маз»), «судзгæ — уыраугæ» («обжигая — опа-
ляя»), «йæ сæр, йæ фад» («голову — ногу»), 
«цæрынæй — хæрынмæ» («вся жизнь, все пита-
ние») и др. некоторые из этих парных выраже-
ний подходят под понятие синонимического 
параллелизма, когда оба слова или выражения 
заключают одно и то же содержание, но только 
выраженное разными словами. благодаря х. д. э. 
«нартиада» является не только фактом осетин-
ского фольклора и частью традиционной осетин-
ской культуры, но несет в себе непреходящие 
ценности, важные для современного общества. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 234–236; а б а е в а. Этюды. 
По в. и. абаеву,

подг. л. а. чибиров

ХУДОЖеСтВеННые ОСОБеННОСтИ 
НАР тОВСКОГО ЭПОСА. см. Особенности 
художественного стиля Нартовского эпоса. 

ХУйАНДАГ [ХУйÆНДАГ] — алдар кант из 
кадага «о том, как жили ахсартаггата и бората» 
(«Æхсæртæггатæ æма бориатæ куд цардæнцæ, 
уой тауæрæхъ»). однажды именитые нарты по-
пали к х. в рабство. спустя семь лет усилиями 
Алцри из рода Ахсартаггата они были освобож-

дены, и х. с помощью своих войск разгромил 
Бората. см. КафтысарХуандоналдар. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 665. 
и. б. 

ХУМБАР БОЛЬШОй [СтыР ХУыМ- 
БАР] — персонаж эпоса, большой и сильный че-
ловек из кадага «тизмуда и нартовский бесподоб-
ный симд» («тъизмудæ æма нарти æгæнон 
симд»). х. б. пашет одновременно сотней плугов. 

много молодых людей сватались к красави-
це Тизмуде, но она всем отказывала. каждый 
претендент на ее руку должен был станцевать 
симд с орудием своего труда. Принял участие в 
соревновании и плугарь х. б. он вышел на та
нец, повесив на плечи сто лемехов и сто сошни-
ков, которые в ходе танца запели ста языками. 
только после этого тизмуда спустилась со своей 
высокой башни к танцующим. Сказители назы-
вали этого героя — «великий хумбар нартов» 
(«нарты стыр хумбар»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 470–474, 705. 
л. ч. 

ХУРАДАГ [ХУРАДАДЖы ХЪÆУ] — назва-
ние селения из кадага «Шуба сослана и конь 
сырдона» («сосланы кæрц æмæ сырдоны 
бæх»). там проживала подруга Сослана Кумала
гон. см. Кумалагон. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 476. 
З. П. 

ХУРАНФАРНыГ [ХУРÆНФÆРНыГ] — по-
четный старейшина из рода Бората, сына кото-
рого убил нарт Батрадз. упоминается в кадаге 
«смерть нарта батрадза» («нарты батрадзы 
мæлæт»). см. Бурафарныг. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 670. 
л. ч. 

ХУРГОМ — селение, в котором живут три дру-
га Батрадза и их сестра. встречается в кадаге 
«даргадзог из чинтов и курдалагон» («чынты 
дæргъæдзогъ æмæ куырдалæгон»). название х. 
близко по звучанию к названию другого эпиче-
ского топонима — Хурадаг. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 251–259, 556. 
л. ч. 

ХУРМАСыГ [ХУРМÆСыГ] — название 
местности из кадага «рассказ о уастырджи, 
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уацилла, хуыссаге, нарте сырдоне и бедном пасту-
хе» («уастырджи, уацилла, хуыссæг, нарты 
сырдон æмæ мæгуыр хъомгæсы таурæгъ»). в х. 
Хуыссаг прячет от Сырдона бедного пастуха. 

Под названием х. имеется башня близ пере-
вала ход в алагирском ущелье. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 484. 
л. ч. 

ХУРО — престарелый родоначальник нартов. 
имя х. переводится как ‘солнышко’, так как об-
разовано от слова ‘хур’—‘солнце’ и уменьши-
тельно-ласкательного суффикса — о. 

согласно кадагу «нарт хуро», х. постарел, 
светлые и радостные дни его жизни прошли. 
однажды нарты на Ныхасе решили позвать его 
на пир, чтобы тот рассказал им что-нибудь инте-
ресное во время застолья. они накрыли столы, 
два раза отправили приглашающего (хонӕг) за 
х., но тот отвечал: «я не могу. мой приход вам 
принесет неприятности». в третий раз они по-
слали за ним невестку, «уайсадӕг чындз», со-
блюдающую обычай избегания. ей он не мог 
отказать, так как это было позором. увидев х., 
нарты почтительно встали со своих мест и уса-
дили его во главе застолья. он сказал им: «мне 
трудно говорить. я не хочу огорчать вас, чтобы 
из-за меня ваша радость оборачивалась печа-
лью». в доме Урызмага х. подали бокал. Пер-
вый тост он провозгласил за здравие старших, 
второй — за здоровье и счастливую жизнь 
младших, за их смелость и честность. когда х. 
взял третий бокал, он сказал: «среди трех нар-
тов я прожил в дружбе, но щедрее урызмага 
никого из вас не знаю. если во мне был какой-
то фарн, то пусть он перейдет к урызмагу пос-
ле моей смерти». х. вырвал свой коренной зуб, 
завернул его в мягкую шерсть и обратился к 
урызмагу: «Здесь мой фарн, моя слава и мое 
мужество. Положи его в ящик тутыра и тогда 
тебе уже ничего не может угрожать. вам с Ша-
таной вверяю судьбу нартов!». х. выпил тре-
тий бокал и на этом испустил дух. нарты с по-
честями положили его в склеп. х. встречается 
еще в одном местном предании из Южной осе-
тии, согласно которому нарты выдали за своего 
правителя (хистæр) х. жену убитого ими вели
кана. в обоих текстах х. предстает престаре-
лым правителем и родоначальником нартов. 
Ю. а. Дзиццойты видит в х. полную аналогию 

с образом индоарийского савитара, ибо сави-
тар — это название солнца до восхода, а после 
восхода солнце именуется сурьей. савитар-
солнце и агни-огонь, дарующие бессмертие 
ведийским богам, — это родные братья х.-
«солнышка», дарующего бессмертие нартов-
ским героям Шатáне и урызмагу. из осетин-
ского эпоса имя х. вошло в грузинский эпос 
«амираниани», где так в одном гурийском тек-
сте называется отец амирана и его двух бра-
тьев. см. Фарн. 

Лит.: нк. 1989. с. 281–283; д з и ц ц о й т ы. нартов-
ский эпос. с. 88–89. 

х. ф. цгоев

ХУРОН-БУРОН — один из небожителей в ка
даге «как нарт батрадз убил албега» («нар-
ты батрадз алыбеджы куыд амардта»). когда 
Батрадз рассказывал нартам о том, сколько не-
божителей он убил, х.-б. «…спрыгнул с окна, 
сел среди нартов и слушал их разговор, он их 
видел, сами они его не видели. выслушал он 
до конца нартов и передал их слова богу…» 
(«…рудзынгӕй ӕргӕпп ласта ӕмӕ нарты 
адӕмы ӕхсӕн ӕрбадт ӕмӕ сын сӕ ныхас хъуыс-
та, уыдта сӕ, сӕхӕдӕг ӕй нӕ уыдтой, 
афтӕмӕй. сӕ ныхӕстӕм сын кӕрӕй-кӕронмӕ 
фӕхъуыста ӕмӕ сӕ хуыцаумӕ фӕхабар код-
та…»). всевышний позволил х.-б. расправить-
ся с батрадзом. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 364–370, 653. 
л. ч. 

ХУРУАт. см. Поляна Хуруат. 

ХУРУМОВ николай [ХУыРыМты никъо- 
ла] — сказитель, уроженец сел. тоборза рсо-а. 
от него в 1932 г. б. бигулаевым записан кадаг 
«нарты и даредзаны» («нартӕ ӕмӕ даре-
дзантӕ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 15, д. 23 (4), л. 3. 
 и. б. 

ХУРХОР — букв. ‘солнцеед’ — название горы 
в кадаге «сослан и ногаец» («сослан æмæ ногъ-
айаг»). в труднодоступной башне, расположен-
ной на горе х., хранятся чудесные ножницы 
жены ногайца, которые по ее просьбе смог до-
стать только нарт Сослан. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 672. 
к. р. 
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ХУСАДАГ — букв. ‘сухой овраг’ — название 
местности в Стране Нартов, где нарт Хамыц 
бил молодых оленей и нес их нартам (кадаг 
«как хамыц женился»). 

Лит: сн. 1984. с. 294. 
л. ч. 

ХУСДЗАГАт [ХУСДЗÆГАт, ХУЗÆДЗÆГАт, 
ХУыЗДЗÆГАт, ФÆСНАРт ХУЗÆДЗÆГАт, 
ФÆСИНАРт ХУЗÆ ДЗÆГАт, ФÆСНАД-
СИНДЗÆ ХУЗÆДЗÆГАт] — название мест-
ности за Селением Нартов. об этой Занартов-
ской области, находящейся на севере, в эпосе 
сохранились противоречивые сведения. 

нарты устраивают поединки в этой области. 
Здесь, на холме правосудия Сослан предлагает 
Тотрадзу встретиться для поединка в дигор-
ском кадаге «битва сослана и сына тотрадза 
алибега» («сослан æма тотрази фурт алибеги 
тугъд»). в кадаге «сослан и сын хамица бат-
радз» («сослан æма хæмици фурт батраз») 
спор двух выдающихся витязей, кто из них 
лучший, взялись рассудить великие судьи се-
ления нартов. они удалились в Занартовский 
х., и там каждый из судей держал сторону 
того, кто ему нравился, поэтому и сослан, и 
Батрадз были признаны равными по доблести 
героями. 

в отдельных сказаниях там живет род Аца
та, в доме которых нарты собираются на пиры 
и совещания. так, в. а. Кузнецов отмечал, что 
не все нарты живут в селении нартов — Аца и 
его потомство живут отдельно и в стороне, а в 
текстах иногда упоминается и название посел-
ка, где обитают ацата, — х. Занартовский. в 
сказании «сын хамыца батрадз и сын деденага 
сарахцау» («хæмыцы фырт батырадз æмæ 
деденæджы фырт сарæхъцæу») Шатáна гово-
рит Арахцау, что все мужчины пошли на празд-
ничный пир в дом к ацата, в дальний поселок, в 
Занартовский х. в некоторых сказаниях в мест-
ности х. нарты охотятся. в кадаге «смерть со-
слана и колесо ойнона» («сослани мæлæт æма 
ойнони цалх») нарты сидят кругом на большом 
Ныхасе, сослан предлагает им отправиться на 
охоту. лучшие нарты соглашаются и отправля-
ются на охоту в х. в кадаге «черная лисица 
нартов» («нарти сау робас») сослан рассказы-
вает, что он со своим аталычным братом отпра-
вился на охоту в Занартовский х., там они охо-

тились целую неделю и нигде ничего не нашли. 
в х. собираются нарты и в кадаге «сослан и три 
сына телберда» («сослан æма телбердий 
æртæ фурти»). в кадаге «нартовская уаца-
монга и смерть сына хамыца батрадза» 
(«нарти уациамонгæ æма хæмици фурт бат-
рази мæлæт») в области х. батрадз встречает 
некоего гиганта по имени цацхабудай. 

Поскольку ацата также относятся к нартам, 
в. а. кузнецов усматривает в х. поселок патро-
нимии, тяготеющей к центральному и крупному 
нартовскому селению. Подобная картина гнез-
дового расположения аланских городищ (когда 
небольшие поселки тяготеют к крупному горо-
дищу) зафиксирована археологией на централь-
ном кавказе во вт. пол. I тыс. н. э. 

Ю. а. Дзиццойты толкует х. как «северная 
область хуз». компонент синдзæ ‘колючки’ в ва-
риантном названии он считает глоссой к компо-
ненту хузæ основного названия, а хуз, хузæ свя-
зывает с мордовским (эрзя) кужо, мордовским 
(мокша) кужа ‘поляна’, удмуртским куш ‘лесная 
поляна’, коми-зырянским куш ‘голый, голое ме-
сто, поляна’, коми-пермяцким куш ‘голый, обна-
женный’, кушин ‘безлесное место’. контакты 
между предками осетин, степняками-сарматами 
и их соседями — финно-угорскими племенами, 
оставившие ощутимый след как в осетинском, 
так и в финно-угорских языках, происходили где-
то в районе границы лесной полосы северного 
Причерноморья со степью. следовательно, «хуз-
ский север» первоначально мог относиться к об-
ластям, находящимся севернее причерноморских 
степей. Позже он, возможно, стал ассоцииро-
ваться с северокавказской равниной. 

с названием х. г. Бейли сопоставил созвуч-
ное название в истории с терк-торками — 
хузмæ дзæгат. Это край леса, густой лес, тенис-
тое место, куда забирается скот в жаркую пору. 
Ю. а. дзиццойты считает, что речь идет о лес-
ной полосе, что за севернопричерноморскими 
степями. «северная область, заросшая густым 
лесом» — это как раз то название, которое пер-
воначально могло относиться к лесным облас-
тям севернее страны скифов и сарматов. 

х. фигурирует в созданном по мотивам  
нартовского эпоса историческом романе вла-
димира Зангиева «месть ахсартага» (2021). 

Лит.: снб. 1960. с. 140–141; сн. 1978. с. 206, 209, 308; 
Пнто. 1927. с. 15, 37, 53; иас. т. I. с. 66, 201–202; иас.  
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т. II. с. 370; нк. иаЭ. 3. с. 534–535; нк. иаЭ. 5. с. 168;  
к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 30; B a i l e y H. W. Ossetic 
(Nartä) // Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980.  
P. 251; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 117–120. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

ХУтИНАеВ махарбег [ХУытЪИНАты ма-
харбег] — собиратель нартовских кадагов, жур-
налист; уроженец сел. кадгарон ардонского 
р-на рсо-а. в 1941 г. в сел. кадгарон х. вместе 
с у. хорановым записали кадаги «о трех  
нартовских полотнах» («нарты ӕртӕ тыны 
таурӕгъ») от сказителя тебо Кациева и «как 
умер нарт батрадз» («нарты батрадз куыд 
амард») от ладе джанаева. 

и. б. 

ХУФИНА, ХУФИйНА [ХУФИНÆ, ХУ-
ФИйНÆ] — кожаное решето, сито для просеи-
вания зерна из кадага «нарт батрадз» («нарти 
батраз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 660. 
и. б. 

ХУыЗА РАВНИНА [ХУыЗы БыДыР] — 
название местности в нартовском эпосе, где 
произошла смертельная схватка Батрадза и 
Сайнагалдара (кадаг «смерть батрадза»).  
х. р. — это пастбища, принадлежащие сауай-
нагу, куда погнали свои стада нарты в засушли-
вый год («сказка нарта урызмага»: «нарты 
уырызмæджы аргъау»). в кадаге «как нарт со-
зырыко устроил пиршество трем нартовским 
фамилиям» («нарты созырыхъо Æртæ нартæн 
куывд куыд скодта») х. р. упоминается как один 
из пунктов маршрута похода Созырыко. 

Лит.:нк. иаЭ. 1. 165, 538; нк. иаЭ. 2. с. 456–460, 
832; нк. иаЭ. 6. с. 424–431. 

л. ч. 

ХУыРДОНы КАЛАК — букв. ‘щебнистое мес-
то’ — название укрепленного мифического го-
рода, в котором жила любовница созырыко. со-
гласно кадагу «созырыко и сырдон» 
(«созырыхъо æмæ сырдон»), х. к. отдален от 
Селения Нартов на расстояние суточного пере-
хода. тем не менее, игра Сослана на фандыре 
наслаждает слух знакомой женщине в отдален-
ном х. к. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 167–169, 476; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 226. 

Ю. дз. 

ХУыССАГ [ХУыССÆГ] — букв. ‘спящий, 
сон’ — друг небожителей в кадаге «о уастыр-
джи, уацилла, хуыссаге, нарте сырдоне и бед-
ном пастухе» («уастырджи, уацилла, хуыссæг, 
нарты сырдон æмæ мæгуыр хъомгæсы 
таурæгъ»). в споре с Сырдоном х. оказывается 
более изобретательным и выигрывает. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 484. 
и. б. 

ХУыЦАУ. см. Бог, Бог богов. 

ХыЗ, ХУыЗ — отец Челахсартага, богатый и 
смелый сосед нартов. а. X. Бязыров выдвинул 
интересную версию относительно имени ха-
зар в нартовском эпосе в форме «хыз», «хоз» 
(осет. «хуыз», «хыз»). в топонимике эпоса 
имя х. явно этническое определение; выступа-
ет, прежде всего, в названии «хуызы быдыр» 
(Хуыза равнина). вывод а. X. бязырова заслу-
живает внимания; возможность осмысления 
нар товского «хыз» как «хазар» (ский) открывает 
перспективы новой исторической интерпрета-
ции некоторых сюжетов нартовского эпоса. 
нельзя исключать очевидную фонетическую 
близость нартовского «хыз» к этнически опре-
деляющему корню «хаз» в этнониме «хазар» 
(суффикс -ар обычен в средневековых тюрских 
этнонимах, как, например, хаз-ар, булг-ар, ав-ар 
и т. д. ). фонетическое сходство этнических кор-
ней «хаз» и «хыз» делает возможной и их се-
мантическую связь. 

исходя из этих положений, следует рассмо-
треть отношение создателей нартовского эпоса 
к объектам и субъектам под именем «хыз». Пре-
жде всего надо подчеркнуть, что действующие 
в эпосе лица, такие как алдар х. и его сын че-
лахсартаг, не относятся к обществу нартов, они 
люди чужие, хотя и живут где-то недалеко от 
нартов. впрочем, как показывает Ю. а. Дзиц
цойты, в большинстве сказаний челахсартаг 
сам является нартом. адыги и карачаевцы тоже 
относят его к нартам. в некоторых кадагах он 
был предводителем нартов — нарты æлдар. 
иногда вообще известен под именем «ахсарта-
говых х. сын челахсартаг». нарты хорошо 
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знают х. и его сына челахсартага. когда Алага
та устроили большой пир, они пригласили и 
челахсартага как гостя. на нартовском пиру че-
лахсартаг проспорил нарту Сослану свою дочь, 
прекрасную Бедоху, после чего укрылся в своей 
крепости. Поняв обман, сослан собирает нар-
товское войско и осаждает крепость х., но «ни-
чего не может с ней сделать, ни один камень не 
сдвинулся с места в крепостных стенах». нарты 
не смогли взять крепость, и лишь хитростью 
сослан добился руки бедохи, умертвив ее отца 
челахсартага. в цикле сказаний о Батрадзе на-
ходится иной, но сходный сюжет: алдар х. по-
хищает жену сослана — дочь Солнца. вернув-
шийся из похода сослан собирает нартовское 
войско и осаждает крепость х., но не может 
взять ее. в дело вступает стальной батрадз, 
вновь собравший войско и осадивший крепость 
х. нарты привязывают батрадза к большой 
стреле и пускают со стрелой в Хыза крепость; 
своим стальным телом он пробивает стены кре-
пости, убивает хызского алдара и освобождает 
жену сослана. 

в центре обоих сказаний наблюдается до-
статочно архаичный мотив, отмечавшийся в 
фольклористике применительно не только к 
осетинским нартам — борьба за женщину. сос-
лан ведет борьбу за бедоху, алдар х. похищает 
жену сослана. 

негативное отношение создателей эпоса к 
алдару х. и его сыну челахсартагу не вызывает 
сомнений. они оба (исходя из гипотезы а. X. бя-
зырова) являются фольклорной персонифика-
цией средневекового народа хазар. исходя из 
этого, на основе приведенных выше осетинских 
нартовских сказаний можно констатировать 
следующее: 1) аланы и хазары соседствуют; 2) 
отношения между ними носят сложный, проти-
воречивый характер; 3) практикуются экзогам-
ные брачные связи; 4) аланы и хазары ведут 
между собой вооруженную борьбу. ни один из 
этих выводов, вытекающих из анализа изложен-
ных выше нартовских сказаний, не противоре-
чит исторической действительности. аланы и 
хазары были в течение длительного времени в со-
прикосновении и тесных территориальных кон-
тактах. в эпосе неоднократно упоминается «рав-
нина хыза» — хазарская степь. По-видимому, 
сюда же относится фиктоним хозы быдыр ‘хоз-
ская (хазарская) равнина’. Ю. а. дзиццойты, не 

отвергая возможности наличия памяти о хаза-
рах в эпосе, все же не считает х. отражением их 
этнонима. а. а. Туаллагов также не разделяет 
хазарскую гипотезу. 

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 108–111; онс. 
с. 115–130; нарты. Эпос осетин. с. 251–258, 288–290;  
а р т а м о н о в м. и. история хазар. л., 1962. с. 114;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 68, 72, 116—120; т у а л л а г о в. 
скифо. с. 267. 

в. а. кузнецов

ХыЗА КРеПОСтЬ [ХИЗы ФИДАР, ХыЗы 
ФИДАР, ХУыЗМы ФИДАР, ХУыЗы ФИ-
ДАР (ир.) / ХУЗИ ФеДАР, ХУЗМИ ФеДАР 
(диг.)] — твердыня, укрепление. как говорит 
осетинское народное предание, находится в 
турции в г. амасей. развалины этой твердыни и 
теперь еще стоят на скалах амасея. от этих раз-
валин до р. амасей идет подземный ход с ка-
менными ступеньками. Эти развалины осети-
ны, по преданию, относят к твердыням Хыза. 
По рассказам очевидцев, р. амасей относят к 
фурду, тихо текущей воде, на которой устроена 
паромная переправа.

По вопросу о месте расположения и принад-
лежности х. к. в нартоведении существуют раз-
ные мнения. в осетинском эпосе упоминаются 
«большие хизские горы», в которых, по-
видимому, и находились х. к. и Перевал Хызы
на. в одном кадаге х. к. находится на горе сау-
хох, что подтверждает связь ее владельца с 
потусторонним миром. 

согласно сказаниям, собранным г. Шанае
вым во вт. пол. хIх в., х. к. находится в турции 
в г. амасья. развалины х. к. будто бы стоят там 
на скалах, откуда до р. амасья (вероятно, еши-
льырмак) ведет подземный ход с каменными 
ступеньками. По другому варианту, развалины 
находятся между городами токат и Зиле на севе-
ре турции. Это утверждали и осетинские путе-
шественники, посещавшие мекку. они уверя-
ли, что и теперь видны следы разрушения 
Батрадзом этих твердынь. 

По мнению б. а. Алборова, х. к. находится в 
дарьяльском ущелье. он попытался указанную 
локализацию подкрепить топонимом «фыдхуз» 
в значении «дорога хузов». однако это предло-
жение слишком уязвимо. 

во-первых, «фыдхуыз» по-осетински озна-
чает «худой», «изможденный». ученый «доста-
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точно произвольно делит топоним на две части, 
причем для понятия «дорога» в осетинском су-
ществует иное слово — фæндаг. в топонимике 
карачая намечается ряд наименований, содер-
жащих «хыз», сконцентрированных на доволь-
но узком пространстве (хыздыш, хызчора, хы-
зынчик, архыз и др.), в районе, вплотную 
прилегающем к верхнему течению р. уруп, по 
которому пролегала западная (пограничная) 
территория алании. 

во-вторых, согласно кадагу «как сослан же-
нился на косер», Сослан обращается к нартов-
ской молодежи: «Пришло время действовать. 
войска недруга нашего уарби направились к 
перевалу хызын». Здесь вновь можно убедить-
ся в частых военных столкновениях на рубеже 
Уарпа, но особенно наглядна связь упоминае-
мого в эпосе перевала хызына с реально суще-
ствующими рекой и горой хызынчик, где 
тюркский суффикс «чик» дополняет основу 
«хызын». факт указанной концентрации эле-
мента «хыз» в ограниченном районе верховьев 
рек большой Зеленчук и кяфар и отсутствие 
этого элемента в топонимике других районов 
северного кавказа (как к западу, так и к восто-
ку) свидетельствует о том, что х. к. нартовского 
эпоса следует искать именно здесь — в верхо-
вьях большого Зеленчука и кяфара. 

в сюжете кадага «как нарты определяли 
лучших среди своих» («нартæ сæ хуыздæрты 
куыд бæрæг кодтой») х. к. принадлежала дау-
ит-алдару из рода Парата. согласно большин-
ству сказаний, его хозяином был сын хыза Че
лахсартаг. благодаря этой крепости отряды 
сослана не имели возможности нападать прямо 
на челахсартага в его родовом владении, чтобы 
похитить красавицу Бедоху. 

в сюжете «кадага о насиране» («насирани 
кадæнгæ») х. к. именуется крепость Гори, а его 
хозяином является некий алдар, хан, разбойник, 
который украл просватанную девушку Насира
на. хозяин х. к. — враг нартов. Эпический сю-
жет о взятии х. к. имеет сходство с сюжетом 
«илиады». следовательно, его нельзя связывать 
с событиями, имевшими место в какой-то одной 
реально существовавшей крепости. скорее, 

имела место контаминация местных преданий о 
взятии х. к. с более ранним сюжетом, идущим, 
возможно, из доскифо-сарматской мифологии. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 571–573, 631, 676, 677; нк. иаЭ. 
3. с. 631; нк. иаЭ. 4. с. 503; нк. иаЭ. 5. с. 668; нк. иаЭ. 
6. с. 508; нк. иаЭ. 7. с. 561; к у з н е ц о в. нартский эпос. 
с. 87–89. д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 71–72. 

в. а. кузнецов
л. а. чибиров

ХыЗА СыН. см. Челахсартаг. 

ХыЗыНА ПеРеВАЛ [ХыЗыНы ÆФЦÆГ]. 
см. Перевал Хызына. 

ХЮБШМАН иоганн генрих [HÜBSCHMANN 
Johann Heinrich (1848–1908)] — известный не-
мецкий ученый-филолог, представитель индо-

европейской компара-
тивистики младограм- 
матического направле-
ния. родился в Эрфур-
те. изучал восточную 
филологию в йене, 
тюбингене, лейпциге 
и мюнхене. в 1876 г. 
стал проф. иранских 
языков в лейпциге, а в 
1877 г. — проф. срав-
нительной филологии 
страсбургского ун-та, 
автор трудов по Зенд-

авесте и иранским языкам. х. первым из зару-
бежных ученых опубликовал нартовские сказа-
ния в переводе на немецкий язык (на основе 
оригиналов, взятых у в. ф. Миллера), предпо-
слав им ценное предисловие о нартах. им вы-
сказано мнение, согласно которому осетинские 
нартовские сказания отличаются «более или 
менее поверяемой исторической правдоподоб-
ностью, проглядывающей сквозь туман вымыс-
лов и преувеличений». 

Соч.: Etymologie und Lautlehre der Ossetischen Sprache. 
Strassburg, 1887. Pp. 104–105. 

Лит.: г а г л о й т и. нвинЭ. с. 24; м и л л е р. оЭ. I; 
нарты эпосы поэтикæ. цх., 1986. 

л. ч.

и. г. хюбшман
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ЦАГАеВА анастасия дзаболаевна [ЦАГЪА-
ты дзаболайы чызг анастасия (1919–2008)] — 
известный лингвист, д. филол. н., проф., уро-

женка сел. Задалеск 
рсо-а. в разные годы 
работала учителем в 
школах ирафского р-на 
и г. владикавказа, пре-
подавала в согПи. с 
1954 г. до ухода на пен-
сию занималась науч-
но-исследовательской 
работой в соигси. в 
1966–1968 гг. ц. заведо-
вала лингвистическим 
отделом ин-та. 

ц. — автор ряда ценных работ по граммати-
ке осетинского языка (нормативная грамматика 
и диалектология). Заслуживает особого внима-
ния труд ц., посвященный топонимии северной 
осетии — теме ее док. дисс. книга по топони-
мике, вы шедшая в двух томах, содержит бога-
тейший этнографический материал по культо-
вым памятникам на территории северной 
осетии. в на соигси хранятся фольклорные 
и этнографические сведения, собранные ц. в 
многочисленных экспедициях по северной 
осетии. среди них большое место занимают 
нартовские сказания, которые она записывала у 
известных сказителей: беппа Гобеева, елмарзы 
Калухова, хамби Хамикоева, арсамага Цопано
ва и др. 

Соч.: топонимия; культовые названия в топонимике 
осетии // вопросы иранской и общей филологии. тб., 1977; 
некоторые особенности стурдигорского говора // исонии. 
т. XXIII. вып. I. ордж., 1962; грамматика осетинского язы-
ка. т. I. 1963; т. II. ордж., 1969 (в соавт. ); къоста æмæ нарты 
эпос // мд. 1950. № 4; краткий русско-осетинский словарь. 
м., 1978 (соавт. ); священные (табуированные) места се-
верной осетии. 2001 (соавт. ) и др. 

Лит.: ц х у ы р б а т ы 3. сылгоймаг-ахуыргонд // 
фидиуæг. 1980. № 3. 

л. г. 

ЦАГАРАеВ валерий андреевич [ЦÆГÆРА-
ты андрейы фырт валерий (1954)] — худож-

ник-график, графиче-
ский дизайнер, куль- 
туролог, искусствовед, 
член сх рф (1985), 
засл. худ. рсо-а (2003) 
и рф (2013), лауреат 
международных гра-
фических биеннале. 

ц. окончил отделе-
ние графики львовско-
го полиграфического 
ин-та им. и. федорова 

(1985). художник — автор значимых выставоч-
ных проектов «древо жизни» (1998), «Знаки и 
символы» (1999), «новолуние» (2004), Web-
сайта «анахарсис»: культура, религия, искус-
ство осетии-алании (2005). 

ц. создана оригинальная технологическая и 
пластическая художественная манера, свой ху-
дожественный метод, который был применен 
им и в работах на нартовскую тему. художни-
ком-графиком сделаны графические листы: 
«сослан в стране мертвых» (травление, офорт) 
(1981); три листа иллюстраций к нартовскому 
эпосу (смешанная техника) (1981); «яблоко 
нар тов», «мать», «гибель сослана», «арах-
дзау» (смешанная техника) (1983), «рождение 
горы уаз» (акварель) (1996); «озеро ада» (аква-
рель) (1996); «аминон» (акварель) (1997), «вре-
мя нартов» (1998) и др. 

ц. оформил книгу «Nartæ. Ossetian epic» 
(«нарты. осетинский эпос») (2009) — англий-
ский перевод осетинских эпических сказаний о 
нартах, выполненный в конце прошлого века 
известным английским поэтом и переводчиком 
уолтером Мэем. По мнению т. Салбиева, ху-

в. а. цагараев

а. дз. цагаева
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дожник «в своих иллюстрациях предложил со-
временное прочтение нартов, соответствующее 
эстетике XXI в. он сделал акцент на психоло-
гизм, пытался показать внутреннюю близость 
героев эпоса и потомков тех, в чьей среде эпи-
ческие сказания передавались из уст в уста на 
протяжении многих столетий». 

в монографиях «Золотая яблоня нартов: 
история, мифология, искусство, семантика» 
(2000), «искусство и время: очерки по истории 
визуальной культуры алан-осетин» (2003) и ста-
тьях ц. выступил и как исследователь нартов-
ского эпоса, теории и истории традиционной и 
современной художественной культуры осетин. 

Соч.: формула гармонии, или вечный танец сослана // 
осетия хх век. вл., 1998. вып. 3. с. 200— 215; Золотое 
яблоко нартов // дарьял. 1979. № 4; Золотая яблоня; Живо-
пись. графика. скульптура: альбом. вл., 2000; осетия-ала-
ния. история. культура. искусство: альбом. вл., 2003; ис-
кусство и время: очерки по истории визуальной культуры 
алан-осетин. вл., 2003; история, культура, искусство / 
сост., дизайнер. вл., 2003; Nartæ. Ossetian epic. / оформле-
ние. Vl., 2009. 

Лит.: а б а г о в в. валерий цагараев — художник и 
писатель // народы кавказа. 2002. № 7. с. 2; цагараев вале-
рий андреевич. библиографический указатель. вл., 2004; 
са л б и е в т. нартский эпос теперь доступен на английском 
языке // со. 26 июня. 2016. 

 л. к. гостиева

ЦАГАРАеВ мысост [ЦÆГÆРАты мысост 
(1916–?)] — сказитель, уроженец г. алагира 
рсо-а, народный писатель осетии, лауреат 
премии им. к. л. Хетагурова, засл. деят. ис-
кусств со асср. от него в 1968 г. александром 
Бязыровым записан кадаг «Площадь Зилахар» 
(«Зилахары тъæпæн»). 

Лит.: нтх. с. 205. 
 и. б. 

ЦАГАРАеВ созырыко александрович [ЦÆ-
ГÆРАты алыксандры фырт созырыхъо 
(1902–1995)] — сказитель, родом из сел. хиди-
кус куртатинского ущелья рсо-а. По оконча-
нии трех классов местной школы работал с от-
цом в кустарной мастерской, воевал на фронтах 
вов. ц. участвовал в художественной самодея-
тельности и смотрах народного творчества, со-
брал богатейший фольклорный (более 350 по-
словиц, 150 загадок, 8 героических песен, 30 

сказок и др. ) материал, часть которого хранится 
в на соигси. 

ц. — автор повести и сборника фольклор-
ных произведений. в книгу «аивады суадон» 

вошли осетинские на-
родные обычаи, стихи, 
песни, сказки, посло-
вицы, легенды, преда-
ния о фамилии цагара-
евых и др. от него  
с. Бритаевым записано 
сказание «борьба уар-
хага и его сыновей с 
великанами» («уæрхæг 
æмæ йæ фыртты тох 
уæйгуытимæ») (1941). 

Соч.: фæхæрдгæнæны (на подъеме). Повесть. дз., 1968; 
мæсыг амайæг (воздвигающий башню) / сост. а. кантеми-
ров. дз., 1984; ц æ г æ р а т ы созырыхъо // хъантемыра-
ты а. кадæггæнджытæ (сказители). вл., 1998. с. 36–114; 
аивады суадон / чиныг сарæзтой цæгæраты а. с.,  
З. с. æмæ м. а. дз., 2020; Песни. легенды. Пословицы. 
фольклор // на соигси, фольклор, ф. 115, д. 246, 555. 

Лит.: к а н т е м и р о в а. П. трудные судьбы книг: За-
писки издателя. вл., 2006. с. 128–161; нтх. с. 56–57; оЭЭ. 
с. 607. 

л. г. 

ЦАГОЛОВ георгий михайлович [ЦÆГОЛтИ 
михалы фурт георги (1871–1939)] — видный 

представитель осетин-
ской интеллигенции, 
талантливый публи-
цист, поэт, прозаик, эт-
нограф. 

с сер. 1890-х гг. ц. 
начал публиковать в 
периодической печати 
кавказа свои статьи и 
очерки. долгое время 
он сотрудничал в газе-
те «терские ведомо-
сти». Проблематика 
публицистики ц. ши-

рока и многообразна. в ней нашли отраже-
ние самые актуальные вопросы социально-
экономической и культурной жизни горцев. в 
1912 г. ц. опубликовал большую работу «край 
беспросветной нужды», в которой проанали-
зировал хозяйственную жизнь горной осетии 

с. а. цагараев

г. м. цаголов
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конца XIX — нач. хх в., требуя решения про-
блем с безземельем и преобразованием соци-
альных устоев общества. он не обошел внимани-
ем и вопрос об устном народном творчестве. ц. 
считал, что в фольклоре, как и во всех других жан-
рах искусства и литературы, отражалась обще-
ственная жизнь, психология, нравы, обычаи наро-
да. По его мнению, народ выражал в фольклоре не 
только свое прошлое, но и свои мечты о будущем, 
свои идеалы, стремления, желания. 

в своих работах ц. поднимал вопрос о не-
обходимости своевременного сбора фольклор-
ных материалов и предупреждал: «время не 
ждет. оно лишь выполняет разрушительную 
работу, ибо медленно и неуклонно его иссуша-
ющим действием испаряется прекрасное и чуд-
ное море нашей народной поэзии». 

в статье «одна из задач горской интеллиген-
ции» (1903) ц. настойчиво призывал осетин-
скую интеллигенцию заняться систематиче-
ским сбором фольклора, «устраивать целые 
экспедиции по горским аулам и селениям. Затем 
по мере накопления материала издавать сборни-
ки произведений народной словесности, а так-
же исследования <…>, посвященные народно-
му творчеству». 

ц. и сам занимался записью произведений 
устного народного творчества. в 1890–1893 гг. 
он опубликовал в периодической печати не-
сколько сказок, записанных им от жителей сел. 
христиановское (ныне г. дигора рсо-а). в сво-
их поэтических произведениях ц. использовал 
фольклорные образы и мотивы. 

Соч.: из осетинского народного эпоса // тв. 1890. № 90, 
104; 1891. № 32; одна из задач горской интеллигенции // 
казбек. 1903. № 1637; край беспросветной нужды (Заметки 
о нагорной полосе терской области). вл., 1912; нартиада // 
горская жизнь. 1917. № 30; собр. соч. в 3-х т. / сост. З. н.  
с у м е н о в а. т. 1. стихотворения. рассказы. очерки. За-
рисовки. вл., 1992. 

Лит.: г а б а р а е в с. Ш. георгий цаголов. цх., 1962; 
х у г а е в и. с. генезис и развитие русскоязычной осетин-
ской литературы. вл., 2008. с. 483–512; б о р у к а е в а З. г. 
творчество г. цаголова. идейно-тематическое и художе-
ственное своеобразие. вл., 2001. 

 л. к. гостиева

ЦАй, РАМБыН, ФУ [ЦÆй, РÆМБыН,  
ФУ] — три сына Сырдона из кадага «сыновья 
сырдона цай, рамбын и фу» («сырдоны 

фырттæ цæй, рæмбын æмæ фу»). в других ва-
риантах их зовут — Конага, Уарага, фуага. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 486. 
и. б. 

ЦАКОеВ е. [ЦАКЪОты е.] — сказитель, 
уроженец сел. уакац рсо-а. от него б. Хадае
вым записан кадаг «смерть сырдона» («сирдо-
ни мард»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 19. 
 и. б. 

ЦАЛИКОВ ацце [ЦÆЛыККАты ацце] — 
сказитель, уроженец сел. ногкау рсо-а. от 
него в 1956 г. н. Кулаевым записан кадаг «как 
нарт батрадз выбил глаз семиглавому велика-
ну» («нарты батырадз Æвдсæрон уæйыджы 
цæст куыд феппæрста»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 22–26. 
 и. б. 

ЦАЛЛАГОВ виктор касполатович [ЦÆЛ-
ЛАГКАты хъасполаты фырт виктор (1963)] — 
осетинский художник, засл. худ. рсо-а (2007) 

и рф (2020), член сх 
россии (с 1996), ст. 
преп. ф-тета искусств 
согу им. к. л. Хе
тагурова (1995–2002), 
председатель творче-
ского объединения про-
фессиональных худож-
ников «арт-ос» (2002), 
лауреат премии Прави-
тельства рф в области 
культуры (2006). 

ц. окончил живо-
писно-педагогическое отделение северо-осе-
тинского художественного училища (1984), от-
деление изобразительного искусства ф-та 
искусств согу им. к. л. хетагурова (1994). 

ц. — один из интересных современных осе-
тинских художников, которым создано большое 
количество произведений станковой и мону-
ментальной живописи. в качестве художника-
монументалиста ц. удостоен Премии Прави-
тельства рф в области культуры (2006) как один 
из создателей мозаичной панорамы стены па-
мяти владикавказского мемориала славы. ху-
дожник принимал участие в реставрации мону-

в. к. цаллагов
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ментальных росписей свято-вознесенского 
собора в алагире (1999–2000), в создании эски-
зов росписи кафедрального собора георгия По-
бедоносца во владикавказе (2003), в росписи 
храма Преподобномученицы великой княгини 
елисаветы и инокини варвары в аланском бо-
гоявленском женском монастыре (2007–2008) и 
храма в честь святой великомученицы анаста-
сии узорешительницы во владикавказской ис-
правительно-трудовой колонии (2005), в работе 
над стенописью «старый владикавказ» (2002) в 
городском сквере и др. 

особое место в творчестве ц. занимает нар-
товский эпос осетин, которому посвящена це-
лая серия живописных произведений: «курда-
лагон» (2005), «Песня ацамаза» (2005), «игры 
нартов» и «дочь даргавсара» (2005), «афсати» 
(2007), «мудрость веков» (2008), «дочь солн-
ца» (2009), «яблоня нартов» (2011), «сон аца-
маза» (2012), «Песня далеких предков» (2017) 
и др. По мнению искусствоведа З. т. газдано-
вой, живописные полотна художника с изобра-
жением нартовских героев соединили «в себе 
лирическое и героизированное начала: мону-
ментальное величие небесного кузнеца «курда-

лагона» и лирическая нежность «ацамаза» со-
седствуют с изысканно-напряженными ритмами 
в «играх нартов» и «дочери даргавсара», иро-
ничным юмором «мудрости веков», небесной 
поэтичностью и одновременно величественно-
стью образа «афсати», увлекающей динамикой 
«амазонок». мифологические, но в то же время 
по-человечески притягательные герои, реаль-
ность и близость которых достигается за счет 
осознанного наделения героев современными 
чертами и образным смыслом». 

Соч.: союз художников рсо — алания. 1939–2009: жи-
вопись, скульптура, графика, декоративно-прикладное ис-
кусство. вл., р.-на-д., 2009. с. 104–105, 207; художники 
осетии (альбом) (2014); региональное отделение втоо 
«союз художников россии». вл., р.-на-д., 2014. с. 21,  
190–193, 377–378; цаллагов виктор. станковая, монумен-
тальная живопись. вл., 2008. 

Лит.: га ц о е в а н. другой виктор цаллагов: в музее 
им. м. туганова проходит персональная выставка мастера 
живописи и графики в. цаллагова // со. 2009. 17 марта;  
га з д а н о в а З. к жизни — всегда лицом // национальный 
колорит. 2010. № 1. с. 28–29; то л о к о н н и к о в а е. до-
роги сквозь века и сквозь миры: о творчестве засл. худож-
ника рсо-а в. цаллагова // со. 2012. 10 февраля. 

 л. к. гостиева

ЦАЛЛАГОВА Зарифа борисовна [ЦÆЛ-
ЛАГКАты барисы чызг Зарифæ (1954)] —  
д. пед. н., проф., в. н. с. иЭа ран. область на-

учных интересов ц. — 
этнология, этнопедаго-
гика, фольклористика, 
нартоведение, исполь-
зование этнопедагоги-
ческого наследия в 
учебно-воспитатель-
ной работе современ-
ной школы и вуза. 

в работах ц. рас-
смотрены воспитатель-
ные идеи нартовского 
эпоса, определены ос-

новные характеристики совершенного эпиче-
ского героя, сформулированы средства созда-
ния эталонной эпической личности как цели и 
средства формирования личности и мировоз-
зрения подрастающих поколений. автором 
проанализирована также многоаспектность воз-
действия художественной системы «нартиады» 

З. б. цаллагова

дочь солнца. худ. в. цаллагов
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на нравственное, трудовое, физическое, интел-
лектуальное и эстетическое развитие детей, от-
мечена роль эпоса в досуговом пространстве 
взрослых, его многовековое влияние на форми-
рование жизненных ценностей, предпочтений и 
стремлений осетинского социума. основные 
этнопедагогические дефиниции (игра, природа, 
межпоколенные взаимоотношения, семейная и 
общинная обрядность и т. д. ), отраженные в 
осетинском эпосе «нарты», рассмотрены ц. в 
сравнении и сопоставлении с другими версиями 
северокавказской «нартиады» и этнопедагоги-
ческими идеями ряда известных мировых эпи-
ческих сказаний. 

важное место в исследованиях ц. отведе-
но использованию осетинского нартовского 
эпоса в качестве содержательной основы эт-
нопедагогизации современного учебно-вос-
питательного процесса в образовательных уч-
реждениях осетии, разработке методов и 
средств использования этнопедагогического 
потенциала сказаний о нартах в практике фор-
мирования национального сознания и граж-
данского самосознания детей, привитию инте-
реса к этническим корням, нормам, символам, 
идеалам и общественно одобряемым поведен-
ческим стереотипам. 

Соч.: Педагогические идеи северокавказских нартских 
сказаний // Эпический текст: проблемы и перспективы. ма-
териалы I межд. науч. конф. Пятигорск, 2006. с. 78–83; Эт-
нопедагогическое изучение нартского эпоса // нартоведе-
ние в XXI веке: 2012. вып. I. с. 229–243; Этнопедагогический 
потенциал осетинских нартских сказаний // Эпос «манас» — 
памятник мировой эпической литературы. материалы 
межд. научно-практ. конф. м., 2012. с. 21–27; воспитатель-
ный потенциал осетинского нартского эпоса // актуальные 
проблемы современного образования в условиях двуязы-
чия. вл., 2013. с. 224–232; Этнопедагогический потенциал 
нартского эпоса // Педагогика. 2014. № 2. с. 59–66; Этнопе-
дагогический потенциал нартского эпоса // культурное на-
следие народов кавказа. м.-сПб., 2014. с. 180–194. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 65. 
 л. к. гостиева

ЦАРАПП [ЦАРÆПП] — подводный ад, в кото-
ром находится черный циз — черный ад (сау 
цъызз). люди, находящиеся там в заточении 
(вместе с ними и представители Донбеттыров), 
мучаются от изнурительной работы. ц. упоми-

нается в кадаге «Поход хамыца на белое море» 
(«хæмыцы балц урс денджызмæ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 488. 
и. б. 

ЦАРДДЗУ [ЦÆРДДЗУ]. см. Пещера Царддзу. 

ЦАРУКАеВ александр ибрагимович [ЦÆ-
РУКЪАты ибрагимы фырт алыксандр (1918–

2000)] — известный 
осетинский писатель, 
уроженец сел. карман-
синдзикау рсо-а, про-
славился как талантли-
вый поэт осетии, автор 
поэтических сборни- 
ков: «арвæрдын», «фы-
дæй — фырт мæ», «Зæр-
дæйы фæндæгтæ» и др. 

большая часть тру-
довой биографии ц. 
была связана с работой 

учителя осетинского языка и литературы в род-
ном селе; работал ц. и редактором художествен-
ной редакции в республиканском книжном из-
дательстве «ир». Параллельно с творческой 
работой занимался сбором фольклорного мате-
риала, кроме того, им создана целая галерея 
портретов сказителей и певцов осетии, частич-
но использованная в настоящем издании. 

Соч.: ирыстоны поэзии. дз., 2012. с. 235–249 и др. 
л. ч. 

ЦАРЦИАтА [ЦАРЦИАтÆ] — легендарная 
эпическая народность, исчезнувшая (погибшая) 
в результате каких-то загадочных явлений или 
чудес («царциаты диссæгтæ»). 

Память о ц. сохранилась в живой осетин-
ской речи: поговорка «мæнæ царциаты 
диссæгтæ» («вот чудеса царциата») — выража-
ет возмущения результатом итогов чьих-либо 
действий. как видно из контекста, дела (или чу-
деса, или приключения) ц. рассматривались в 
прошлом в качестве наиудивительнейшего из 
всего того, что когда-либо случалось в подлун-
ном мире. «царциаты сæфт фæкодтой» («исчез-
ли как царциата») — загадочная необъяснимая 
потеря. выражения «ай дын царциаты 
таурæгъ!» («вот вам и предание о царциатах!»). 

а. и. царукаев
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соответствующие фразеологизмы встречаются 
в ареале распространения иронского языка и 
югоосетинского говора. дигорскому диалекту 
они неизвестны. 

о ц. сохранились предания и цикл сказаний, 
иногда в деталях перекликающихся с нартов-
скими сказаниями, но они отличаются от по-
следних героями — мифическим народом, как 
считали их некоторые исследователи (г. а. ко-
киев, а. дз. Цагаева). все они носят локальный 
характер. топонимы и топонимические («исто-
рические») предания о ц. известны только в 
горной осетии, населенной преимущественно 
иронцами. цикл сказаний о ц. известен в урсту-
альском обществе Южной осетии. реальным 
народом считали их историки, археологи, этно-
графы — г. ф. Чурсин, л. м. меликсет-беков, 
е. г. Пчелина, б. а. Алборов, З. н. Ванеев,  
б. в. Скитский, б. в. Техов, а. х. Бязыров. 

По мнению исследователей, в сказаниях о ц. 
можно распознать космогонический и антропо-
гонический мифы, согласно которым ц. были 
первыми людьми на земле, созданными по воле 
Бога именно в горной части осетии. в царциат-
ском эпосе наибольшее распространение полу-
чили сюжеты: как Солнце заставило бога упоря-
дочить мир; как появились ц.; сотворение 
богом первого человека; как странствовал пер-
вый человек по имени царддзой; как царддзой 
женился на Бонварнон; как царддзой добыл 
огонь; как погиб царддзой; как появились на 
свет сын и дочь царддзоя; женитьба сына цар-
ддзоя ахуы; подвиги дочери царддзоя нагуа; 
рождение пяти сыновей-близнецов у ахуы; 
дары сыновьям ахуы; образование пяти царци-
атских кварталов; о царциатском суа и нартов-
ском Урызмаге; как ц. определяли старшего; о 
деяниях братьев суа; о деяниях младших ц.; о 
рождении мамми (аналог нартовского Сырдо
на); о гибели племени сугта; о борьбе ц. с гуми
рами; как ц. уничтожили великанов; о конфлик-
те ц. с небожителями; о заветах ц. потомкам; о 
гибели ц. 

осетинские предания утверждают, что ми-
фические ц. погибли все до одного в результате 
охватившего их мора или голода, либо были ис-
треблены всевышним за их гордыню. согласно 
же другой версии, ц. вынуждены были поки-
нуть свою родину, и до сих пор скитаются по 
свету. наиболее знаковые объекты, связанные с 

их именем (кладбища, святилища), до сих пор 
почитаются осетинами, а в некоторых местах 
вплоть до недавнего времени ежегодно справля-
ли поминки по ц. 

осетины же противопоставлялись ц. как на-
род пришлый. При этом в ряде сказаний специ-
ально подчеркивается, что осетины непосред-
ственно не соприкоснулись с ц.: после гибели 
или массового исхода ц. страна их покрылась 
густым лесом, а осетины-иронцы, поселившись 
в сел. едыс, возвели на развалинах царциатско-
го поселения трехэтажный замок. 

отдельные сказители связывают ц. то непо-
средственно с осетинами-иронцами, то с леген-
дарными нартами. в сел. саниба в северной 
осетии отмечали, что «царциата тоже были 
час тью осетинского народа». в сел. едыс ут-
верждали, что «царциата были нартами». со-
гласно же еще одному сказителю: «царциата 
жили в эпоху нартов и великанов, причем нарты 
жили на северных склонах главного кавказско-
го хребта, а великаны — на южных. царциата 
были настолько необузданными, что воевали 
как с нартами, так и с великанами». 

ц. воспринимались реально существовавшим 
народом, предшествовавшим, по утверждениям 
сказителей, нартам и нынешним осетинам, о чем 
свидетельствуют пословицы: «царциата — ко-
чевники, их род — не оставивший потомков», 
«гибель царциат — урок (для будущих поколе-
ний)». некоторые пословицы характеризуют 
численность и мужество ц.: «царциата идут», 
то есть идет много народа, «царциаты и нарты к 
острию стрелы подставляли свою грудь, к 
острию меча — свою шею». 

о реальности ц. говорит и то обстоятель-
ство, что о них повествуют не сказания, а пре-
дания — «царциаты таурæгътæ». кроме всего, с 
ц. связаны материальные памятники — городи-
ще «царциаты калак» в сел. едыс и многочис-
ленные могильники как в Южной (сел. едыс, 
сба, ерман, бритат, хвце), так и в северной 
осетии (чми, саниба, кани, дзивгис, Лац, ар-
хон, Зынцар, унал и др. ), исследованные архео-
логами и относящиеся по материалам к разным 
периодам раннего средневековья. 

лишь немногие ученые приходили к выводу, 
что ц. — мифическая народность, такая же, как 
нарты, которым они предшествовали. намного 
чаще этот народ, фигурирующий в верованиях, 

* 23
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эпических сказаниях и поговорках, предлага-
лось рассматривать как античных керкетов или 
черкесов (б. а. куфтин, г. ф. чурсин, а. х. бя-
зыров), сарматов (г. ф. чурсин), алан (л. м. ме-
ликсет-беков, б. в. техов, Ю. а. Дзиццойты) и 
осетин. впервые мысль о принадлежности ц. к 
осетинскому народу высказал З. н. ванеев, за-
тем б. с. скитский. р. г. Дзаттиаты предлага-
ет видеть в ц. некое особое осетинское племя 
или общественную прослойку, занимавшихся 
торговлей. к. Ю. Рахно полагает, что речь идет 
о чисто мифологической расе, которая соотно-
сится с археологическими артефактами лишь в 
народных представлениях. ее аналогом являет-
ся, например, древняя раса чудь из преданий 
северных русских, коми и вепсов, которая пред-
шествовала современным людям и трагически 
погибла. ей приписывали древние металличе-
ские украшения, попадавшиеся в земле, а также 
городища и курганы. как и для ц., крестьяне 
коми носили в поминальные дни на древние 
чудские могильники яства в берестяных коро-
бочках, а в семик дети оставляли на чудских 
курганах блины. Подобные воззрения на смену 
мифологических рас существовали и у других 
народов северной европы. 

Лит.: б е г и з о в д. царциаты таурæгътæ // фидиуæг. 
цх., 1989. №№ 1–6; 1990, №№ 1–12; 1991, №№ 1–7 (на осет. 
яз.); к о к и е в. склеповые сооружения. с. 45; ц а г а - 
е в а а. дз. топонимия северной осетии. вл., 2010. с. 120; 
к у ф т и н б. а. археологическая маршрутная экспедиция 
1945 г. в Юго-осетию и имеретию. тб., 1949. с. 135;  
ч у р с и н г. ф. осетины. Этнографический очерк // мате-
риалы по изучению грузии. труды Закавказской научной 
ассоциации при Закцике. тифл., 1925. серия 1. вып. 1: 
«Юго-осетия». с. 6; б я з ы р о в а. х. осетинские этнони-
мы и слово «нарт» // от скифов — до осетин. материалы по 
осетиноведению. м., 1994. вып. 1. с. 121; м е л и к с е т- 
б е к о в л. м. к археологии и этнологии туальской осии: 
(из материалов первой поездки в «Юго-осетию» 17–31 ок-
тября 1924 г. ) // материалы по изучению грузии...с. 277–
278; т е х о в б. в. очерки древней истории и археологии 
Юго-осетии. тб., 1971. с. 146–149; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 60; в а н е ев З. н. избранные работы по истории осетин-
ского народа. цх., 1989. т. I. с. 293–294; с к и т с к и й б. 
очерки. с. 139; д з а т т и а т ы р. г. царциатские памятники: 
едысское городище и могильники. вл., 2006; т а к а з о в ф. 
м. легенды о царциатах — эпос осетинского народа. вл., 
2007 (на осет. яз. ); х а ч и р о в а. к. аланика. культура и 

цивилизация. т. III. вл., 2009; р а х н о к. Ю. оружие из 
метеоритного железа в царциатском эпосе осетин // изве-
стия соигси. Шму. 2019. вып. 21. с. 31–38. д з и ц - 
ц о й т ы. воф. с. 52–60. 

р. г. дзаттиаты
б. к. харебов

ЦАРЦИАтСКОе ГОРОДИЩе [ЦАРЦИА-
ты КАЛАК] — находится в урстуалта 
(урстуалтæ) вблизи сел. едыс. в данной мест-
ности до наших дней сохранилась и башня Цар
циата. 

Лит.: беджызаты дудар «царциаты диссæгтæ» // 
фидиуæг. 1989–1991. 

х. ц. 

ЦАтФАДИС [ЦАтФÆДИС] — погоня, пре-
следование врага. в кадаге «бора у далимонов» 
(«борæ дæлимонтæм») нартовские гуыппырсары 
выступают в защиту тех, кто, принял их покро-
вительство и спешат во главе с Бора в ц. против 
насильника Хандыкдзу. с их помощью враг был 
разбит. участие в ц. считалось делом чести. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 40, 460. 
л. ч. 

ЦАУБеттыР [ЦÆУБеттыР] — собствен-
ное имя персонажа из кадага «созырыко и 
агунда» («созырыхъо æмæ агуындæ»). После 
победы Созырыко над великаном Мукара, нарты 
собрались на общее пиршество у Бората. в это 
время к ним прибыл незнакомый всадник — 
мальчик, еле различимый в седле, но обладаю-
щий могущественной силой. в различных ис-
пытаниях он одолел нартов. Юноша одержал 
победу над созырыко и в танцевальном состя-
зании, станцевав не только на краях стола, но 
и рога. тем самым он разгневал старшего из 
рода бората Бурафарныга, который обозвал 
гостя ц., пахнущий рыбой. в аналогичных ва-
риантах незнакомец известен под именем 
Арахдзау. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 214–221, 811. 
л. ч. 

ЦАУГА АРРА [ЦÆУГÆ ÆРРА] — букв. ‘хо-
дячий безумец̓ — имя брата Сырдона, сына Га
тага (от «цауга» (идти, ходить), «æрра» (дурак, 
сумасшедший, безумный; «шляющийся ду-
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рак»). в кадаге «гатаг и его сыновья» («гæтæг 
æмæ йæ фырттæ»), судя по действиям ц. а., имя, 
скорее, иносказательное и свидетельствует о 
признаках шутовства, свойственных данному 
персонажу. 

Лит.: Ш а н а е в дж., 1873. с. 13–19. 
 л. ч. 

ЦАФСА [ЦЪÆФСÆ / тЪÆПСÆ] — чудес-
ная плеть из кадага «сослан и кости великана» 
(«сослан æма уæйуги æстгутæ»). от удара ц. 
всякое существо меняет свой образ (или цвет). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 833. 
и. б. 

ЦАХХАХУХ [ЦÆХХАХУХ] — название од-
ной из неопустошенных нартами стран. соглас-
но кадагу «созырыко и сын малика» («созы-
рыхъо æмæ мæликкы фырт») в стране ц. 
состоялась решающая схватка между нартом 
Созырыко и сыном Малика. состязание завер-
шилось миром и женитьбой Созырыко на доче-
ри малика. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 63–65, 798. 
и. б. 

ЦГОеВ хазби федорович [ЦГЪОйты феды-
ры фырт хазби (1940)] — писатель, публицист, 

член союза писателей 
и журналистов рф, 
засл. деят. культуры 
соасср (1983) и рф 
(1998), засл. журна-
лист рЮо, лауреат го-
сударственной премии 
им. коста Хетагуро 
ва (2007), премий  
им. аксо колиева и 
цоцко Амбалова. 

После окончания 
филол. ф-тета согу 

ц. с 1970 г. работает в редакции газеты 
«рæстдзинад» («Правда»): литературным ре-
дактором, зам. ответсекретаря, ответсекрета-
рем, с 1983 по 2003 гг. — зам. главного редакто-
ра, шеф-редактором. является сотрудником 
каф. журналистики согу. 

ц. — автор нескольких книг, сборника рас-
сказов для детей, новелл, многочисленных ста-
тей. создавая образы положительных героев, он 

вместе с тем разоблачает негативные стороны 
жизни, человеческие пороки. в газете 
«рæстдзинад» им велась тематическая страница 
«Æлутон», на которой автор знакомил читатель-
скую аудиторию с материалами о жизни и дея-
тельности представителей культуры, с интерес-
ными фольклорными сюжетами, с эпическими 
и национальными героями народа, вышедшими 
из употребления словами и понятиями и т. д. 

самый значительный труд ц. — словарь 
осетинской мифологии и уклада жизни на осе-
тинском языке, который содержит большое чис-
ло словарных статей о нартовском эпосе осе-
тин. в словарь также внесены наиболее 
интересные осетинские народные праздники. 
За создание словаря автор удостоен государ-
ственной премии им. к. л. хетагурова. в 2017 
г. ц. осуществлено второе дополненное и ис-
правленное издание словаря осетинской мифо-
логии и уклада жизни на русском и осетинском 
языках. 

тема осетинской мифологии затронута ц. и 
в книгах «осетинская притча», «башня пред-
ков», «наши обычаи», «осетинский язык — 
наша история, наше будущее», вышедших на 
осетинском языке. 

Соч.: аланы хæлæрттæ. дз., 1983; дæ зæрдæ де ‘вдисæн. 
дз., 1989; ирон æмбисонды хабæрттæ. дз., 1997; арвы 
дуар. ирон мифологи ӕмӕ цардуаджы дзырдуат. дз., 2005; 
2-е изд. на осет. и русс. яз. дз.-вл., 2017; фыдæлты мæсыг: 
таурæгътæ, æмбисæндтæ, хъæлдзæг ныхæстæ. дз., 2008;  
2-е изд. дз. 2013; Æгъдау — царды мидис. дз., 2011; мæ 
зæгъинæгтæ. дз., 2013; ирон царды æгъдæуттæ. дз., 2017; 
фыды хæс. дз., 2017; Зæритау. дз., 2018; ирон æвзаг у нæ 
истори æвдисæг, нæ фидæн аразæг. дз., 2018. 

Лит.: ч и б и р о в л. а. (рец. ) слово о новой книге х. ф. 
цгоева (словарь осетинской мифологии и уклада жизни. 
вл., 2015. 598 с. ) // влф. вып. 10–2. 2018. с. 243–249. 

 л. к. гостиева

ЦГОеВ христофор [ЦГЪОйты христо- 
фор] — сказитель, уроженец г. дзауджикау  
(г. владикавказа). от него в 1960 г. г. Дзагуро
вым записан кадаг «сырдон и его братья» 
(«сирдон æма йе ̓нсувæртæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352, л. 244. 
и. б. 

ЦеБОеВ харитон [ЦЪеБОйты харитон] — 
сказитель, уроженец сел. христиановское 

х. ф. цгоев
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(ныне г. дигора) рсо-а. от него в 1924 г. запи-
сано «сказание о нарте урызмаге и сыне хамы-
ца батрадзе» («нарти урузмæг æма хæмици 
фурт батрадзи тауæрæхъ»). 

Лит.: Пнто. 1992. с. 159–163. 
 и. б. 

ЦеОВ израиль саханович [ЦЪеУты израил 
саханы фырт (1910–1942)] — уроженец сел. 

лескен рсо-а. За ко-
роткую жизнь он про-
делал заметную работу 
в деле собирания осе-
тинских народных ска-
заний о нартах, преда-
ний и песен. 

сбором осетинско-
го фольклора ц. занял-
ся с 1932 г. в родном 
сел. лескен. сказания 
о нартовских богаты-
рях, предания, легенды 
и песни он записывал у 

таких сказителей, как дзардаг и марзабек Тубе
евы, емаза Бетрозов и др. 

из собранных фольклорных материалов ц. в 
двухтомник «осетинское народное творчество» 
(ордж., 1961, сост. З. салагаева) вошли «бората и 
ахсартаггата» («бориатæ æма Æхсæртæгкатæ»), 
«Песня о сари-асланбеке» («сари-аслæмбеги 
зар»), «Песня о хамицаеве хамыце» («хæмицати 
хæмиц»), «Песня о цалкосове гуймане» 
(«цæлхъости гуйман»), «Песня о гуцунаеве габи-
це» («гуцъунати габиц») и др. 

Лит.: к а з б е к о в к., ц е о в и. // на 
соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 24–25; на соигси, ф. фольклор, № 20, п. 70. 

 и. б. 

ЦеРеКОВ ПАНЦИРЬ [ЦеРеЧЪы 
ЗГЪÆР] — кольчуга славного воина, 
мифической личности церека; обла-
дала тем замечательным свойством, 
что была непробиваема. ц. п. не мог 
пробить ни один меч, никакая пуля 
или стрела. вместе с тем, ц. п. был 
одушевленным: во время боевой 
тревоги сам надевался на тело воина. 
ц. п. имеется у неукротимого Сосла
на, он дорожит им, но во имя женить-

бы на дочери Челахсартага — Бедохе или его 
сестре, герой готов отдать ее вместе со своим 
шлемом Бидаса и мечом. согласно вариантам 
кадагов, челахсартаг ставит условие: «если ты 
лучше меня станцуешь, сосрыко, я дам тебе в 
жены свою сестру, красавицу агунду. если же я 
станцую лучше, тогда ты мне отдашь свой цере-
ков панцирь, свой бидасов шлем и нартовский 
меч!». в кадаге «смерть арахдзау» герой по со-
вету Сырдона просит сослана подарить ему ц. п., 
на что сослан грубо ответил: «Пусть отсохнет 
язык у того, кто подсказал тебе эту просьбу», но 
был вынужден отдать дорогую ему вещь. а. р. Чо
чиев считает, что наличие у сослана шлема бида-
са и ц. п. характеризует его как военного предво-
дителя и алдара. 

Происхождение куртатинских таубиев цере-
ковых ф. х. Гутновым увязывается с цереком 
из нартовских сказаний. Представление о чудо-
действенной силе доспеха было свойственно 
еще древним иранцам. судя по раскопкам ста-
рой нисы, панцирь кого-то из выдающихся 
представителей парфянской династии хранился 
среди посвятительных царских реликвий и на 
протяжении веков служил объектом почитания. 

как заметили а. а. Туаллагов и а. а. Сла
нов, в древнеиндийском эпосе известен подоб-
ный предмет, появлявшийся на теле воинствен-
ного бога сканды в случае опасности. 
непременным атрибутом бога является копье, а 
его защитный панцирь появляется всякий раз, 
когда он вступает в бой, что является полным 
аналогом ц. п. в нартовском эпосе. в кушан-

и. с. цеов

цереков панцирь и челахсартаг. худ. м. туганов
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ском пантеоне имелся образ этого бога-воина, 
который изображался в панцире. таким обра-
зом, ц. п. — одна из древнейших реалий нар-
товского эпоса. см. Шлем Бидаса. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. IV. с. 308; нк. иаЭ. 1. с. 545; 
нк. иаЭ. 2. с. 140; нк. иаЭ. 6. с. 319, 323–329; Ш а н а - 
е в. сскг. вып. V. тифл., 1871. с. 6; н е в е л е в а с. П. 
мифология древнеиндийского эпоса (Пантеон). м., 1975.  
с. 54; т у а л л а г о в. скифо. с. 213; П у г а ч е н к о в а г. а. 
о панцирном вооружении бактрийского и парфянского во-
инства // вди. 1966. № 2. с. 33–34; с л а н о в а. а. вэрэ-
трагне / сканда — бог войны индоиранских народов // тео-
рия и практика общественного развития. 2014. № 8; ч о - 
ч и е в а. р. нарты-арии и арийская идеология. м., 1996.  
кн. 1. с. 200. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ЦИКЛОП [ИУЦÆСтОН УÆйыГ] — персо-
наж эпоса из племени гумиров, живущий в пе
щере Черной горы. Урызмаг одолел ц. хитро-
стью, выколол ему единственный глаз и угнал 
его скот. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 514; б у т и н о в а м. с. как воз-
никла религия. м., 1958. 

и. б. 

ЦИКЛы ЭПОСА [ЭПОСы ЦИКЛтÆ]. 
впервые вопрос о циклизации осетинских нар-
товских сказаний встал перед коллективом уче-
ных, работающих над первым академическим 
изданием эпоса, вышедшего на осетинском язы-
ке в 1948 г. согласно акту от 13 декабря 1943 г., 
составленному членами этой группы: с. Брита
евым, н. гулуевым и и. Джанаевым, было реше-
но поделить эпос на следуюшие восемь циклов: 
первый цикл — Уархаг и его сыновья, второй 
цикл — Урызмаг и Шатáна, третий — Сослан, 
четвертый — Сырдон, пятый — Хамыц и Ба
традз, шестой — Ацамаз, седьмой — малые 
циклы (с самостоятельными героями) и — ги
бель нартов (Кулов). По мнению к. д. кулова: 
«кроме основных имеется еще значительное 
количество малых циклов с самостоятельными 
героями. При этом, в нартовском эпосе каждое 
отдельное сказание представляет собой само-
стоятельное художественное произведение». 

руководил коллективом нартоведов в. и. 
Абаев, который на основе собранного и систе-
матизированного материала опубликовал труд 

«нартовский эпос» (в книгу вошло 634 сказа-
ния). в. и. абаев переосмыслил представлен-
ный коллегами вариант циклизации эпических 
произведений и разделил эпос на большие цик-
лы, сведя их к четырем, включая два малых цик-
ла (сырдон, ацамаз). 

По мнению в. и. абаева, в науке установле-
но, что эпос в своем становлении проходит не-
сколько фаз. вначале мы имеем разрозненные, 
между собой не связанные сказания, возникаю-
щие в разных центрах, в разное время, по раз-
ным поводам. Это — первая фаза становления 
эпоса. об эпосе пока собственно и нет речи. но 
для него подготовляется материал, который при 
благоприятных условиях начинает приобретать 
черты эпоса. из массы героев и сюжетов выде-
ляются несколько излюбленных имен, несколь-
ко событий и мотивов, и сказания начинают 
кристаллизоваться вокруг них как центров при-
тяжения. образуется несколько эпических уз-
лов или циклов. Эпос переходит в фазу циклиза-
ции. 

в некоторых случаях, далеко не всегда, эпос 
может достигнуть третьей фазы. не связанные 
между собою дотоле циклы могут быть более 
или менее искусно соединены одной сюжетной 
нитью, сведены в одно последовательное пове-
ствование, в одну эпическую поэму. Происхо-
дит, если можно так выразиться, гиперциклиза-
ция. она может явиться результатом не только 
соединения нескольких циклов, но и разбухания 
одного излюбленного цикла за счет других, ме-
нее популярных. Это и есть завершающая фаза, 
фаза эпопеи. 

Переход в эту фазу бывает нередко результа-
том индивидуального творческого усилия. так, 
создание илиады и Одиссеи из разрозненных до 
того эпических циклов греческая традиция при-
писывает слепому певцу гомеру. карело-фин-
ские руны были застигнуты во второй, много-
циклической фазе, и только ленрот придал им 
вид цельной поэмы «калевалы». 

на заре собирания нартовских сказаний, в 
прошлом веке казалось поначалу, что память на-
рода хранит только разрозненные рассказы. но 
по мере накопления материала все отчетливее 
стали проступать контуры монументальной 
многосюжетной, но цельной эпопеи с явствен-
ными чертами генеалогической циклизации. 
оказалось, что основные герои состоят в род-
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ственных между собой отношениях, образуя че-
тыре последовательных поколения; что они 
объединены в три фамилии, что они носят об-
щее наименование «нартов», и термин «нартæ», 
в свою очередь, образован — это особенно важ-
но — по типу осетинских фамильных имен и, 
стало быть, ставит главных героев в отношения 
членов одной фамилии, одного богатырского 
рода. 

распределение нартовских сказаний по цик-
лам не представляет больших трудностей. оно 
напрашивается само собой. сказания без всяко-
го насилия легко группируются вокруг несколь-
ких главных героев и событий. 

впрочем, если, с одной стороны, в нартов-
ском эпосе имеем яркий пример циклической 
фазы, с чертами эпопеи, то, с другой стороны, в 
нем много пережитков начальной стадии ста-
новления эпоса: развитие сюжета внутри каж-
дого отдельного цикла не свободно от противо-
речий и непоследовательности, чувствуется 
ясно, что нанизанные друг на друга эпизоды и 
мотивы, группирующиеся вокруг одного героя 
или события, имели до этого разрозненное и са-
мостоятельное существование, и что у сказите
лей не было такой уж повелительной потребно-
сти устранять противоречия и выдерживать 
строгую сюжетную линию. 

центральных циклов в нартовском эпосе 
намечается четыре:

1. Начало нартов (уархаг и его сыновья, Ах
сар и Ахсартаг). 

2. урызмаг и Шатáна. 
3. сослан (созырыко). 
4. батрадз. 
важными, если не по объему, то по значе-

нию, являются также циклы хитроумного сыр-
дона и чудесного певца ацамаза. 

но кроме этих основных циклов имеется 
еще десятка полтора самостоятельных сюжет-
ных узлов с самостоятельными героями: Тот
радз, Арахцау, Саууай, Сыбалц, Айсана и др. не 
всегда удается установить, являются ли эти «ма-
лые циклы» обломками когда-то существовав-
ших больших или, наоборот, перед нами разроз-
ненные сказания, находившиеся на пути к 
образованию цикла. 

взятый в целом нартовский эпос поражает 
богатством и разнообразием сюжетного матери-
ала. если не считать античной мифологии и 

эпоса, то вряд ли где-либо можно еще найти та-
кое богатство. 

со времени написания в. и. абаевым выше-
изложенных принципов предприняты попытки 
циклизации версии «нартиады» разными учены-
ми. Преклоняясь перед авторитетом в. и. абае-
ва, нам представляется, что цикл сырдона сле-
довало отнести к большому циклу. Первым об 
этом сказал нартовед г. З. Калоев. группируя 
нартовские сказания вокруг главных героев, он 
распределил сказания осетин по пяти основным 
циклам, включая и цикл сырдона, и он, думает-
ся, был прав. как и все остальные, цикл сырдо-
на также «содержит множество сюжетных еди-
ниц, большей частью композиционно связанных 
между собой и пронизанных единой сюжетной 
линией, а иногда представляющих собой вполне 
самостоятельные, не повторяющие друг друга, 
эпизоды» (калоев). к малому циклу ученый от-
носит также сказания самостоятельные, но со 
второстепенными героями: ацамаз, айсана, 
тот радз, саууай, арахцау, сыбалц, Маргудз и 
др. г. З. калоев выделяет и третью группу, к ко-
торой относит отдельные сказания со второсте-
пенными героями. 

образ сырдона обладает такими неоспори-
мыми особенностями и достоинствами идейно-
художественного плана, которые сами по себе 
ставят его в ряд с другими выдающимися героя-
ми осетинской «нартиады». роль сырдона в 
осетинских нартовских сказаниях — одна из 
ключевых. Это мнение разделял и Ж. Дюмезиль: 
«в нартовских сказаниях вырисовывается ори-
гинальный образ персонажа, участвующего в 
жизни героев, — персонажа, без которого бы их 
жизнь совершенно изменилась и, возможно, 
была бы вообще немыслима. он присутствует 
во всех циклах эпоса, сохраняя свою неповтори-
мую привлекательность». 

основанием для отнесения некоторых персо-
нажей «нартиады» к малым циклам в. и. абаеву 
послужило то, что тот или иной герой, при всей 
его популярности, выступает лишь в небольшом 
числе сказаний. к сырдону такой критерий вряд 
ли применим, ибо количественно сказаний о 
сырдоне гораздо больше, чем, скажем, о ряде 
персонажей основных циклов. кроме того, сыр-
дон генетически связан с этими героями, а сказа-
ния о нем нисколько не противоречат основной 
канве повествования, сливаются с ним. 
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в 2015 г., с выходом седьмого тома, заверши-
лось полное академическое издание осетинских 
нартовских сказаний. в них, во-первых, поми-
мо циклов об урызмаге и Шатáне, сослане и 
батрадзе, отдельного тома удостоились лишь 
сырдон (304 с. ) и ацамаз (145 с. ), что само по 
себе примечательно и говорит о многом. во-
вторых, количество сказаний об уархаге и его 
сыновьях, размещенные в 1, 5 и 7 томах указан-
ного издания, составляют порядка 35 (с вариан-
тами) сказаний и занимают до 150 страниц 
книжного текста. что касается сырдона, то ко-
личественно сказаний о сырдоне чуть меньше 
(27), однако у 10 из них имеется более 150 вари-
антов (свидетельство популярности героя). в 
итоге общий объем сказаний о сырдоне состав-
ляет более 450 страниц, т. е. в три раза больше, 
чем об уархаге и его сыновьях, т. е. персонажах 
начального большого цикла осетинского эпоса. 
о значимости сказаний о сырдоне свидетель-
ствует и следующее: в 1963 г. вышли отдельной 
книгой сказания о сырдоне («сырдоны тау-
рæгътæ»), в которой на 142 страницах помеще-
ны 34 сказания о хитроумном нарте. 

как отмечает в. и. абаев, по популярности 
сырдон не уступает знаменитейшим нартам 
урызмагу, Шата́не, сослану и батрадзу. Понят-
но, что основные герои состоят в родственных 
между собой отношениях, образовав четыре по-
следовательных поколения, и что они объедине-
ны в три фамилии. однако и сырдон для них не 
чужеродный, по матери восходит к Ахсартагга
та. сырдон не эпизодический герой сказаний, а 
цельная эпическая фигура, которая проходит 
красной нитью через все сказания, наполняя и 
обогащая их. 

думается, подход к циклизации эпоса дол-
жен быть единый и комплексный, с учетом та-
ких компонентов, как объем сказаний, сюжет-
ная канва, мотивы, популярность героя. 

нартоведы северокавказских республик так-
же прилагают немало усилий по выявлению 
специфики циклического строения своих наци-
ональных версий «нартиады». 

как считает а. т. Шортанов, адыгский эпос 
многоцикличен и состоит из основных циклов 
и из так называемых «эпизодических» лиц. ос-
новные циклы образованы вокруг таких геро-
ев, как сосруко, бадыноко, батрадз, ашамаз, 
Шауее и насран-Жак. в центре малых циклов 

стоят имыс, сосым, арыкшау, моргуз, худим, 
Пануко. 

абхазские нартовские сказания также де-
лятся на большие и малые циклы. в ряд боль-
ших Ш. д. инал-ипа включает циклы: сасрык-
ва, хважарпыс, нарджхъау, сит и его сын 
уахсит, цвиц, Шаруан, кольит и язвительный 
гутсакъа. При этом абхазские, как и адыгские 
циклы, вполне завершенные и связанные друг с 
другом. роднит их и то, что циклы главных ге-
роев (сосруко, сасрыквы) являются главней-
шими и наиболее законченными; жизнь и дея-
ния их тяготеют к единому целому. 

фольклорист и. а. дахкильгов также кон-
статирует, что нартовским сказаниям ингушей 
свойственна циклизация, и перечисляет персо-
нажи, образующие большие (сеска-солса, села 
сата, хамчи Патарз, наьсар, боткъий Ширткъа) 
и малые (бятар, кинда, Шои, оршамири, его 
сын арши и др. ) циклы. 

также у карачаево-балкарцев эпические тексты 
сгруппированы по циклам вокруг основных героев 
нартовского эпоса. При этом к числу основных ци-
клов отнесены: сатаней и ерюзмек, сосрук, деуте 
и алаутане, бедене и рачикау, карашауае, а к второ-
степенным — Шырдан, негер и др. 

вместе с тем, зачастую исследователи, рас-
сматривающие принципы циклизации нацио-
нальных версий эпоса, не дают четкого научно-
го обоснования критериев своей классификации. 
лишь а. З. халаев подчеркивает: каждый цикл 
должен состоять из нескольких сюжетов, свя-
занных между собою мотивом, действиями ге-
роев, но и он не дает всестороннего анализа 
принципов циклизации. 

общий недостаток этих попыток циклиза-
ции — отсутствие ясных параметров и принци-
пов деления сказаний на большие и малые, цен-
тральные и второстепенные. в результате 
идентичные (равнозначные) герои эпоса в раз-
ных вариантах оказываются в разных циклах 
(больших, малых). 

в сравнительном плане целесообразно заме-
тить следующие обстоятельства. в большом 
цик ле осетинских нартовских сказаний все его 
составляющие относительно равнозначны и не-
сут идейно-художественную функцию на про-
тяжении всего эпоса. что же касается основных 
циклов адыгского и абхазского эпосов, то цик-
лы, посвященные практически всем героям, 
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уступают как по объему, так и по содержанию 
циклам, основанным на величественных обра-
зах сосруко и сасрыквы, на которых построена 
вся сюжетная конструкция сказаний. 

следует отметить, что сказания об ацамазе 
в осетинских текстах относятся к малому циклу, 
а в адыгском варианте — к большому, хотя в по-
следнем он не более ярок и не превосходит осе-
тинский аналог значением и объемом. 

несовершенство принципов циклизации 
эпоса, отсутствие единых подходов и требова-
ний легко проследить на примере образа сыр-
дона в осетинской «нартиаде». выше мы отме-
чали, что, согласно принципам циклизации 
осетинского эпоса, сырдон несправедливо от-
несен ко второй категории, а в национальных 
версиях (скажем, в абхазской, ингушской), где 
его образ далеко не достигает уровня осетин-
ского прообраза, включен в большой цикл. та-
кая постановка вопроса противоречит логике и, 
на наш взгляд, нуждается в пересмотре. 

ингушский аналог сырдона — боткъий 
Ширткъа представлен в большом цикле, хотя в 
полном издании эпоса и ему посвящены семь 
небольших сказаний, общим объемом всего 8 
страниц книжного текста. что касается отдален-
ного аналога сырдона — абхазского гутсакьа, 
персонажа большого цикла, то о нем нет даже 
отдельного сказания. думается, подход к цикли-
зации эпоса должен быть единый и комплекс-
ный, с учетом таких компонентов, как: объем 
сказаний, сюжетная канва, мотивы, популяр-
ность героя. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1982. с. 12–15; на соигси,  
ф. фольклор, д. 9, п. 24; к а л о е в г. З. нартский эпос осе-
тин // нартский эпос. 1957. с. 11–116;  Ш о р т а н о в а. т. 
героический эпос адыгов «нарты» // снЭнк. м., 1969;  
д а х к и л ь г о в и. а. ингушский нартский эпос. нальчик, 
2012; х о л а е в а. З. к вопросу о балкаро-карачаевском 
нартском эпосе // снЭнк. м., 1969; к у л о в. героический 
эпос. с. 6; а б а е в. нЭо. 1982; д ю м е з и л ь. оЭм;  
б я з ы р т ы. нарты. с. 10; ч и б и р о в л. а. о циклах на-
ртовских сказаний (к постановке вопроса) // ввнц. 2016. 
№ 2. с. 17–21. 

л. а. чибиров

ЦИМИДАНОВ виталий владиславович [укр. 
ЦИМIДАНОВ віталій владиславович (1960–
2019)] — украинский археолог, к. и. н., исследо-
ватель эпохи поздней бронзы — раннего желе-

за. работал ст. преп., затем — доц. каф. истории 
и культурологии краматорского экономико-гу-
манитарного ин-та, с. н. с., начальником сектора 

охраны памятников ар-
хеологии, истории и 
культуры донецкого 
областного краеведче-
ского музея (г. донецк, 
затем г. краматорск). 

родился в г. маке-
евка на донетчине, 
украина. окончил ист. 
ф-тет донецкого гос. 
ун-та (1982). Защитил 
канд. дисс. на тему: 
«социальное развитие 

населения срубной культурно-исторической 
общности по материалам восточной украины» 
(1997). 

ц. исследовал погребальный обряд и верова-
ния срубной культурно-исторической общно-
сти, неоднократно обращаясь к материалам эт-
нографии и фольклора иранских народов, 
прежде всего осетин. ираноязычные носители 
этой общности во вт. пол. II тыс. до н. э. жили на 
огромных пространствах степи и лесостепи от 
Приуралья на востоке до днепровского Право-
бережья на западе. несколько раз ц. возвращал-
ся к теме скифских генеалогических легенд, 
которые, по его мнению, связаны с событиями 
социального конфликта в раннесрубном об-
ществе на территории среднего и нижнего По-
волжья. 

в исследованиях ц. важным представляется 
сравнение осетинского нартовского эпоса и 
степных обществ эпохи бронзы. Память об этой 
«героической» эпохе, по мнению автора, сохра-
нил цикл Батрадза, в котором отразились борь-
ба воинства за господство в обществе, конфликт 
воинов со служителями культа и носителями 
производственной функции, итогом чего яви-
лось поражение воинства. ц. показал наличие 
многочисленных схождений между реалиями 
срубной культурно-исторической общности и 
реалиями нартовского эпоса осетин, а именно: 
альчиками, культом чаши Нартамонга, ассо-
циацией Солнца с Балсаговым Колесом, значи-
мостью копыт коня, среднего пальца руки, в 
кончике которого находилась душа Сырдона, 
оставлением окошек в могиле Созырыко, ис-

в. в. цимиданов



361

ЦИРК

пользованием бычьей шкуры в погребальном об
ряде, представлением о пути в потусторонний 
мир между двумя горами, мотивом переправы с 
помощью стрелы, ритуальной инверсией. 

 ц. также привлек материалы нартовского 
эпоса о зубе Аркыза к изучению ритуального 
использования зубов человека в культурах эпо-
хи бронзы. 

Соч.: час виникнення легенди про походження скiфiв 
(перша версiя геродота) // археологiя. 1992. № 1. с. 31–38; 
сцена из легенды о трех братьях на «навершии» из Переде-
риевой могилы // летопись донбасса. 1995. № 3. с. 3–5; 
Эпический социум нартов и степные общества эпохи брон-
зы // Проблемы археологии и архитектуры. донецк–макеев-
ка, 2001. т. 1. с. 55–64; легенди про походження скіфів та 
українські казки // древности — 2005. харьков, 2005.  
с. 116–129; нартовский эпос осетин и срубная культура: по-
иск схождений // исоигси. 2007. т. 1 (40). с. 17–36; Зубы 
человека в обрядах племен Поволжья эпохи бронзы // По-
волжская археология. казань, 2013. № 3 (5). с. 56–78 (в со-
авт. с Подобед в. а., усачук а. н.). 

Лит.: т у а л л а г о в. меч. с. 110; П о л и д о в и ч Ю. 
б. Памяти виталия цимиданова // древности. харьковский 
историко-археологический ежегодник. харьков, 2019. т. 17. 

 к. Ю. рахно

ЦИРК [ЦИРХЪ / ЦИЛХЪ / ЧеРХЪ / СеЛХЪ / 
ШИЛХЪ / ЦИРыХЪ] — род холодного ору-
жия нартов, в равной степени идентифицирует-
ся как секира, меч, сабля. ц. упоминается в во-
оружении Урызмага, Сослана / созырыко, 
Хамыца, Батрадза, Бурафарныга, Сырдона; ц. 
обладали и некоторые великаны. в нартовских 
сказаниях осетин ц. — один из наиболее часто 
упоминаемых видов вооружения. «не обойтись 
мне без цирка, — сказал батрадз. Заказал себе 
цирк и вступил в бой с небожителями» («уæдæ 
ма мæхицæн цирхъ куы нæ саразон, уæд нæй, 
зæгъгæ. саразын кодта кард æмæ зæдтимæ 
хӕцын райдыдта»). 

По преимуществу ц. предназначается для 
нанесения мощного рубящего удара: «созыры-
ко выхватил свой цирк и нанес ему удар по 
лбу...» («созырыхъо йæ цирыхъ сласта æмæ йын 
йæ ных ныцъцъыкк ласта»). 

клинок ц. служил метафорой остроты. так, 
нарт урызмаг оттачивал свой ц. с боков, потом 
отшлифовывал его мелкозернистым оселком, 
после бросал на него волосинку, которая на лез-
вии ц. разрезалась сама. 

нарты носят ц. на поясе; иногда под верхней 
одеждой (шубой). 

По вопросу о происхождении и значении 
слова «цирхъ» высказано множество противо-
речащих друг другу мнений. б. Алборов считает, 
что это «боевое орудие типа самострела-ката-
пульты», е. Бесолова утверждает, что это секи-
ра; а. Тибилов видит в ц. кинжал; а. Чочиев и 
а. сланов трактуют ц. как «копье, аланский бое-
вой топор». судя по привлеченному выше мате-
риалу, наиболее соответствующее этимологиче-
ское толкование данного термина принадлежит 
в. и. Абаеву, который переводит это слово как 
«меч». 

с нашей же точки зрения, при решении дан-
ного вопроса надо иметь в виду следующее. до 
IV в. н. э. у алан на вооружении находились длин-
ные всаднические двулезвийные мечи, сменивши-
еся с VI в., ввиду усовершенствования конского 
снаряжения, на однолезвийные. Это именно пери-
од концептуального оформления нартовских ска-
заний. опираясь на тексты кадагов, данные архео-
логии и языковой материал, мы склонны считать, 
что эпический ц. — это однолезвийный аланский 
меч (называемый иногда палаш), имевший широ-
кое распространение среди алан в раннесредневе-
ковый период. см. Меч. Секира. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 216, 222, 226, 257, 264, 390, 391, 
417, 425, 433; нк. иаЭ. 2. с. 82, 102, 111, 117, 146, 155, 187, 
216, 265; нк. иаЭ. 3. с. 91, 94, 97, 101, 105, 106, 139, 169, 
167, 170, 198, 225, 325, 502; а б а е в. иЭсоя. 1. с. 313; его 
же: ит. с. 225; а л б о р о в б. а. «цирыхъ» осетинских 
нартских сказаний // исонии. т. XXII. вып. I (языкозна-
ние). ордж., 1960. с. 120; б е с о л о в а е. б. еще раз о слове 
цирхъ / цирыхъ из нартовских сказаний осетин // дарьял. 
2013. № 6. с. 27; хиф. 2-е изд. доп. / Пред. и комм. а. тиби-
лова. ст., 1936. с. 604; ч о ч и е в а. р. нарты-арии и арий-
ская идеология. м., 1996. с. 183; с л а н о в а. а. военное 
дело алан I–XV вв. вл., 2007. с. 48–49, 75, 80–81; х а з а - 
н о в а. м. очерки военного дела сарматов. м., 1971. с. 24; 
м е р п е р т н. я. из истории оружия племен восточной 
европы в раннем средневековье // са. 1955. № 23. с. 158;  
б а г а е в а. б. к вопросу об оружии, известном в осетин-
ских нартовских сказаниях как цирхъ // VI вмч. вл., 2018. 
с. 152–162. 

а. б. багаев

ЦИУАЛтАСА [ЦИУАЛтАСÆ] — земля, при-
надлежащая Нокару. реальный топоним суще-
ствует в дигорском ущелье. 
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Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 821; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 219. 

л. ч. 

ЦИЦХААтИ ЦИЦХАБУДА БетРе — мало-
известный персонаж эпоса, упоминается в ка
даге «сын хамыца батрадз» («хæмици фурт 
батраз»). ц. ц. б. был убит Батрадзом. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 661. 
и. б. 

ЦОКОВ налык [ЦОХЪты налыхъ] — скази
тель, уроженец сел. лескен рсо-а. от него в 
1941 г. афоном бекмуразовым записаны кадаги 
«две фамилии — ахсартаггата и бората» 
(«дыууæ мыггаджы — Æхсæртæггатæ æмæ 
борæтæ») и «сказания о сырдоне» («сырдоны 
таурæгътæй»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VIII),  
л. 14, 25–36. 

 и. б. 

ЦОМАеВ дрис [ЦОМАйты дрис] — скази
тель, уроженец сел. крупс рсо-а. от него в 
1905 г. его сыном хадзыретом записаны кадаги 
«битва созырыко с челахсартоном» («созы-
рыхъойы хæст челæхсæртонимæ») и «кадаг о 
сырдоне» («сырдоны кадæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 76, д. 47 (3), л. 1–8. 
 и. б. 

ЦОМАРтОВ садулла асламурзаевич [ЦО-
МАРтАты аслæмырзæйы фырт садуллæ] — 
сказитель, уроженец сел. ганал рсо-а. от 
него в 1941 г. а. Баскаевой записаны кадаги 
«голодный год нартов» («нартыл фыд аз 
ыскодта») и «два нарта воевали за большую 
аварию» («дыууæ нарты быцæу кодтой стыр 
ауарыл»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 20, д. 56 (IX),  
л. 62–63. 

и. б. 

ЦОПАН — сын нарта Паррагуына, отважный 
и сильный юноша из кадага «сын Паррагуына 
цопан» («Пæррæгъуыны фырт цопан»). ц. — 
персонаж, обладающий множеством талантов. 
он создатель фандыра и музыкант. как истин-
ный герой, переправляясь через реки ищет наи-

более глубокие места и настигает волшебного 
зайца. в некоторых вариантах кадагов ц. — не-
законнорожденный сын Урызмага. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 720. 
и. б. 

ЦОПАНОВ айдарыко [ЦОПАНАты айда-
рыхъо] — сказитель, уроженец сел. стур-
дигора рсо-а. от него в 1880 г. в. ф. Милле
ром записаны кадаги «о батрадзе» и «о 
сослане». 

Лит.: м и л л е р. оЭ. I. с. 147–150. 
 и. б. 

ЦОПАНОВ арсамаг доттаевич (тотразович) 
[ЦОПАНАты доттайы (тотрадзы) фырт ар-

сæмæг (1882–1974)] — 
уроженец сел. дзуари-
кау, проживал в  
г. орджоникидзе (г. вла-
дикавказе) рсо-а. ц. 
был талантливым пев-
цом и народным скази-
телем. в сопровожде-
нии скрипки (хъисын 
фæндыр) он исполнял 
осетинские народные 
песни, нартовские ска-

зания и другие фольклорные произведения.  
ц. — участник многих всесоюзных смотров на-
родного творчества; репертуар ц. был использо-
ван при подготовке к изданию осетинских нар-
товских сказаний. 

от него в 1941 г. с. Бритаевым, к. гутно-
вым и а. дзодзиковым записаны кадаги «о 
семи (селениях) нартов» («авд нарты кадæг»), 
«хамыц» («хæмыц»), «Залов снег покрыл семь 
(селений) нартов», а в 1965 г. а. Цагаевой — 
«игры нарта созырыко» («нарты созырыхъ-
ойы хъæзтытæ»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 213–223; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 23, д. 56 (II), л. 96–153; п. 20, д. 58, л. 7; п. 144,  
д. 378, л. 83–88. 

 и. б. 

ЦОПАНОВ саханджери [ЦОПАНАты са-
ханджери] — сказитель, уроженец сел. дзуари-
кау рсо-а. от него в 1941 г. с. Бритаевым за-
писан кадаг «сын хамыца батрадз» («хæмыцы 

а. д. цопанов
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фырт батрадз»), который ц. воспринял от свое-
го старшего брата камболата. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 387–389. 

 и. б. 

ЦОРАеВ адылджери [ЦОРÆты адылдже- 
ри] — сказитель. от него в 1942 г. г. Дзагуро
вым записан кадаг «ум нарта созырыко» («на-
рты созырыхъойы зонд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 350, л. 213. 
 и. б. 

ЦОРАеВ василий афанасьевич (ельдзарико 
хадзиевич) [ЦОРÆты хадзийы фырт ельдза-
рыхъо (1827–1884)] — известный деятель наци-
ональной культуры, основатель осетинской 
фольклористики, этнограф, преподаватель осе-
тинского языка в тифлисской духовной семи-
нарии. 

большое место в деятельности ц. занимали 
переводы богослужебной литературы на осе-
тинский язык. в 1862 г. в тифлисе в его перево-
де были опубликованы «соборные послания  
св. апостолов иакова, Петра, иоанна богослова 
и иуды». 

другой важной сферой интересов ц. являлся 
сбор произведений устного народного творче-
ства осетин. его фольклорные материалы, со-
бранные по предложению а. П. берже, были 
изданы в 1868 г. академиком а. Шифнером в 
книге «осетинские тексты». Это была первая 
книга на осетинском языке светского содер-
жания. ц. принадлежат в книге все фольклор-
ные материалы, за исключением 123 осетин-
ских пословиц, записанных д. чонкадзе, и 
фрагмента песни на воскресение христово, 
автором которого был протоиерей а. колиев. 
в ней впервые было опубликовано два нар-
товских сказания, записанных ц. Записи этих 
сказаний, переведенные на немецкий язык, 
опубликованы и в бюллетенях императорской 
ан (т. VI и т. XII). 

Представленные в книге записи ц. двух нар-
товских сказаний — «хвалебная песнь малень-
кому батырадзу, хамыцову сыну» и «хвалебная 
песнь в честь нарта урызмага» — были первой 
публикацией связных текстов осетинских на-
ртовских сказаний. научное значение публика-
ции заключалось в том, что оба сказания, как и 

фольклорные тексты в целом, были даны в до-
словной записи с подстрочным русским перево-
дом и снабжены примечаниями а. Шифнера, в 
которых были широко использованы ценные 
комментарии самого ц. 

Первый текст состоял по существу из не-
скольких сказаний из цикла Батрадза, объе-
диненных сказителями в одно целое. Запись 
ц. содержала новое имя героя эпоса — Сыр
дона, наделенного коварством, хитростью и 
чувством юмора. второй текст включал в себя 
сказание о том, как Урызмаг спас нартов от 
голода, и сказание о Безымянном сыне Урыз
мага. Это была первая запись, в которой со-
держались имена героев осетинского нартов-
ского эпоса — Шатáны и урызмага. По 
мнению исследователей, запись эта была ком-
позиционно самая полная и художественно 
наиболее совершенная из числа вариантов, 
изданных впоследствии. судя по примечани-
ям а. Шифнера, ц. был знаком и с другими 
нар товскими сказаниями. 

Кадаги были записаны ц. в ущельях цен-
тральной и Южной осетии, о чем свидетель-
ствовали их некоторые лексические особенно-
сти. к сожалению, он не сообщил ни сведений о 
сказителях, ни времени записи текстов. 

Первая научная публикация сказаний о нар-
тах вызвала интерес исследователей ко всему 
устному народному творчеству осетин, и осо-
бенно к нартовскому эпосу. 

Соч.: соборные послания св. апостолов иакова, Петра, 
иоанна богослова и иуды, на осетинском языке. Перевел 
учитель тифлисской духовной семинарии в. цораев. тифл., 
1862; осетинские тексты, собранные дан. чонкадзе и вас. 
цораевым. издал а. Шифнер. сПб., 1868. Приложение к 
XIV-му тому Записок императорской академии наук. вып. 
4; S c h i e f n e r A. Ossetische Texte // Bulletin de l’Academie 
impériale des sciences de Saint- Pétersbourg. VI. 1863; S c h i e 
f n e r A. Ossetische überlieferungen und Märchen // Bulletin de 
l’Academie impériale des sciences de Saint-Pétersbourg. хII. 
1867. 

Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 12–15; м а м и е в а н. 
образ сатаны. с. 5–9; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 100–102;  
г о с т и е в а л. к. вклад василия цораева в осетинскую 
культуру // исоигси. вып. 10 (49). 2013. с. 83–94;  
г о с т и е в а л. к. Православие в осетии: очерки о право-
славном духовенстве второй половины XIX — нач. XX в. 
вл., 2014. с. 125–142. 

 л. к. гостиева
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ЦОРАеВ габила дрисович [ЦОРÆты дрисы 
фырт гæбыла] — сказитель, уроженец сел. джи-
мара, проживал в сел. Зилга рсо-а. от него в 
1941 г. в. Дулаевым и а. Бугаевым записаны ка
даги «Поход урызмага, сафа, батрадза и курда-
лагона» («уырызмæг, сафа, батырадз æмæ 
куырдалæгоны балц») и «о том, что сказали 
урызмагу невестки» («уырызмæгæн чындзытæ 
цы загътой»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X), л. 1, 
72–74. 

 и. б. 

ЦОРАеВ Заур умарович [ЦОРÆты умары 
фырт Зауыр (1955)] — философ, проф. каф. фи-

лософии и социально-
политических наук 
согу. 

в 1983–1986 гг. ц. — 
аспирант философ-
ского ф-тета мгу  
им. м. в. ломоносова 
на каф. ист. материа-
лизма. с февраля  
1987 г. он работал на 
каф. философии согу 
в должности ассистен-

та, ст. преп., доц. в 2004–2007 гг. ц. — доктор-
ант ф-тета философии и политологии сПгу 
на каф. социальной философии и философии 
истории. 

в 2007 г. ц. опубликована монография «ми-
фический смысл и социальный код». в 2011 г. 
ученым защищена дисс. на соискание ученой 
степени д. филос. н. по теме: «миф и эпос как 
феномены сознания и социокультурной дея-
тельности». 

в исследованиях ц. поставлена цель выя-
вить сущность мифа и эпоса как феноменов со-
знания и социокультурной деятельности на ма-
териале нартовского эпоса и истории развития 
цивилизации на северном кавказе. ц. на основе 
компаративистских предпосылок предложена 
модель скотоводческой цивилизации и выдви-
нута гипотеза эволюции северокавказской ци-
вилизации, выявлена роль различных социо-
культурных кодов в дифференциации и 
иерархизации общества, исследован инсталля-
ционный код, который отражал способность че-
ловека обустраивать пространство своего бытия 

в соответствии с задачами обеспечения безопас-
ности и сакрализации пространства обитания. 

ц. предложена целостно-связная аргумента-
ция повседневных функций мифического и эпи-
ческого сознания в формировании домашнего 
пространства северокавказских народов — дом-
крепость и дом-храм, раскрыто социальное и 
культурное значение брачного кода на материа-
лах «нартиады», традиций и обычаев осетин-
ского народа, а сам брак рассмотрен как разно-
видность социальной игры. ученым выявлена 
организующая и мироустроительная функция 
пира, где в особой, свойственной только ему 
смысловой атмосфере разворачивались все со-
циальные пространства: производство, обще-
ственные отношения, сословная, возрастная и 
половая дифференциации. 

Соч.: мифический смысл и социальный код. сПб., 
2007; акустика мифа // метафизика музыки и музыка мета-
физики. сПб., 2007. с. 204–209; невербальные коды у ски-
фов и нартов // философские исследования. м., 2009.  
№ 1–2. с. 83–92; лексикоды в нартском эпосе // философ-
ские исследования. м., 2009. № 3–4. с. 66–73; теологиче-
ский код: шаманская и воинская модели // философские ис-
следования. м., 2010. №3–4; миф и эпос как феномены 
сознания и социокультурной деятельности. автореф. дисс. … 
д. филос. н. сПб., 2010; религия как феномен культуры и фор-
ма познания // всогу. вл., 2012. № 1; Шаманизм как базовая 
идеология нартского эпоса // нартоведение в ххI веке: 2012. 
вып. I. с. 243–256; идея бессмертия души в осетинской рели-
гиозной культуре // III вмл. 2012. с. 128–141; социальные и 
духовные основы цивилизационного пространства северного 
кавказа // исоигси. вып. 11 (50). 2014. с. 59–66. 

 л. к. гостиева

ЦОРИеВА инга тотразовна [ЦОРИты тотра-
зы чызг ингæ (1959)] — историк, д. и. н., доц., 
в. н. с. отдела истории соигси внц ран. 

область научных 
интересов ц. — история 
и историография науки 
и культуры, культурная 
политика в контексте 
общероссийских и ло-
кальных социокультур-
ных и политических 
процессов, историогра-
фия нартовского эпоса. 

ц. подчеркнуто, что 
достижения более чем 

З. у. цораев

и. т. цориева
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полуторавековой истории освоения этнического 
наследия осетин являются результатом исследо-
вательской деятельности не только нескольких 
поколений российских и зарубежных ученых, 
но и пристального внимания со стороны госу-
дарства, использовавшего пропагандистский и 
воспитательный потенциал героического эпоса 
при решении социально-политических и куль-
турных задач. 

в работах ц., посвященных нартоведческой 
тематике, исследованы историографические 
аспекты изучения героического эпоса, дана 
историческая ретроспекция процесса станов-
ления и развития научного нартоведения. ав-
тором проанализирован вклад национальной 
интеллигенции, деятельность региональных 
научных учреждений, в том числе соигси, в 
области археографического, текстологическо-
го и теоретического освоения богатого эпиче-
ского наследия народов кавказа. 

При исследовании историографии проис-
хождения осетинского эпоса «нарты» ц. отме-
чен дискуссионный характер вопроса о месте 
возникновения и этнической принадлежности 
ядра нартовского эпоса. в ее работах акценти-
ровано внимание на трактовке доминирования в 
историографии двух версий происхождения геро-
ических сказаний: кавказской и иранской. По мне-
нию ц., кризисные явления в постсоветском 
обществе, поиск национально-культурной иден-
тичности актуализировали вопросы о генезисе и 
создателях эпоса; и в этой ситуации эпос, ставший 
за прошедшие века общим культурным достояни-
ем кавказских народов, должен не разъединять, а, 
напротив, содействовать сплочению людей в про-
тивостоянии деструктивным вызовам глобализа-
ции и культурного обезличивания. 

другим направлением исследовательского 
интереса ц. стала история осмысления и ото-
бражения «нартиады» в художественной куль-
туре осетии, в том числе в творчестве махарбека 
Туганова. благодаря разностороннему анализу 
наследия художника, ц. дана оценка его огром-
ной роли в нартоведении не только как признан-
ного мастера художественной интерпретации 
текстов народных сказаний, блестящего иллю-
стратора, воссоздавшего эпический мир нартов-
ских героев, но и как серьезного исследователя, 
неутомимого популяризатора выдающегося па-
мятника духовной культуры осетин. 

Соч.: становление научного нартоведения и проблема 
происхождения осетинского народа // бюллетень виу. вл., 
2009. вып. 28. с. 75–86; наука и образование в культурном 
пространстве северной осетии (вт. пол. 1940-х — пер. пол. 
1980-х гг. ). вл., 2012; нартский эпос. с. 111–126; культура 
северной осетии во второй половине 1940-х — перв. пол. 
1980-х гг. (образование, наука, литература и искусство).  
вл., 2014; художник махарбек туганов — иллюстратор  
нартовского эпоса // исоигси. вып. 22 (61). 2016.  
с. 172–184; историографический аспект вопроса происхож-
дения нартовского эпоса // нартоведение в XXI веке: 2017. 
вып. IV. с. 18–24; из истории издания осетинского нартов-
ского эпоса: диалог власти и науки в 1920-е — 1940-е гг. // 
ключевые проблемы и передовые разработки в современ-
ной науке. смоленск, 2017. с. 17–19; о некоторых аспектах 
историографии происхождения нартовского эпоса // гума-
нитарные и юридические исследования. 2018. № 1.  
с. 125–131; осетинский нартовский эпос в творческом на-
следии художника м. с. туганова // ви. 2019. № 6. с. 95–106; 
осетинская нартиада: к истории записи и издания героиче-
ского эпоса // Эо. 2019. № 3. с. 137–171. 

Лит.: г о с т и е в а л. к. из истории этнографии и нар-
товедения осетии: махарбек туганов // вестник научных 
конференций. 2017. № 3–5 (19). с. 61–62; ее же: из истории 
записи и публикации осетинского нартовского эпоса в  
1920-е — 1930-е гг. // волф. вл., 2018. вып. IX. ч. 1. 

 л. к. гостиева

ЦУАН — крепость в осетинском эпосе. соот-
ветствует замку чуан карачаевских сказаний. 
опираясь на народное предание, с. урусбиев в 
предисловии к карачаевским сказаниям указал, 
что замок чуан находится неподалеку от хума-
ринской крепости у слияния рр. теберды и ку-
бани. в картвельских вариантах эпоса герой по 
имени Шавай, замещающий в данном сказании 
осетинского Сослана, «складывает каменные 
глыбы у начала чванского желоба, ставит там 
человека, а сам вниз спускается. человек скаты-
вает глыбы, а он лбом обратно возвращает». в 
адыгских сказаниях также известен этот топо-
ним, здесь нарты затащили пушку на «Щыуан-
гору». 

аллонимом крепости «цуана» в осетинском 
эпосе является крепость Хыза. Подобно назва-
нию крепости хыза, название крепости ц. пре-
вратилось в одном осетинском сказании в имя 
отца хозяина этой крепости — Челахсартага, 
что ввело в заблуждение а. З. Кубалова, решив-
шего, что «цуан — собственное мужское имя». 
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топоним цуаны къуылдым ‘цуанский холм’ 
известен на карте осетии и в буквальном пе-
реводе означает ‘холм, на котором охотятся’. 
По предположению Ю. а. Дзиццойты, в осно-
ве эпического топонима ц., чуан, чван, Щыу-
ан также лежит осетинский апеллятив цуан 
‘охота’. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 67–68. 
к. р. 

ЦУРтФАДИСОН [ЦУРтФÆДИСОН] — 
вестник, оповестивший о нападении неприяте-
ля из кадага «смерть сына ноза баргуна» 
(«нозы фырт бæргъуыны мæлæт»). см. Фат
фадисон. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 464. 
и. б. 

ЦХОВРеБОВ Зелим лазаревич [ЦХУыРБА-
ты лазары фырт Зелим (1956)] — этнограф-
осетиновед, проф. лундского ун-та (Швеция). 

круг научных интересов ц. — духовная 
культура осетин, космогония осетинского нар-

товского эпоса, мифо-
логия, солярные и 
астральные культы. 

анализ ц. нартов-
ской космогонии под-
твердил устоявшееся в 
науке положение о 
скифо-сарматских ис-
токах формирования 
нартовского эпоса. об 
индоиранской мифо-
логической традиции 
свидетельствовали и 
параллели между трех-

членной структурой нартовского общества и 
представлениями нартов о трех космических 
плоскостях (небесной, наземной и водно-под-
земной). 

По мнению ц., космологические представ-
ления нартов составляли в комплексе так назы-
ваемую «модель мира» культуры носителей 
нар товской эпической традиции. изучение кос-
могонии нартовского эпоса позволило ему го-
ворить о двух пространственных моделях: верти-
кальной и горизонтальной. основу вертикальной 
модели составил нартовский универсум, пред-
ставлявший собой совокупность вертикально 

расположенных миров. верхний мир (небесный 
пантеон) представлен самой значительной фи-
гурой пантеона хуыцæутты хуыцау (Бог богов), 
небесными духами Уастырджи, Уацилла, Ник
кола, Афсати, Сафа и др. горизонтальная мо-
дель строилась на противопоставлении населя-
емой нартами земли с другими ее частями, 
принадлежащими враждебным нартам суще-
ствам. 

По мнению ц., в центре нартовского поселе-
ния, организующего нартовский универсум в 
горизонтальном и вертикальном разрезе, растет 
чудодейственное Мировое древо. 

Соч.: сакральный смысл цифры «7» и ее связь с 
астральными и солярными культами в ирано-скифо-алан-
ской мифологической традиции // иЮонии. вып. ххх. 
тб., 1986. с. 59–70; космогония осетинского нартовского 
общества. автореф. дисс...к. и. н. м., 1989; космогониче-
ские мотивы в цикле нартовских сказаний о безымянном 
сыне урызмага // иЮонии. вып. XXXIV. тб., 1990.  
с. 28–36; мотив мирового дерева в осетинском нартовском 
эпосе // Nartamongae. Paris–Vladikavkaz / Dzæwydžyqæw, 
2005. Vol. III. № 1–2. с. 123–140. 

Лит.: цхуырбаты Зелим лазары фырт (1956) // оЭЭ.  
с. 620. 

л. к. гостиева

ЦХОВРеБОВА мери багратовна [ЦХУыР-
БАты баграты чызг мери (1934)] — писатель, 

переводчик и публи-
цист, член союза пи-
сателей ссср, член 
союза журналистов 
грузинской сср, засл. 
деят. культуры рЮо, 
кавалер грузинско-
го ордена чести. 

в 1955 г. ц. окончи-
ла филол. ф-тет Юго-
осетинского пединсти-
тута (ныне Юогу), 

несколько лет работала журналистом в област-
ной газете «сабчота осети» («советская осе-
тия»), более 30 лет была редактором издатель-
ства «ирыстон» г. цхинвала. 

ц. — автор романа «бессмертный корень», 
повестей, рассказов и новелл на осетинском 
языке. 

в 1960-х гг. началась литературная деятель-
ность ц. как переводчика. благодаря ее блестя-

З. л. цховребов

м. б. цховребова
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щим переводам грузинский читатель познако-
мился с фольклором и классиками осетинской 
литературы, с произведениями современных 
осетинских писателей. в 1957 г. в ее переводе 
на грузинский язык были изданы «осетин-
ские сказки и легенды», в 1959 г. вышли «осе-
тинские народные сказки». 

ц. принадлежит заслуга первого перевода 
нартовского эпоса на грузинский язык. в 1977 
г. под редакцией г. Бестауты ею был переведе-
ны на грузинский язык нартовские сказания. в 
1988 г. ц. был переведен на грузинский язык 
сводный текст осетинского нартовского эпоса 
(«нарты кадджытæ», дз., 1946). 

в 2002 г. ц. совместно с н. и. Бепиевой из-
дан сборник «осетинский фольклор» на грузин-
ском и русском языках, в 2005 г. этими же пере-
водчиками опубликован сборник «осетинское 
народное творчество» на осетинском и грузин-
ском языках, в который включено девятнадцать 
нартовских сказаний. 

Соч.: нартæ (ирон адæмон эпос) / Пер. с осет. мери 
цховребовой. цх., 1988. (на груз. яз. ); осетинский фоль-
клор. тб., 2002 (на груз. и русс. яз. ); ирон адæмон 
сфæлдыстад // сост. и пер. беппиты н. и м. цхуырбаты. 
ред. н. гелашвили. тб., 2005. 288 с. (на груз. и осет. яз. ). 

Лит.: к о т о л о в а т. добра бессмертный корень // 
Южная осетия. 2016. 17 мая; г о с т и е в а л. к. Зарубежные 
переводы осетинского нартовского эпоса // ввнц. т. 19. 
№ 3. с. 13–19. 

 л. к. гостиева

ЦХОВРеБОВА мира валентиновна [ЦХУыР-
БАты валентины чызг мирæ (1952)] — фило-
лог, к. филол. н., доц., зав. каф. английского язы-
ка Юогу им. а. тибилова. 

ц. окончила аспирантуру ф-тета романо-гер-
манской филологии мгу им. м. в. ломоносо-
ва, в 1986 г. защитила канд. дисс. в 2009–2013 гг. 
занимала должность вице-спикера парламента 
рЮо, председателя комитета по науке, культу-
ре, образованию, религии и сми при Парла-
менте рЮо. 

тема научных исследований ц. — современ-
ная литература великобритании, сравнительная 
типология кельтских и нартовских сказаний, 
нравственно-философский аспект нартовского 
эпоса осетин. 

ц. исследована система образов и сюжетов 
«нартиады» в контексте мистериальных рели-

гий античности и раннего средневековья. сде-
лан вывод о том, что нартовский эпос содержит 

цельную этическую 
мифопоэтическую си-
стему, в идеале ориен-
тированную на «совер-
шенного человека» —  
нарта, и обосновано 
утверждение, что до-
христианская религия 
осетинского скифо-
сармато-аланского на-
рода относится к типу 
древнейших мистери-
альных религий. ц. рас-
смотрен также вопрос 
об испытаниях-инициа-
циях в «нартиаде». 

Соч.: мистерии нартиа-
ды. цх., 2019; «мечты об 
окончательной теории» иэна 
макьюэна. роман // «суббо-
та». евразийский союз уче-
ных (есу). № 2 (59). м., 
2019. с. 40–46; «Пост-
лейбельный» метод джулиа-

на барнса в контексте литературы английского постмодер-
низма // Польский международный журнал научных 
публикаций сolloquium-Journal № 6 (30). Warszawa, Poland, 
2019. с. 48–54; джулиан барнс и иэн макъюэн: по доро-
ге из Эммауса в акраганте через дуврский берег // фило-
логический аспект. № 6 (50) 2019. с. 131–148; от скифии 
до британских островов. цх., 2021. 

 л. к. гостиева 

ЦХУРБАеВА ксения григорьевна [ЦХУыР-
БАты григолы чызг ксения (1928–1996)] — 
музыковед, фольклорист, критик, педагог,  
к. иск., засл. деят. искусств рф (1991),  
член союза композиторов ссср, супруга  
в. и. Абаева. 

окончив теоретико-композиторский ф-тет 
московского гос. музыкально-педагогического 
ин-та им. гнесиных, ц. работала в министерстве 
культуры соасср, преподавала в музыкальных 
училищах владикавказа, москвы, состояла доц. 
московского ин-та культуры. 

ц. исследовала историю и теорию музыки, 
стилистику и исполнительство, фольклор и 
профессиональное музыкальное творчество. ц. 

м. в. цховребова
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внесла большой вклад в развитие осетинской 
музыкальной фольклористики. более двадцати 

лет она собирала и за-
писывала народные 
мелодии в северной и 
Южной осетии. цен-
тральное место в науч-
ных трудах ц. занима-
ло изучение эпической 
песенной традиции. в 
1965 г. она издала мо-
нографию «об осе-
тинских героических 
песнях». в работах, 
посвященных тради-

ционной народной музыке осетин, ц. исследо-
вала мелодико-интонационные, ладовые и 
ритмические особенности осетинского музы-
кального фольклора, в том числе народной хо-
реографии и музыкального инструментария. в 
трудах о творчестве осетинских композиторов 
ученый указывала на связи фольклора и про-
фессионального музыкального искусства. 

одним из основных направлений научных 
изысканий ц. являлось исследование жанровой 
природы и музыкальной стилистики нартов-
ских сказаний. она впервые обратилась к во-
просу о напевах осетинских кадагов и их музы-
кальных особенностях. По ее мнению, без 
напевов невозможно понять закономерности 
соотношения музыки и текста, нельзя разо-
браться в особенностях ритмического строения 
сказаний. к тому же, именно напевы наиболее 
полно отражали эмоциональную сферу пове-
ствования. ц. рассматривала напевы осетин-
ских нартовских сказаний как образцы древ-
нейших пластов народной музыкальной 
культуры. об этом свидетельствовала их исклю-
чительная лаконичность, ограниченность зву-
кового объема мелодий, изменчивость внутри-
фразовой ритмики, теснейшим образом 
связанная с импровизационностью поэтиче-
ского текста. ц. отметила разнообразие форм 
напевов эпических повествований осетин как 
в структурном, так и в мелодико-ритмическом 
отношении. 

работы ц. по осетинскому музыкальному 
фольклору заложили основу для дальнейшего 
изучения традиционной музыкальной культу-
ры. 

Соч.: музыкальная культура осетин. ордж., 1957; не-
которые особенности осетинской народной музыки. ордж., 
1959; творчество композиторов осетии. ордж., 1960; об 
осетинских героических песнях. ордж., 1965; о напевах 
осетинских нартовских сказаний // снЭнк. м., 1969.  
с. 469–483; о напевах нартовского эпоса // музыка народов 
азии и африки. м., 1973. 

Лит.: некролог // со. 1996. 29 августа; б æ т æ г а т ы  т. 
музыкæйы уацары // мд. 2000. № 7; б а т а г о в а т. талант-
ливый исследователь и мудрый педагог // ног газет. 1999.  
№ 1–2; д з л и е в а дз. м. основные этапы развития соби-
рательской деятельности и научной мысли в области осе-
тинского музыкального фольклора // влф. 2014. вып. VII. 
ч. I. с. 76–92. 

л. к. гостиева

ЦыБАЛКИ [ЦыБÆЛКИ] — нартовский ге-
рой. согласно сюжетам отдельных кадагов,  
ц. — младший брат Урызмага и Созырыко, с ко-
торыми он ходил в походы. Поссорившись, со-
зырыко убивает ц. а затем сам же воскрешает 
его. в последующем происходит обратное — ц. 
убивает созырыко и воскрешает его. ц. раньше 
созырыко побывал в Стране мертвых. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 433–439, 830. 
л. ч. 

ЦыБАЛЦ. см. Сыбалц. 

ЦыБыРФыНДЗ САУЛАГ. см. Саулаг. 

ЦыКУРА-БУСИНА [ЦыКУРА-ФÆРДыГ 
(ир. ) / ЗОЛАХЪИ, ГЪОЛАХЪИ, ГЪУЛАХЪИ 
ФÆРДУГ (диг.)] — чудесная солнечная буси-
на, повсеместное почитание которой на терри-
тории осетии (как северной, так и Южной) воз-
водит ее в разряд культовых элементов, 
имеющих сакральное значение и являющихся 
важной вещественной атрибутикой. глубокая 
архаика присутствия в религиозно-мифологи-
ческих представлениях осетин и их предков 
(скифов, сарматов, алан) культа почитания чу-
десной бусины подтверждается многочислен-
ными археологическими свидетельствами и эт-
нографическими описаниями. 

архетипический мотив «цыкурайы фæр  - 
д ыг» представлен в качестве важного сюжето-
образующего компонента во всех жанрах осетин-
ского фольклора: волшебных сказках, легендах, 
преданиях, обрядовых молениях, песнях, на-

к. г. цхурбаева
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родной афористике и др. данный мотив актив-
но включен в текстуальное пространство «ка-
дагов о нартах»: «сын бедзенага арахцау» 
(«бедзенæджы фырт арæхъцау»), «Предание о 
хамыце» («хæмыцы таурæгъ»), «как созыры-
ко женился на бедухе» («созырыхъо бедухайы 
куыд ракуырдта»), «ногайский батыр и бат-
радз» («ногъайы батыр æмæ батрадз») и др. он 
представлен в обширном корпусе сказаний и 
характеризуется существенной вариативностью 
и повторяемостью. 

символическое значение чудесной бусины 
отражено в этиологических мифах о происхож-
дении небесных светил, к примеру, «кадаге о 
сотворении нартов» («нарты сфæлдысты 
æнусон кадæг»), где в картине первотворения 
бусина ассоциируется с божественной энерги-
ей, солнечным светом и участвует в построении 
космологических моделей. вместе с тем, ц.-б., 
как часть фундаментальных онтологических ка-
тегорий, реально существует в актуальном мире 
и занимает значительное место в этнокультур-
ном поле осетин. 

как известно, чудесные бусины представля-
ют собой материальную субстанцию и отлича-
ются разнообразием цвета, сообразно которому 
определяются их функциональные особенно-
сти, подробно верифицированные З. д. Гаглое
вой. в соответствии с цветовыми различиями, 
бусины наделяют своих обладателей изобили-
ем, творческим даром, исцеляют от всевозмож-
ных недугов и дарят потомство бездетным. од-
ной из характеристик полифункциональности 
бусины является ее способность воскрешать 
умерших. Это свойство чудесного предмета 
также широко репрезентируется в произведени-
ях различных жанров осетинского фольклора. с 
их помощью предвещают грядущие события, 
что подтверждает мифологическую синонимию 
цыкура-фӕрдыг и Арвайдан (небесного зерка-
ла), сведения о которой образно передают тек-
сты осетинской обрядовой поэзии: «…там, за 
семью горами, Залийский змей (дракон) играет 
чудесной бусиной. бусина эта — небесное зер-
кало, небесное зеркало…» («…уæртæ мын авд 
хохы фале, Залиаг калм цыкурайы фæрдыгæй 
хъазы. уый арвайдæн у, арвайдæн...»). 

согласно многочисленным этнографиче-
ским сведениям, ц.-б. является достоянием от-

дельных осетинских семей. хранится бусина 
также в святилищах некоторых ущелий. обла-
дателями уникального предмета становятся из-
бранные, поэтому к нему относятся с особым 
чувством священного трепета и тщательно 
скрывают от посторонних глаз. сакрализован 
также порядок содержания реликвии. бусину 
бережно заворачивают в чистую, белоснежную 
ткань, либо вату, которую всякий раз, по завер-
шении специального культового действа, об-
новляют. Помещают ее, как правило, в три шка-
тулки и тщательно укрывают в потайном месте. 
следует отметить, что прототипы подобных 
шкатулок, датируемых VIII–IX вв., были найде-
ны среди материалов аланских погребений (га-
мовская балка, мощевая балка и др. ). о наличии 
аналогичных представлений у сарматов свиде-
тельствует находка, относящаяся ко II–I вв.  
до н. э., обнаруженная в ходе археологической 
экспедиции в сел. Заманкул (северная осетия — 
алания). 

четко структурированное пространство осе-
тинского жилища предполагает хранение буси-
ны в его культовой части — правом от входа 
верхнем углу женской половины дома, либо на 
чердаке (цары). угол этот называется «бынаты 
бын» — место покровителя домашнего очага 
или «сæры зæды бынат» — «место ангела голо-
вы». лишь в период новогодних празднеств, в 
день покровителя домашнего очага «бынаты 
хицауы æхсæв», ее извлекают из тайника и в 
присутствии исключительно представителей 
данного семейства совершают специальный об-
ряд. участие в ритуале табуировано как для по-
сторонних лиц, так и для домочадцев (молодой 
невестки, зятя), появившихся в семье в течение 
года, поскольку, согласно традиции, принадлеж-
ность к роду устанавливается лишь после рож-
дения их первенцев. 

 сакральная модель обрядового действа 
характеризуется вариативностью. так, в некото-
рых ущельях бусину помещают в чашу с топле-
ным маслом (царв), имеющим важное ритуаль-
ное значение в осетинской этнокультурной 
традиции. Погружение реликвии на дно сосуда 
предвещает семье счастье и благополучие в гря-
дущем году. любопытно, что бусины обладают 
свойством покрываться испариной, меняться в 
цвете, приумножаться, либо уменьшаться в 

* 24
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количестве, если их изначально было несколь-
ко. При этом каждый прецедент имеет особое 
символическое значение. По другим сведениям, 
обрядовая практика предполагает омовение  
ц.-б. в молоке, которое совершает юноша ввиду 
своей чистоты и целомудрия. Затем ее внима-
тельно осматривает глава семьи и определяет, 
какие события им предстоят в новом году. бла-
гоприятным признаком принято считать, если 
бусина сохранила свой первоначальный вид, 
либо приумножилась (наблюдаются случаи, 
когда вместо одной в шкатулке обнаруживаются 
две и более бусины). Появление же на ее по-
верхности мутного оттенка, либо темных пятен 
расценивается как недоброе предзнаменование. 
в этом случае представители семейства присту-
пают к еще более усердной молитве, дабы небес-
ные покровители уберегли их от невзгод. При 
этом бусину помещают в центр одного из трех 
ритуальных пирогов (верхнего), символизирую-
щего божественный мир (уæларв), поскольку в 
рамках мифологической мировоззренческой си-
стемы осетин она находится в основе мирозда-
ния как реалистически мотивированный аналог 
Солнца. участники ритуала вверяют семью по-
кровительству небожителей (фæдзæхст) при 
посредничестве священного предмета, который 
в данной религиозно-мифологической конструк-
ции представляется аналогом универсального ми-
фоэпического символа — всевидящего ока, что 
иллюстрируется текстом обрядового моления: 
«о, цыкура-фæрдыг, ты видишь все, что сокры-
то от взора земного человека! Пусть те небес-
ные покровители, которые наделяют тебя силой 
и чудесными свойствами, одарят нас своею бла-
годатью, чтобы никогда не возникало препят-
ствий на нашем жизненном пути!» («о, цыкура-
фæрдыг, зæххон лæджы цæст цы нæ уыны, уый 
ды уыныс, æмæ дын тых чи дæтты, уыцы 
дзуæртты хорзæх нæ уæд, цæмæй нæ царды 
фæндагыл къуылымпыдзинад макуы бай-
йафæм!». 

важно отметить, что обрядовое моление на-
правлено не к самой бусине, а к небесным по-
кровителям, наделившим ее чудесными свой-
ствами, что является важной аргументацией, 
отвергающей искаженное представление о при-
надлежности ц.-б. к предметам фетишистского 
поклонения, таким как талисманы и пр., относя-
щимся к сфере низшей мифологии. само риту-

альное действо также свидетельствует об акту-
альности бусины в пределах божественного 
мира. 

в соответствии с полученными нами этно-
графическими сведениями от информанта  
а. а. дигоева, выносить из дома «фæрдыг» по-
зволено лишь в случае перемены места житель-
ства. При этом, в прежние времена совершался 
особый ритуал, который представлял собой ше-
ствие с бусиной, тщательно сокрытой от посто-
ронних глаз. Перед торжественной процессией 
бежали дети с возгласами: «фарн шествует!» 
(«фарн фæцæуы! (ир.) / фарн фæцæуй (диг.)». 
сельчане, непреднамеренно оказавшиеся на 
пути следования участников шествия, считая 
себя недостойными соприкосновения с релик-
вией, воплощающей в себе столь явное проявле-
ние небесной благодати, старательно прятали 
взоры. Прикрыв лицо руками, они приговарива-
ли: «фарн сожжет мои глаза» («фарн мын мæ 
цæстытæ басуддзæн (ир.) / фарн мин мæ 
цæститæ басоддзæнæй!» (диг.)). Подобное риту-
альное поведение обусловлено религиозно-ми-
фологическими представлениями осетин и со-
поставимо с понятием «Æргом дзуар», смысл 
которого сводится к особому почитанию небес-
ных покровителей, отраженному, к примеру, в 
обрядовом молении к Аларды: «не яви нам 
свой лик! будем молиться тебе со спины!» 
(«де ’ргом нæм ма раздах! дæ чъылдыммæ 
дын кувдзыстæм!)». 

несомненный интерес вызывает вопрос о 
появлении ц.-б. в соответствии с многочислен-
ными этнографическими описаниями, чудесная 
бусина попадает к людям различными способа-
ми. По народным поверьям, человек, случайно 
обнаруживший вблизи своего жилища ц.-б., 
должен был убедиться в том, что она послана во 
благо его домочадцам. для этого бусину привя-
зывали к дереву. если в течение года на дереве 
появлялись молодые побеги, то ее приносили в 
дом с соответствующими почестями. в том слу-
чае, если ветка засыхала, — от бусины избавля-
лись. 

изустная традиция передает нам предания о 
проникновении чудесного предмета в дом через 
дымоход во время грозы, а также легенды об 
удивительном появлении бусины в организме 
человека, обладающего множеством добродете-
лей, преисполненного чести, достоинства, му-
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дрости и высокой нравственности. согласно уст-
ным рассказам, часто люди становились 
свидетелями того, как змеи, сплетясь в плотный 
клубок, пытались отобрать друг у друга найден-
ную после природной стихии бусину. если чело-
век проявлял невероятную смелость и находил 
возможность завладеть чудесным предметом, то 
становился обладателем данной реликвии. 

согласно тексту одного из самых распро-
страненных преданий, ц.-б. падает на землю с не-
бес во время разгула стихии, сильной грозы, со-
провождающейся громом. реконструируя базовый 
индоевропейский миф, в котором основной мифо-
логемой является противостояние героя хтониче-
скому существу, данное явление объясняется как 
похищение солнца драконом. Предметом, мар-
кирующим солнце в представленной мифоло-
гической конструкции, является ц.-б., а марке-
ром хтонического существа — дракона, — змея, 
чьей добычей становится бусина, упав на зем-
лю. Примечательно, что свое функциональное 
назначение она обретает лишь в том случае, ког-
да человеку, непременно, с риском для жизни, 
удается добыть бусину из зева ядовитой змеи. в 
рамках же мифологической мировоззренческой 
системы восстанавливается мировая гармония, 
нарушенная вследствие борьбы света и тьмы. 
из этого следует, что в осетинской мифологии 
обращение к культу солнца приобрело фунда-
ментальное значение. 

в соответствии с описанием природы чудес-
ного предмета, традиции его почитания и вклю-
ченности в контекст мифоэпической символики, 
представляется сомнительным укоренившееся в 
науке этимологическое толкование мифологемы 
ʽцыкурайы фæрдыгʼ, в значении ʽбусина испол-
нения желанийʼ, букв. ̔ бусинка чего попросишьʼ. 
в результате научных изысканий, нами представ-
лена авторская этимология термина ʽцыкураʼ, в 
определенной мере отличная от общепринятой 
традиционной. на основании предлагаемой ги-
потезы цыкура-фӕрдыг | Cykūra-fӕrdyg (бусина 
цыкура) в иронском диалекте осетинского язы-
ка интерпретируется как ʽсолнечная бусинаʼ. 
следует признать, что на основании анализа, 
проведенного нами в предыдущих исследовани-
ях, данная позиция полностью согласуется с се-
мантикой понятий с аналогичным значением, 
встречающимся в дигорском диалекте: solaq / 
ğolaqi fӕrdyg. 

аргументированным обоснованием предло-
женной концепции служит детальный этимоло-
гический анализ, а также обращение к истори-
ко-культурному контексту, в частности к 
традиции, связанной с подобными бусинами у 
различных народов мира, поскольку присущий 
архаичной эпике осетин мифологический мотив 
о чудесной бусине распространен в культурах 
многих этносов. типологические параллели от-
носительно веры в существование подобных 
бусин, либо камней (чаще в фольклорной тра-
диции), отмечены у соседящих с осетинами кав-
казских народов: армян, грузин, карачаевцев, 
балкарцев и др. однако наиболее явные схожде-
ния осетинской цыкура-фæрдыг прослежива-
ются с тибетскими и китайскими ʽсолнечными 
бусинами дзиʼ, что в контексте исследуемого 
вопроса предполагает привлечение известных 
свидетельств о древних и средневековых связях 
иранских племен с народами тибета и китая, 
весьма подробно изложенных в научных трудах 
б. и. кузнецова и а. а. Туаллагова. 

следует отметить, что семантическая и фо-
нетическая близость тибетской и китайской 
ʽдзиʼ к осетинской ʽцыкураʼ слишком велика, 
чтобы допускать суждение о случайном сход-
стве, скорее, есть все основания говорить об их 
генетическом родстве. сопоставление исследуе-
мых мифологем представляется вполне обосно-
ванным. высказанное нами предположение под-
крепляют также многочисленные артефакты, 
обнаруженные в ходе археологических экспеди-
ций. однако вопрос лингвистического заимство-
вания на данном этапе остается открытым. 

таким образом, мифологема ʽцыкура-
фæрдыгʼ, как составная часть мифотворчества, 
является одной из базовых моделей для созда-
ния эпических сюжетов, а также целостного ми-
фопоэтического пространства для различных 
жанров фольклора и элементов ритуально-обря-
дового комплекса осетин. 

Лит.: нк. иаЭ. с а л а г а е в а. иас. т. 1. с. 4–5; нк. 
иаЭ. 4. с. 6–7; онс. 1947. с. 124; х е т а г у р о в. Псс. 
т. IV. с. 327–328; ППкоо. кн. 2. с. 246–249; г а г л о е - 
в а З. д. составные элементы праздника «ног бон» //  
иЮонии. вып. 9. ст., 1958. с. 172–174; к у с а е в а З. к. 
мотив чудесной бусины (цыкурайы фæрдыг) в фольклоре и 
этнографии осетин // известия волгоградского государ-
ственного педагогического университета № 8 (103). 2015. 
с. 165–173; ее же: семиотика зеркала в фольклорно-этно-
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графической традиции осетин // вкбиги ран. № 3. 2016. 
с. 58–68; ее же: цыкура (Cykura) // исоигси. вып. 38 
(77). 2020. с. 154–168; к у з н е ц о в б. и. древний иран и 
тибет. история религии бон. сПб.: евразия, 1998; т у а л - 
л а г о в а. а. государство яньцай (проблемы локализации). 
ранние аланы. вл.: иПц соигси, 2014. с. 9–40; его же: 
осетинские волшебные бусины и некоторые историко-архе-
ологические параллели // нартоведение в XXI веке: 2015. 
вып. 3. с. 243–249. 

З. к. кусаева

ЦыЛАН — чудесный конь нарта Сослана. ц. в 
жаркий день охлаждал, а в холодный согревал 
своего хозяина. сослан подарил его юному ге-
рою Арахдзау. 

и. б. 

ЦыЛыК [ЦыЛыХЪ] — бурдюк для хране-
ния воды в дороге. в нартовских сказаниях это 
слово означает сосуд для жидкости, воды, моло-
ка. в нем Батрадз привозит молоко из Молоч
ного озера в стране Кандзаргаса. 

Лит.: нк. 1975. с. 227. 
х. ц. 

ЦыМытИ — селение в куртатинском ущелье; 
упоминается в кадаге «игры трех нартов» 
(«Æртæ нарты хъазт)». ц. — одно из древних 
селений ущелья, богатое склеповыми сооруже-
ниями. согласно преданию, ц. являлось глав-
ным торговым центром всей осетии; через него 
проходили древние вьючные тропы в грузию 
(головин). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 670; г о л о в и н а. топографиче-
ские и статистические заметки об осетинах кк на 1854. 
тифл., 1853. с. 442; история соасср. м., 1987. с. 160. 

л. ч. 

ЦыРт — букв. ʻпамятникʼ — сооружение из 
камней, памятный знак у дороги в кадаге «вой-
на далимонов» («дæлимонты хæст»). такие ц. 

до недавнего времени существовали на перева-
лах, к примеру, на перевале бахвандаг (бæх-
вæндаг), между дзомагским и джинатским 
ущельями. особую помощь они оказывали пут-
нику зимой или в туман. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 480; д з и ц ц о й т ы Ю. а. арха-
измы в топонимии осетии: названия пастбищ // Acta 
Linguistica Petropolitana. т. XIV. ч. 1. сПб., 2018. с. 317–325. 

и. б. 

ЦыРыНГА СыН [ЦЪыРыНДЖы  
ФыРт] — персонаж эпоса, двоюродный брат 
Батрадза из кадага «о том, как батрадз узнал 
кто убийца его отца» («батрадз йæ фыды 
марæджы куыд базыдта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 504. 
и. б. 

ЦыРыХОН — жена нарта Аладжыко из рода 
цырыхата. Повествуется о ц. в кадаге «как бат-
радза укладывали в люльку» («нарты батрадзæн 
авдæнбæттæн куыд кодтой»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 614. 
л. ч. 

ЦыФыДДАР [ЦыФыДДÆР] — букв. 
ʻсамый злой ̓ — мифический персонаж из сел. 
ход в кадаге «о том, как цыфыддар проклял 
нартов и даредзанов» («цыфыддæр куыд рал-
гъыста нарт æмæ даредзанты»). нарицатель-
ное имя характеризует ц. как коварного, не-
доброжелательного человека. однажды перед 
отправлением в поход нарты и Даредзаны по-
просили у ц. благословения, однако он проклял 
их: «идите, и пусть неделя у вас будет дождли-
вой, а месяц неудачным»! («ацæут, æмæ уыл 
къуыри къæвда æмæ мæй фыдбон ыскæнæд!»). 
тогда Урызмаг отказался от участия в походе, 
чтобы избежать проклятия. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 627. 
и. б. 
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ЧАНДЗ [ЧЪАНДЗ САУМРАты] — персонаж 
эпоса, именитый нарт из рода саумрата, отец 
Саууайа, хозяин чудесного коня из кадага 
«скачки нартовских бората» («нæртон борæты 
дугъ»). у ч. было десять сыновей, и все они 
были убиты родом Ахсартаггата. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 686. 
и. б. 

ЧАША. см. Отсечение головы. Скальпирова
ние. Уацамонга. 

«ЧАШеЧНый КАМеНЬ» — согласно мифо-
логическим представлениям осетин, связанный 
с нартами обьект, который находился в сел. Лац 
(недалеко от башен тебиевых и дулаевых). 

ч. к., по свидетельству местных жителей, 
находился раньше вблизи Ныхаса и перенесен 
около 1910 г. он лежит на нескольких больших 
камнях. размер его следующий: длина окружно-
сти в 5,25 м; наибольшая длина 1,80 м, ширина 
1,38 м, толщина около 0,2–0,24 м. сверху ка-
мень сероватого цвета, сбоку — красноватого. 

на его поверхности имеется несколько десятков 
чашеобразных углублений, расширяющихся к 
краям… расположены они беспорядочно; неко-
торые из них полустерты. у местных жителей 
он называется «камнем великанов». один из 
стариков сел. лац сообщил л. П. Семенову, что, 
по преданию, углубления эти произошли от 
прикосновения пальцев великана (нарта) (...) 
аналогичные камни, встречающиеся в различ-
ных странах европы и азии, имеют культовое 
назначение. 

о подобном камне, находящемся близ сел. 
чми, писала П. с. Уварова: «…около аула чми 
находится чашечный камень со следами дива, 
как говорит народ». далее автор сообщает, что 
на вершине горы около названого селения на-
ходится огромный камень, называемый бога-
тырским камнем, на котором имеются следы 
игры дивов; «это, по всей вероятности, “чашеч-
ный камень”…» Эти сведения представляют 
интерес, так как свидетельствуют о народной 
традиции приписывать легендарным богатырям 
чашеобразные углубления на камнях. 

упоминание об «игре дивов» и применении 
в них ч. к. является, по-видимому, отзвуком на-
родных сказаний о существовании у нартов раз-
влечения, напоминающего игру в шахматы или 
шашки. Клапрот, говоря о сел. лац, сообщает, 
что, по рассказам местных жителей, близ этого 
селения имеются могилы великанов или геро-
ев; перед этими местами находятся большие 
сланцевые скалы, на которых заметны углубле-
ния; они служили героям для игры в шахматы. 
б. а. Калоев писал: «недалеко от ныхаса лежит 
огромный плоский круглый камень, называе-
мый уæйыджы дур (камень великана). на левом 
берегу фиагдона, напротив села, расположено 
нартское игровое поле. согласно преданию, во 
время состязаний между нартскими героями и 
великанами камень великана использовался как 
мяч, владение им определяло силу и ловкость 
игроков». 

в канун археологического съезда в тифлисе 
в. ф. Миллер нашел еще один ч. к., но уже на 
равнине, недалеко от местности Татартуп, где, 
как утверждают, находился в средневековье бо-
гатый город дедяков. камень лежал в густом 
кустарнике, имел круглую форму (в диаметре 
два аршина, в вышину один аршин). Поверх-
ность его была покрыта массой чашечных ямок, камень великана
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величиной до 86 мм в диаметре и в 19 мм глуби-
ной. впоследствии ч. к. бесследно исчез. в по-
следний раз его видел в нач. 1950-х гг. археолог 
т. б. тургиев во время строительства автодоро-
ги ростов-на-дону — орджоникидзе. еще один 
ч. к. был обнаружен г. и. Кусовым в верховьях 
речки цазиукомдон, возле старинной священ-
ной башни, за селением харисджин в том же 
куртатинском ущелье. 

изображения подобных ч. к. известны во 
всем индостане, в малой азии, в скандинавии, 
на севере россии. в германии и Швейцарии они 
вплоть до XIX в. окружались почитанием в на-
роде, им приносили в жертву масло, а в про-
шлом — жертвенную кровь. в Пиренеях возле 
мегалита с чашечными углублениями крестьяне 
проводили языческие ритуалы. дж. вуд датиру-
ет чашечные памятники в ирландии, Шотлан-
дии, на севере англии началом бронзового века. 
их считают объектами археоастрономии. см. 
Камень великана. 

Лит.: с е м ё н о в л. П. нартские памятники в север-
ной осетии // нЭ. 1949. с. 163; к а л о е в. осетины. с. 81; 
к у с о в г. и. я хочу вам доверить тайну. вл., 1992.  
с. 167–180.  

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ЧеЛАХСАеВ руслан романович [ЧеЛӔХ-
САты романы фырт руслан (1960)] — незави-

симый исследователь, 
автор ряда работ по  
этнической истории 
осетин, осетинскому 
фольклору и мифоло-
гии. инженер по об-
разованию (в 1983 г. 
окончил строительный 
ф-тет скгми), в своих 
научных изысканиях 
ч. проявил способно-
сти ученого-гуманита-

рия и добился заслуживающих внимания ре-
зультатов. ряд исследований ч. направлен 
непосредственно на решение актуальных вопро-
сов нартоведения. таковы «хуандон-алдар осе-
тинского нартовского эпоса», «Шатáна», «к во-
просу об этимологии имени нарта батрадза» и др. 

ч. полагает, в частности, что «в сказании о 
хуандон-алдаре нартовского эпоса осетин мо-

жет скрываться информация о китае, его прави-
телях и, в первую очередь, о великом императо-
ре цинь Ши-хуанди»; что лексема, лежащая в 
основе имени Шатáны, принадлежит к тому же 
ряду, что согд. ΄штн, авест. фштана, инд. стæна, 
др.-арм. — ст΄ин («все эти слова, — констатиру-
ет ч., — имеют значение «женская грудь», обна-
руживая безусловную смысловую связь с поня-
тием «материнство»); что разнообразные 
формы слова batyr, от которого образовано имя 
Батрадз, восходят к др.-иран. лексеме patar `за-
щитник, охранник, хранитель`, которая могла 
быть усвоена алтайскими языками в скифо-
сарматскую эпоху (I тыс. до н. э. первые века  
I тыс. н. э.). 

Соч.: скифский звериный стиль и отдельные вопросы 
осетиноведения. вл.: ир, 2013; к вопросу о топониме кав-
каз // ввнц ран. 2015. № 3. с. 22–26; к вопросу об этимоло-
гии имени нарта батраза // ввнц ран. 2019. № 2. с. 51–55. 

Лит.: х у г а е в и. с. руслан челахсаев. скифский зве-
риный стиль и отдельные вопросы осетиноведения (рецен-
зия) // ввнц ран. 2014. с. 34. 

и. х. 

ЧеЛАХСАРтАГ [ЧеЛÆХСÆРтÆГ] — один 
из выдающихся персонажей осетинских нар-
товских сказаний, знатный предводитель, 
иногда алдар нартов. реже отнесен ко второй 
социальной группе осетинского общества — 
фарсаглагам. сын Хыза ч. живет в крепости 
отца на высокой горе, у него имеются съемные 
крылья, и на них он опускается на землю. его 
дочь Бедуху сватал Сослан на протяжении семи 
лет, но отец не соглашался. обманул он его и 
тогда, когда на большом пиру у Алагата он вы-
играл ее, соревнуясь в искусстве танцев. и сос-
лан с войском вторгся в крепость Хыз. во время 
сражения с ч. сослан отсек ему часть черепа, 
после чего захватил все имущество побежден-
ного. сын хыза поднялся к небесному Курдала
гону, тот смастерил ему медную заплатку. 

ч. с нартами жил дружно, но доверия к нему 
не было, он не был верен своему слову. 

По одной из версий цикла сказаний о сосла-
не, ч. «жил в другой стране в крепости хыз». 
однако в большинстве сказаний он является 
нар том. более того, в ряде кадагов он был пред-
водителем нартов (нарты раздзог). к нартам ч. 
относится и в адыгских и карачаевских вариан-
тах эпоса. согласно адыгским сказаниям, кре-

р. р. челахсаев
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пость джилахстана находится в Стране на
ртов. о принадлежности ч. к нартам говорит и 
иранская этимология его имени. судя по второ-
му компоненту имени — ахсартаг, ч. первона-
чально принадлежал к роду знатных воинов Ах
сартаггата: в ряде сказаний он известен как 
«ахсартаговых сын челахсартаг». некоторые 
его эпитеты — «воин» (хæстон), «проворный», 
«смелый» (æвзыгъд), «прославленный» (сгу-
ыхт), а также этимология первой части имени, 
восходящей к др.-иран. «воинственный», под-
тверждают это предположение нартоведов. 

таким образом, первоначально ч. действи-
тельно относился к военным аристократам — 
ахсартаггата, но со временем отделился и осно-
вал новую нартовскую фамилию. 

в большинстве сказаний ч. — представи-
тель рода богачей — Бората, а его принадлеж-
ность к знатным воинам относится к прошлому. 
действительно, он характеризуется как зажи-
точный человек; иногда выступает вместе с Бу
рафарныгом — главой богачей бората. в свете 
теории Ж. Дюмезиля конфликт между сосланом 
и ч. следует трактовать как «сильные против 
богатых». таким образом, наш герой, будучи 
выходцем из рода ахсартаггата, со временем 
превратился в типичного представителя рода 
бората. в этом «преобразовании» героя усма-
тривается фольклорное отражение процесса фе-
одализации у алан. По убеждению лингвистов, 
факты указывают на превращение военно-ари-
стократической терминологии алан в сослов-
ную: термин, обозначавший изначально воен-
ного предводителя — армдар, позднее стал 
термином сословного обозначения господству-
ющего класса — алдар (челахсартаг-алдар). 

интерес представляет то обстоятельство, 
что крепость хыз, где проживал ч., локализуется 
в Прикубанье — центре Западной алании. воз-
можно, осетинская фамилия челехсаевых принад-
лежала к элите Западной алании и  мигрировала  
в ущелья центрального кавказа после опустоши-
тельных походов татаро-монголов и тимура. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. 1973. с. 126, 127; его же: осе-
тинский социальный термин алдар // исонии. вып. 
хXVII. вл., 1968; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 192. т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 267–268. 

 ф. х. гутнов

ЧеЛАХСАРтОН. см. Челахсартаг.

ЧеЛеГИН — персонаж эпоса. на пире, устро-
енном Урызмагом и Шатáной голодным нар-
там, Бурафарныг обидел ч. неосторожным сло-
вом. За нанесенную обиду ч. убил отца черного 
Алыбега и семерых сыновей бурафарныга. 

Лит.: Пнто. 1941. с. 167–176. 
л. ч. 

ЧеНДЗеНА — персонаж эпоса, племянница 
недруга нартов, елуати Елой, который, в свою 
очередь, был племянником Бога. ч. похитил 
нарт Бзар, который в единоборстве с преследу-
ющим его дядей ч., погибает. елою отомстил 
подросший сын бзара. 

Лит.: снб. 1960. с. 367–372. 
л. ч. 

ЧеРеП [СÆРГÆХЦ, СÆРы КÆХЦ] — в 
нартовском эпосе зачастую представляет собой 
самостоятельный объект. ч. можно было снять, 
он перемещался в пространстве. в осетинском 
нартовском сказании «безымянный сын урыз-
мага» («уырызмæджы æнæном лæппу») гово-
рится, что любой нарт мог снять верхнюю часть 
своего ч. (чтобы удобнее было брить голову), а 
побрив, снова надеть ее. далее идет рассказ, как 
у Урызмага, поднявшего голову из ямы, ветер 
срывает верхнюю часть его ч. и несет ее прочь...
мальчик выпрыгнул из ямы, догнал верхнюю 
часть ч. урызмага, которую далеко унес ветер, 
и, надев ее на голову урызмага, сказал: «Пусть с 
этого времени верхняя часть черепа нартов не 
снимается больше». 

в «кадагах о нартах» довольно часто встре-
чается мотив о починке ч. медными заплатами, 
которой занимался небесный кузнец Курдала
гон. так, согласно одному из сюжетов, Сослан 
отрубил верхнюю часть ч. у Ойона. не долго 
думая, ойон отправился к курдалагону, кото-
рый приставил к его ч. медную верхушку и при-
бил ее крепкими гвоздями. в другой легенде 
курдалагон прикрепляет медную половину ч. 
Челахсартагу, сыну Хыза. 

во время путешествия г. ф. Чурсина по 
Южной осетии в 1924 г. местные жители не раз 
рассказывали с полным убеждением, будто в 
древних могильниках находили ч. с медными 
заплатами. в балкарской легенде рассказывает-
ся, как гиляхсыртан злоязычный, которому 
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рачикау отрубил половину ч., сделал ее из меди 
и жил после этого достаточно долго. 

восстановление ч. медными пластинами 
упоминается и в нартовских сказаниях абхазов. 
обычно ее производит легендарный кузнец ай-
нар: «айнар-ижий накладывал медную заплату 
на череп или на другие кости скелета, когда лю-
дям-богатырям дивы наносили перелом костей. 
вот почему в пещерах гор до сих пор находят 
черепа с медною заплатою». 

в абхазском сказании о нартах «сестра нар-
тов — красавица гунда» рассказывается о том, как 
ерчхьоу выстрелом попал выше глаза и отбил ку-
сок ч. хожирпысу. хожирпыс говорит: «Позволь 
сбегать к меднику, починить голову». отправился к 
меднику. медник приложил вместо отбитой части 
черепа кусок меди, прибил гвоздями. 

сюжеты нартовского эпоса о ч. с медными 
заплатами напоминают находки скифских дере-
вянных чаш с металлическими оковками: брон-
зовыми, серебряными или золотыми. а также 
они перекликаются с обычаем европейских ски-
фов делать чаши из ч. врагов (Геродот. IV. 65): 
«бедняк обтягивает череп только снаружи сыро-
мятной воловьей кожей и в таком виде пользует-
ся им. богатые же люди сперва обтягивают че-
реп снаружи сыромятной кожей, а затем еще 
покрывают внутри позолотой и употребляют 
вместо чаши». аналогичный обычай существо-
вал у северо-восточных соседей скифов — ис-
седонов, которые золотили ч. умершего отца, а 
затем пользовались им как чашей для возлия-
ний при ежегодных больших жертвоприноше-
ниях (геродот. IV. 26). 

обычай изготовления чаш из ч. уводит в ин-
доиранский мир: ведийский Индра сделал чашу 
из ч. побежденного им дракона вритры, герой 
«Шахнаме» Рустам убивает белого дива, вы-
рывает из его головы два рога и делает из ч. 
чашу для вина. также он был известен многим 
народам европы и дожил до средних веков. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 59; г е р о д о т. история. IV; сн. 
2000. с. 92; ч у р с и н г. ф. материалы по этнографии аб-
хазии. сухуми: абхазское государственное издательство, 
1957. с. 220–222; у р у с б и е в; смомПк. 1. отд. II. стр. 36. 

л. а. чибиров
г. н. вольная

ЧеРеП УАИГА [УÆйыДЖы СÆРГÆХЦ]. 
нарты Урызмаг, Хамыц, Сослан, Уон, Сырдон и 

Батрадз отправились в поход. Поохотившись 
на оленей, они решили посетить ущелье Тар. 
там была небольшая поляна, на которой лежали 
различные останки, в том числе человеческие. 
начался дождь, и вшестером они вошли в череп. 
когда закончился дождь, сослан предложил ра-
зобраться, что это за кости. он отделил кости 
коня, человеческие кости, кабаньи и двух гон-
чих. Потом сослан помолился: «о бог, мой бог, 
пусть этот человек станет таким, каким был в 
свое время, но пусть он не видит». сослан 
трижды провел по остову своей войлочной пле
тью, и великан ожил. узнав, что с ним разгова-
ривают нарты, он назвал их по именам и спро-
сил, здесь ли они. великан знал, что после них 
появится народ нарты, а среди них будут извест-
ные мужи. сослан хотел подойти к нему близко, 
но дыхание великана отшвырнуло его назад. 
уаиг спросил, чем питаются такие мелкие 
люди, а узнав, что хлебом и дичью, поведал, что 
они в прошлом питались жиром земли. великан 
запустил свою руку по самое плечо в землю, до-
стал жменю почвы, отжал ее в руки сослана, и 
тот насытился жиром земли. великан бросил в 
сослана большой камень, затем метнул вырван-
ное с корнем дерево. нарт оба раза увернулся. 
разочарованный великан объяснил, что их род 
не знал увиливаний, сравнил нартов с чертями 
и потребовал усыпить его обратно. 

иногда герои прячутся от дождя не в черепе 
древнего великана, а в тазовой кости или плече-
вой впадине огромной человеческой лопатки, и 
потом решают оживить того, кому принадлежал 
скелет. 

в некоторых сюжетах ч. у. заменяется чере-
пом огромного животного. когда сослан от-
правляется искать того, кто сильнее его, одно-
глазый и однорукий исполин, спасший его от 
трех великанов, объясняет, что он — младший 
из семи братьев, которые вместе с отцом пошли 
в поход. ходили они много дней, но никого и 
ничего не встретили. Потом их окутало облако, 
и стало моросить. они с лошадьми укрылись в 
пещере. но мимо пастух гнал стадо. козел 
свернул в их сторону и стал тереться боком о 
пещеру. Пещера зашаталась и стала раскачи-
ваться. она оказалась лошадиным черепом. Па-
стух стал кричать на козла, а потом сунул палку 
в глазницу лошадиного черепа, поднял его и от-
швырнул. череп полетел и, ударившись о рога 
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козла, раскололся. люди и животные — все раз-
летелись в разные стороны. схожий сюжет о ч. 
у. есть и в даредзановском эпосе. 

в осетинской народной сказке кривой вели
кан, спасший искателя более сильного против-
ника, говорит, что некогда он в числе двенадца-
ти охотников заночевал в пещере, но это 
оказался человеческий череп, его подхватила 
собака князя и потащила к нему на двор. рас-
серженный князь сунул свою палку в глазницу и 
отбросил собачью находку, а находившиеся 
внутри покалечились. в другом варианте при-
несенный собакой ч. у. пинает ногой девушка-
великанша. все, кто находился в нем, гибнут, 
кроме одного, который остался без глаза. мотив 
пребывания героев в ч. у. и их гибели от руки 
еще большего гиганта известен и в севернорус-
ских сказках. гигантский богатырь оказывает-
ся, как и медведь в сказках о теремке, внешним 
по отношению к «маленьким» персонажам, ко-
торые прячутся внутри черепа, и предельно 
опасным. во всех этих фольклорных текстах  
ч. у., лежащий среди неокультуренного, неорга-
низованного пространства, представляет собой 
своеобразное помещение, временное жилище, 
убежище, где могут находиться живые суще-
ства, находящиеся в пути. в слепоте воскре-
шенного великана усматривают его связь с цар-
ством мертвых.    

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 96, 451–454; д з и ц ц о й т 
ы. нартовский эпос. с. 130–131; осетинские народные сказ-
ки / Запись текстов, пер., пред. и прим. г. а. дзагурова (гу-
бади дзагурти). автор типологического анализа сюжетов 
исидор левин при участии уку мазинга. м., 1973. с. 76–79, 
142–146; о н ч у к о в н. е. северные сказки (архангельская 
и олонецкая губерния). сПб., 1908. с. 129; б о н г а р д- 
л ё в и н. г р а н т о в с к и й. от скифии. с. 83. 

 к. Ю. рахно

ЧеРНАя ГОРА [САУ ХОХ] — самый распро-
страненный в сказаниях мифический топоним, 
где часто совершаются героические действия 
нартов. Великаны осетинского эпоса обычно 
обитают на вершине ч. г. иногда великаны жи-
вут в пещере за ч. г., в отдельных эпизодах — в 
пещере, что на краю темного леса, который на-
ходится между черными горами. Перед входом 
в обитель великанов стоят бьющиеся лбами 
горы. в одном из кадагов дается еще более де-
тальная картина: за бьющимися горами начина-

ются «большие и бескрайние степи», за которы-
ми находится ч. г., а проход в гору завален 
скалой. 

согласно одному из вариантов, кроме Урыз
мага из нартов никому не удалось добраться до 
вершины ч. г., по другим сюжетам — на ее вер-
шине нарты устраивали игры и танцы. в рас-
щелине горы было чудесное озеро; стоило ис-
купать в нем старика, и он превращался в 
юношу. Юный герой Батрадз искупал в нем 
одного из своих предков — Уона, который, став 
молодым человеком, женился на Мысырхан — 
дочери Сайнагалдара, по одним сказаниям, до-
чери Луны — по другим. ч. г. упоминается в 
сказании «как наступил тяжелый год нартов» 
(«нартыл фыд аз куыд ыскодта»). 

Поскольку на карте современной осетии 
есть гора саухох, кажется естественным сопо-
ставить с нею гору великанов. однако внима-
тельное изучение текстов показывает, что гора 
великанов — мифическая гора и не имеет отно-
шения к современной осетинской топонимии. 
Ю. а. Дзиццойты полагает, что нет препят-
ствий к отождествлению ч. г. со священными 
горами древнеиранской и древнеиндийской 
традиций — хара березайти и меру. Подобно 
авестийской харе березайти, ч. г. связана с по-
тусторонним миром, она служит связующим 
звеном между миром живых и миром мертвых: 
чтобы попасть в Страну мертвых, Сослан от-
правился к ч. г. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 818, 840; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 202–214. 

к. р. 

ЧеРНАя ЛИСИЦА [САУ РУВАС] — чудес-
ное животное из кадага «о сыне нартовской 
Шатáны, родившемся от черного ногайца» 
(«нарты сатанайæн сау ногъайагæй чи райгу-
ырд, уыцы лæппу»). По настоянию дочери Ады
ла, ее муж — сын Черного Ногайца, ловит в 
лесу ч. л., срывает с ее головы три волшебные 
волосинки: одна из них превращается в настав-
ника мужа, а вторая и третья, соответственно, в 
золотой пояс и серебряные пуговицы. см. Лиса. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 120, 668. 
л. ч. 

ЧеРНОе МОРе [САУ ДеНДЖыЗ] — часто 
встречающийся мифический образ и гидроним. 
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в осетинском варианте — кара-море (хъара-
денджыз). территория, которая находится меж-
ду черным и белым морями (кара-морем и ак-
морем), служила местом, куда нарты часто 
отправлялись в поход. см. Белое море. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 687; нк. иаЭ. с. 2, 3, 6. 
и. б. 

ЧеРНОе УЩеЛЬе [САУ КОМ]. см. Ущелье. 

ЧеРНый АЛАСА [САУ АЛАСА] — порода 
популярных у нартов скаковых лошадей. 

Лит.: нк. 1975. с. 312. 
х. ц. 

ЧеРНый АЛДАР [САУ ÆЛДАР] — большой 
и сильный человек, хозяин зимних пастбищ. 
упоминается в «сказании о черном алдаре» 
(«сау æлдары таурæгъ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 622. 
и. б. 

ЧеРНый ВеЛИКАН [САУ УÆйыГ] — пер-
сонаж эпоса, насильник из кадага «сильные 
бората» («тыхджын борæтæ»). Живет на Чер
ной горе. его победил Батрадз. в других вари-
антах — Алаф. см. Великан. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 626. 
и. б. 

ЧеРНый ВОРОН [САУ СыНт] — персонаж 
эпоса из кадага «о том, как урызмаг женился 
второй и третий раз» («нарты уырызмæг дык-
каг æмæ æртыккаг ус куыд æрхаста»). ч. в. — 
отец трех красавиц, самая младшая из которых с 
помощью Афсати стала второй женой Урызма
га. см. Ворон. Ворона. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 660. 
и. б. 

ЧеРНый ВСАДНИК [САУ БАРÆГ] — эпи-
тет Созырыко из кадага «как исчез род алага-
та» («алæгаты мыггаг куыд фесæфт»). в мифо-
логии осетин ч. в. — покровитель любителей 
ночных разъездов и воровства, облечен в чер-
ную одежду и предводительствует на вороном 
коне грабителям. Живет в пещере. таков ч. в. и 
в одноименном стихотворении и. д. Канукова. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 677; оЭЭ. с. 434. 
л. ч. 

ЧеРНый ДОЛЛАУ [САУ ДОЛЛАУ] — пер-
сонаж осетинской «нартиады», бездетный бо-
гач, враг нартов. Женщина из рода Бората 
оставила на мгновение без присмотра своего 
сына, чем воспользовался ч. д., который похи-
тил младенца, усыновил его и дал ему имя Бу
радзаг. 

Лит.: как нарт батрадз нашел бурадзага // сн. 1978. 
с. 318. 

л. ч. 

ЧеРНый НОГАеЦ [САУ НОГЪАйАГ] — 
персонаж эпоса крепкого телосложения 
(«домбайарӕзтытӕ»), от него у Шатáны родил-
ся незаконнорожденный сын. во время отсут-
ствия Урызмага Шатáна поручила своим слугам 
найти для нее мужчину, с которым бы она про-
вела свое время. т. к. все нартовские мужчины в 
это время были в походе (на войне), ей привели 
ч. н., и с ним она провела ночь. через некоторое 
время Шатáна родила сына, который был вос-
питан неизвестным алдаром и отличался неве-
роятной силой. 

согласно кадагу «о нартовском князе на-
сран-алдаре», отправив семерых бесплодных 
жен в отчие дома, Насраналдар пустился в по-
иски новой жены. в пути он повстречал Уас
тырджи и поведал ему о цели странствий. тог-
да небожитель сказал ему: «на всей земле были 
три лучшие невесты. из них две давно вышли 
замуж, а третью в сегодняшнюю ночь берут 
черные ногайцы». однако, в результате хитро-
сплетений уастырджи, она стала супругой на-
сран-алдара. 

черные ногайцы (караногайцы) — тюркские 
племена, живущие на северном кавказе (даге-
стан, ставропольский край, карачай). После 
распада Золотой орды занимали низовья рр. те-
река и сулака, моздокские степи. Жили по со-
седству и в дружбе с аланами, чем объясняется 
частое упоминание о них в осетинском фоль-
клоре. 

возможно, ч. н. отражает в эпосе гораздо 
более древние времена. в своем «Землеописа-
нии» гекатей милетский упоминает скифское 
племя меланхленов (черноризцев), названных 
так «по их одежде...». Знает меланхленов и Ге
родот (IV. 20), помещающий их «к северу от 
царских скифов», который также подтверждает, 
что их название произошло от черных одежд, 
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которые они носят, причем их образ жизни он 
называет скифским. хотя, по геродоту, мелан-
хлены — «особое, не скифское племя», однако в 
отличие от него ряд более поздних авторов 
(Помпоний мела, дион хрисостом) называют 
меланхленов скифским племенем, употребляя 
имя скифов явно в узкоэтническом смысле. 

в речи, произнесенной после посещения 
ольвии, дион хрисостом говорит, что у борис-
фенитов одежда по большей части черного цве-
та по примеру одного скифского племени, кото-
рое «от этого получило у эллинов название 
меланхленов (черноризцев)». данные античной 
историографии свидетельствуют о том, что гре-
ческое название меланхленов (черноризцев) яв-
ляется переводом какого-то местного этниче-
ского термина. в ольвийском декрете в честь 
Протогена, который относится к III в. до н. э., 
упоминается племя саударатов. Это название 
звучит чисто по-осетински: «носящие черное 
платье». уже скилак кариандский помещает их 
в соседстве с племенами северной колхиды. 
Приблизительно в этом же районе локализуют 
меланхленов Плиний, упоминающий их вместе 
с племенем кораксов «с колхидским городом 
диоскуридой» (VI. 15), и клавдий Птоломей  
(V. 8). со временем эти соседи скифов превра-
тились в эпосе в ч. н. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 122–135; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 319; г а г л о й т и Ю. с. Этногенез осетин по данным 
письменных источников // Происхождение осетинского на-
рода. ордж., 1967. с. 74–75. 

З. к. Плаева
к. Ю. рахно

ЧеРНый ПеРеВАЛ [САУ ÆФЦÆГ] — пе-
ревал в Стране Нартов из кадага «о том, как 
батрадз узнал убийцу своего отца» («батрадз 
йæ фыды марæджы куыд базыдта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 505. 
и. б. 

ЧеРСеЛА — имя коня из кадага «урызмаг и 
тотрадз» («уырызмæг æмæ тотрадз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 41. 

ЧеРт [ХÆйРÆГ] — популярный персонаж в 
устном народном творчестве многих народов, в 
том числе и осетин. Здесь ч. может также вы-
ступать под именами Æвдиу (Авдиу), уæйыг (ве

ликан), дæлимон (далимон), иблис. среди ч. 
встречаются не только злые, но и добрые, дру-
жественные нартам. но, тем не менее, ч. наде-
ляют всяческими магическими свойствами, 
способными навредить людям, — коварство, 
хитрость, вредность, умение исчезать и перево-
площаться, способность сглазить ребенка, наве-
сти порчу и даже овладеть душой и сделать че-
ловека душевнобольным. не случайно таких 
людей опускали в бездну с чертовой скалы 
(хæйрæджыты къæдзæх). и если те называли 
имена своих ч., то полностью исцелялись. 
Жили ч. под землей, но самые безвредные оби-
тали среди камней, в оврагах, расщелинах. одо-
леть их могли только волк, молния, огонь, желе-
зо. человек мог перехитрить ч., срезав ему 
несколько волос на голове. тем не менее, их пре-
жде всего пытались задобрить, устраивая в их 
честь праздник. 

так или иначе с ч. приходится иметь дело 
всем героям эпоса. в кадаге «как сослан же-
нился на косер» («сослан косеры куыд раку-
ырдта») герой с большой высоты выпрыгивает 
из магической башни своей суженой. со всей 
силой пробил он землю и очутился в седьмой 
преисподней — царстве ч. обрадовались те та-
кому гостю, стали задабривать его, прислужи-
вать ему, чтобы он остался у них. но не мог 
Сос лан представить жизнь без нартов, войн и 
охоты, стал скучать. и тогда повелитель ч. бал-
гур вывел ему своего знаменитого коня 
Дзындзаласа и попросил отбить у разбойни-
ков свои стада. Это был стальнокопытный же-
ребец, который знал все дороги до самого 
края света, в подземную страну и на небеса. 
Поскакал на нем сослан и не только отбил 
стадо, но и захватил разбойников. «нельзя его 
отсюда отпускать, — сказал повелитель чер-
тей, — такого и среди чертей не найдется». и 
предложил трех своих дочерей ему в жены. 
но сослан ответил, что на земле есть у него 
уже три жены, а если ч. хотят исполнить его 
желание, то пусть доставят его к своим. опе-
чалились ч., но что делать. отдали они сос-
лану старые чувяки, тот надел их, помолился и 
тут же оказался у своего дома. 

не удивительно, что лучше всех находит об-
щий язык с ч. нарт Сырдон. в кадаге «сослан в 
стране мертвых» («сослан мæрдты бæсты») 
коварный сырдон узнал тайну смерти героя и 



380

ЧеРЧеНА

его коня, но, опасаясь его мести, кинулся за по-
мощью к своим друзьям — ч. царь их дал сыр-
дону самых метких своих подданных. стреляя из 
своих луков из преисподней, они не поразили со-
слана, но убили его верного коня. см. Далимоны. 

Лит.: сн. 1978; оЭЭ. вл., 2013. 
 б. х. 

ЧеРЧеНА — редко встречающее имя коня 
Урызмага. упоминается в кадаге «урызмаг и 
его безымянный сын» («уырызмæг æмæ йе 
̓нæном лæппу»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 548. 
и. б. 

ЧеРЧеСОВ георгий [ЧеРЧеСты геуæр- 
ги] — сказитель, уроженец сел. цамад рсо-а. 
от него в 1932 г. м. цаллаговым записан кадаг 
«как батрадз боролся с зэдами» («батрадз 
зæдтимæ куыд тох кодта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 15, д. 23, л. 92–96. 
 и. б. 

ЧеСАНА — первый на земле конь родившийся 
от мертвой Дзерассы из кадага «ахсар и ахсар-
таг» («хсарт æмæ хсæртæг»); его чаще называ-
ют Арфан или Кулон. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 529. 
и. б. 

ЧеХ — сын Уаза (уазана, уазира). Эпический 
герой из племени малорослых Донбеттыров 
(Быцента), состоял в родстве с родом Ахсар
таггата. Сказитель кудза Джусоев называет 
его одним из родственников Батрадза по линии 
матери, «æрдæг лæг» (букв. ‘полчеловекаʼ). в 
сказаниях известен как «маленький чех». его 
побратимы — Созырыко и Арахдзау. в кадаге 
«нарт гаджи и сын хыза челехсартаг» («нар-
ты гаджи æмæ хызы фырт челæхсæртæг», ч. 
является другом нарта Гаджи и помогает ему 
покорить крепость Хыз. ч. погиб от стрелы 
Челахсартага, однако его воскресила сестра 
убийцы — Пакундза. 

батрадз не знает, как отомстить великану Му
кара за горе, причиненное им нартам, не знает, 
где его искать, и Шатáна советует ему: «Пойди 
к морю — там родные твоей матери живут — и 
крикни с берега: “маленький чех, выйди ко 
мне, твоя помощь мне понадобилась, я тебе не 

чужой. Покажи мне, где находится сейчас му-
кара — сын тыха!”. для этого чеха ничего нет 
неизвестного между небом и землей, и он тебе 
покажет, где мукара — сын тыха». 

ч. в три мгновения ока проходил расстояние 
в три дня пути. услышав крик батрадза, ч. не-
медля нашел мукара и привел его на схватку с 
батрадзом. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 809; нк. иаЭ. 3. с. 662; нк. иаЭ. 
5. с. 719; сн. 1978. с. 322–323; ц г о е в. словарь. 

л. ч. 

ЧеЦАУ — название страны в осетинских нар-
товских сказаниях, где проживает родня матери 
Созырыко. согласно кадагу «рассказ нарта со-
зырыко» («нарты созырыхъойы таурæгъ»), со-
зырыко воспитывался в ч. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 365–367, 553. 
л. ч. 

ЧИБИРОВ алексей людвигович [ЦыБыР-
ты людвигы фырт алекси (1968)] — историк, 
к. и. н., директор внц ран, с. н. с. соигси 
внц ран. 

ч. — уроженец г. цхин вала, в 1991 г. окончил с 
отличием ист.-филол. ф-тет ЮогПи (ныне 

Юогу им. а. тибило-
ва). в 2010 г. он защи-
тил канд. дисс. на те-
му: «взаимоотношения 
грузии и Южной осе-
тии в 1988–1992 гг.: по 
материалам периоди-
ческой печати». 

круг научных инте-
ресов ч. — скифо-
аланская проблематика 
в зарубежной историо-
графии, новейшая ис-

тория осетии, вопросы духовной культуры осе-
тинского народа. 

в статье об образе нарта Урызмага в осе-
тинской «нартиаде» ч. подверг анализу один из 
самых колоритных и ярких образов осетинского 
нартовского эпоса, предводителя второго (более 
прославленного) поколения нартов, выдающего-
ся героя. истоки формирования образа знамени-
того старейшины нартов урызмага отнесены 
автором к древнеиранской мифологии и органи-
чески вписаны в сонм небожителей, представ-

а. л. чибиров
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ленных в традициях и сказаниях народов мира. 
на примере урызмага ч. прослежена эволюция 
отношения к старшим в скифо-алано-осетин-
ском обществе от имевшей в древности место 
традиции умерщвления стариков до преклоне-
ния перед ними. супружество урызмага и его 
сестры Шатáны — явление из ряда известных 
мотивов о первых божествах и человеческих 
парах, свидетельствует, по мнению автора, об 
отражении в нартовских сказаниях древней эпо-
хи группового брака, пережитков матрилокаль-
ного мировоззрения. ч. считает, что образ урыз-
мага, будучи персонажем с мужским и женским 
началом, перекликается с мифами об андрогин
ности пралюдей в различных культурах. 

в статье «скифы и нарты. к вопросу о пре-
бывании скифов на кавказе» ч. полемизирует с 
оппонентами скифо-аланского центра форми-
рования нартовских сказаний, которые счита-
ют, что ираноязычные племена скифов, сарма-
тов и алан появились на кавказе лишь после 
создания ядра нартовского эпоса коренными 
кавказскими народами. автором аргументиро-
ванно доказано, что это утверждение не имеет 
под собой научной основы. 

ч. опубликованы обстоятельные рецензии на 
монографии м. ч. джуртубаева «Происхожде-
ние нартского эпоса» и х. х. малкондуева «ка-
рачаево-балкарский нартский эпос. теория. 
историзм. самобытность». 

Соч.: новая книга по нартоведению. отклик на моно-
графию м. ч. джуртубаева «Происхождение нартского 
эпоса» // ввнц. 2014. т. 14. № 4. с. 65–70 (в соавт. ); мисти-
ческий опыт древности и обряд осетинского кувда // ввнц. 
т. 14. № 3. с. 13–19; иранство как предчувствие (о г. в. вер-
надском). вл., 2015; скифо-боспорские взаимоотношения в 
трудах акад. м. и. ростовцева // современные проблемы 
науки и образования. 2015. № 2–2; образ урызмага в осе-
тинской нартиаде // вестник даг. филиала ран. № 4 (в со-
авт.); скифы и нарты: к вопросу о пребывании скифов на 
кавказе // научные исследования: от теории к практике. 
2015. № 3 (4). с. 42–45; образ нарта урузмага в осетинской 
нартиаде // вднц ран. махачкала, 2015. № 57. с. 98–104 
в соавт. ); сарматская сага тадеуша сулимирского // дарьял. 
2017. № 5; к вопросу об осетино-балкарских нартовских 
параллелях // исоигси. 2018. № 27 (66). с. 161–173. 

Лит.: г у т н о в ф. х. новое в осетинском нартском 
эпосе. тексты. исследования // дарьял. 2017. № 4.  
с. 221–231. 

л. к. гостиева

ЧИБИРОВ людвиг алексеевич [ЦыБыРты 
алексийы фырт людвиг (1932)] — видный рос-

сийский этнолог-кавка-
зовед, д. и. н., проф., 
зав. отделом этнологии 
соигси внц ран,  
г. н. с. внц ран, засл. 
деят. науки рф, рсо-а 
и рЮо, акад. раен, 
почетный академик че-
ченской ан и ан  
абхазии, лауреат гос. 
премии рсо-а им.  
к. л. хетагурова, по-
четный ректор Юогу 
им. а. тибилова. 

ч. — крупный госу-
дарственный и обще-
ственно-политический 
деятель осетии; воз-
главлял республику 
Южная осетия с 1993 
по 1996 гг. в качестве 
Председателя верхов-
ного совета, а с 1996 
по 2001 гг. — первого 
Президента. 

Широкий круг на-
учных интересов ч. 

включает важнейшие направления этнологии, 
источниковедения и нартоведения. ученый — 
автор более 400 работ, в том числе 36 моногра-
фий и научно-популярных изданий. среди них 
такие фундаментальные монографии, как «осе-
тинское народное жилище» (1970), «народный 
земледельческий календарь осетин» (1976), 
«древнейшие пласты духовной культуры осе-
тин» (1984), «традиционная духовная культура 
осетин» (2008). 

ч. — составитель семитомного и второго, 
дополненного издания в трех томах научно-по-
пулярного сборника «Периодическая печать 
кавказа об осетии и осетинах», ставшего в оте-
чественной этнологии беспрецедентным опы-
том публикации русскоязычной периодической 
прессы об осетии и осетинах, издававшейся на 
кавказе в XIX — нач. XX вв. ученый является 
одним из ответственных редакторов и авторов 
коллективной монографии «осетины», вышед-
шей в московском издательстве «наука» в серии 

л. а. чибиров
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«народы и культуры» (2012). книга знаменует 
этапный рубеж в этнографическом изучении 
осетинского народа и отражает новейшие до-
стижения осетиноведения. 

ч. — главный редактор и автор словарных 
статей «осетинской этнографической энцикло-
педии» (2013), не имеющей аналогов в отече-
ственной этнологии. охватывая огромный 
пласт традиционной духовной и материальной 
культуры осетин, энциклопедия содержит об-
ширный этнографический материал. в ней 
представлены и различные фольклорные жан-
ры — нартовский эпос, легенды, предания, 
сказки, пословицы и др. 

одной из важных сфер научных интересов 
ч. является нартоведение. в ряде научных ста-
тей и в монографии «осетинская нартиада: ми-
фологические истоки и ареальные связи» (2016) 
автором рассмотрена динамика развития обра-
зов основных мифологических героев и истори-
ческие ареальные связи создателей «нартиады» 
с другими народами. в исследовании ч. прове-
ден обстоятельный анализ нартовских циклов, 
эпических героев и персонажей, феномены вол-
шебных предметов. ученым акцентировано 
внимание на особенностях социального быта, 
мировоззренческих характеристиках, на нар-
товской космогонии, трехфункциональной тео-
рии, с одной стороны, в контексте индоевропей-
ского мифопоэтического мира, а с другой — на 
уровне сопоставления общего и различного в 
кавказских эпических вариантах. 

основываясь на трудах известных ученых  
в. и. Абаева, Ж. Дюмезиля, к. Литтлтона,  
л. Малкор, г. Рида, Ж. Шарашидзе, Ж. Грисва
ра, а. Кристоля, к. Вьеля, а. Йосиды и других, 
ч. описана картина разнообразных историче-
ских и культурно-языковых связей творцов ядра 
нартовского эпоса с целым рядом европейских 
и азиатских народов древности и средневеко-
вья. с привлечением новейших данных ученым 
обосновано и вновь подтверждено индоевро-
пейское (индоиранское) происхождение кавказ-
ской «нартиады», образы, мотивы и сюжеты 
которой во многом перекликаются с легендами, 
обычаями и конкретными древними историче-
скими и этнографическими реалиями скифов, 
сарматов и алан. ч. высказано мнение и по по-
воду хронологии развития нартовского эпоса, 
начало формирования его ядра отнесено им к 

эпохе не позднее сер. II тыс. до н. э. опровергая 
версию так называемого «осетиноцентризма», он 
представил в Приложении подборку высказыва-
ний авторов разных эпох (от масуди X в. до уче-
ных XXI в. ) по поводу алано-осетинской преем-
ственности и генезиса осетинского эпоса «нарты». 

опираясь на принципы научного анализа и 
объективного историзма, ч. выступает в своем 
исследовании против отстаивания в нартоведе-
нии узконациональных интересов, псевдонауч-
ных концепций, искажения объективных эт- 
нокультурных фактов и их вольной интер- 
 претации. 

Соч.: осетинское; нЗко; дПдко; тдко; он; та же 
книга на англ. яз. в пер. е. в. карсановой: Lyudvig Chibirov 
Ossetian Nartiada. Vladikavkaz, 2021; оЭЭ, главный редактор 
и соавтор. По тропам времени. некоторые вопросы истории 
и культуры осетин. вл., 2012; скифский мир и нартовский 
эпос // дарьял. 2012. № 1; нарт сослан и его аналоги в ин-
доевропейском мифологическом пространстве // ввнц. 
2012. № 2. с. 5–12; нарт батрадз и его аналоги в индоевро-
пейском мифоэпическом пространстве (сюжетные паралле-
ли и образные ассоциации) // исоигси. вып. 9 (48). 2013. 
с. 18–19; оЭЭ; к вопросу о динамике нартоведения и степе-
ни изученности «нартиады» у кавказских народов // ввнц 
ран. 2014. т. 14. № 2. с. 10–16; оЭЭ; гл. ред. и соавт.;  
о циклах нартовских сказаний (к постановке вопроса) // 
ввнц ран. 2016. т. 16. № 2. с. 17–20; ППкоо. т. I; 2016.  
т. II; 2017. т. III; Жорж дюмезиль и его труды по нартоведению 
// исоигси. вып. 23 (62). 2017. с. 75–83; Правая рука — дес-
ница: скифо-осетинские параллели // ввнц ран. 2017. т. 17. 
№ 2. с. 24–27; аниматические и анимистические представле-
ния в нартовском эпосе осетин // исоигси. вып. 27 (66). 
2018. с. 30–37; в. и. абаев об исторической подоснове нартов-
ских сказаний // исоигси. вып. 29 (68). 2018. с. 5–14.

Лит.: людвиг алексеевич чибиров. биобиблиография 
ученых осетии. вл., 2007; людвигу алексеевичу чибирову — 
80 лет // исоигси. вып. 8 (47). 2012; людвиг чибиров. 
научные горизонты, вл., 2013; г о с т и е в а л. к., х а д и - 
к о в а а. х. к юбилею л. а. чибирова // исоигси.  
вып. 26 (65). 2017. с. 183–186; лауреаты премии к. л. хе-
тагурова. вл. 2016; х а р е б о в б. непоколебимый монолит 
отечественной науки (к 85-летию л. а. чибирова) // ввнц 
ран. 2018. т. 18. № 1. с. 58–61; ч и б и р о в  л. а. Южная 
осетия. становление государства. т. I. вл.-цх., 2019; т. 2. 
вл.-цх., 2021; т. III. вл.-цх., 2021.

 л. к. гостиева

ЧИБИРОВА марина людвиговна [ЦыБыР-
ты людвигы чызг маринæ (1970–2017)] — фи-
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лолог, к. филол. н. (2005), засл. работник выс-
шей школы рЮо, уроженка г. цхинвала. 

ч. с отличием окон-
чила ф-тет русской фи-
лологии Юогу им.  
а. тибилова. работала 
н. с. отдела фольклора 
и литературы соигси 
им. в. и. абаева (2007–
2012), начальником от-
дела высшей школы и 
среднего профобразо-
вания министерства 
образования и науки 
рЮо, министром об-
разования и науки 

рЮо (2012–2015), доц. каф. русской и зарубеж-
ной литературы Юогу (2012–2017). 

круг научных интересов ч. — вопросы 
осетинского литературоведения. она — автор 
трех монографических исследований и более 
полутора десятка научных статей, посвящен-
ных вопросам художественного перевода в 
осетинской литературе, исследованию твор-
ческого наследия коста Хетагурова, гайто 
газданова, нафи Джусойты, хазби дзаболо-
ва. ч. была приглашена к работе над настоя-
щей энциклопедией в качестве соавтора и до 
ухода из жизни успела подготовить материа-
лы по женским образам осетинской «нартиа-
ды» (Агунды, Аколы, Ацырухс, Бедохи, Косер  
и др.). 

Соч.: к вопросу художественного перевода в осетин-
ском литературоведении // дарьял. 2002. № 4; художествен-
ный перевод и проблема национального колорита. вл., 
2006; музы коста. вл., 2009; анна цаликова // ввнц. 2009. 
т. 9. № 5. с. 86–97; автобиография как стиль художествен-
ного письма гайто газданова // влф. 2011. вып. V. C. 122–
136; нафи джусойты о теории и практике перевода // рус-
ское слово в Южной осетии. 2015; избранные труды по 
литературоведению. цх., 2018. 

Лит.: ф и д а р о в а р. я. осетинское литературоведе-
ние: вчера и сегодня // 80 лет служения отечественной нау-
ке. вл., 2005; д ж и к а е в Ш. Предисловие к книге  
м. л. чибировой: художественный перевод и проблема на-
ционального колорита. вл., 2005; х у г а е в и. с. о научном 
творчестве марины людвиговны чибировой // ввнц. 2017. 
т. 17. № 4. с. 49–54. 

 л. г. 

ЧИК И КОКИ [ЧыКК ÆМÆ КОКИ] — име-
на сыновей Сырдона из кадага «о том, как нар-
ты строили общий дом» («нартæ иумæйаг ны-
хасдон хæдзар куыд арæзтой»). согласно 
другим вариантам, у сырдона семеро, либо 
трое сыновей. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 472. 
и. б. 

ЧИКА [ЧыКЪА] — жена Хосыро, мать Хинды
ра из кадага «сотийский склеп» («сотиайы 
зæппадз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 714. 
и. б. 

ЧИКОВАНИ гульдами диомидовна (1943) — 
грузинский советский ученый-этнограф. круг 
научных интересов ч. — традиционные формы 
правления у кавказских народов, вопросы взаимо-
отношений между кавказскими народами. наибо-
лее крупное исследование посвящено изучению 
осетинского Ныхаса — тема ее канд. дисс. в це-
лом ученый весьма детально изучила данный во-
прос, обследовав все имеющиеся ныхасы в осе-
тии, в том числе и нартовские. 

точку зрения ч. о происхождении ныхасов и 
появлении на них плоских камней, подвергает 
справедливой критике а. Ю. Скаков. ссыла-
ясь на бытующие среди горцев мнения, ч. 
связывает ныхасы с обработанными камня-
ми-сидениями с племенем двалов, т. е. отно-
сит данные памятники к тем временам, «когда 
в этих ущельях проживали не осетины, а дру-
гие народы». также ч. свое суждение сводит к 
тому, что ныхасы «генетически не связаны с 
осетинами, а принадлежали то ли вайнахам, 
то ли сванам или свано-колхам» и относятся к 
эпохе средневековья. не вдаваясь в дискус-
сию об этнической принадлежности двалов, 
скаков уверенно высказал, «что наличие в 
раннесредневековую эпоху аланского населе-
ния в горной части северной и Южной осе-
тии, получившее название “двалетия”, не вы-
зывает сомнения». 

Соч.: осетинский ныхас // кЭс. V. 2. тб., 1979; один из 
видов площадей народного схода горного кавказа // кЭс. 
VI. тб., 169. 

Лит.: с к а к о в. «нартовские ныхасы». 
л. ч. 

м. л. чибирова
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ЧИНты [ЧыНтÆ]. в различных сказаниях ч. 
представлены по-разному. в большинстве из 
них ч. — отдельный, неизвестный народ, живу-
щий по соседству с Селением Нартов. о том, 
что ч. должны локализоваться севернее кавка-
за, говорят данные «нартиады». как-то нарты 
отправились в поход против ч., и в пути их на-
стиг мороз. 

согласно отдельным кадагам, «чинты были 
небольшой фамилией (небольшим племенем)». 
ч. знакомы нартам с того времени, как они пом-
нят самих себя: первопредком нартов был Уарх
танаг, вокруг которого поселились три нартов-
ских рода и ч. тот факт, что первыми людьми на 
земле были нарты и ч., явствует и из других 
сюжетов. когда герой эпоса утверждает, что он 
совершил поступок, «который не совершался от 
нартов к чинтам», наверное имеются в виду 
первопоселенцы на земле. в одном из кадагов 
нарты и ч. противопоставлены великанам, небо
жителям, злым духам и обитателям подводно-
го царства: как-то нарты устроили пир, пригла-
сив всех земных и неземных существ; из рода 
людского среди гостей были только ч. 

большей частью их отношения с нартами 
были дружественные, добрососедские; нередко 
они совершали совместные походы. кадаг «ги-
бель нартов» («нарты сæфт») говорит об един-
стве нартов и ч., у которых одинаковый образ 
жизни и одна судьба. на всем протяжении по-
вествования о ч. постоянно подчеркивается, 
что ч. были для нартов «своими». как-то Урыз
маг и Шатáна угостили нартов и ч. теми риту-
альными подношениями, которые нарты и ч. 
собирали совместно в кладовой Шатáны. сле-
довательно, нарты и ч. молились единому Богу. 

как близкородственные фамилии выступают 
нарты и ч. при решении вопросов кровной мес
ти. так, урызмаг и Хамыц, мстя за свою кровь, 
перебили нартов и ч., а Батрадз, мстя за кровь 
своего отца хамыца, послал к «двум нартам и 
трем чинтам» требование: «почему не платите 
за кровь моего отца». о тесной близости между 
нартами и ч. говорят такие факты. как-то со-
зырыко заболел и перестал показываться нар-
там и ч. в одном сказании из чрева камня Сос
лана извлекли нарты и ч. и горе, и заботы, и 
радости у нартов и ч. были общими. Песни 
Сырдона предназначались не только для нартов, 
но и для ч. 

сказание «нарты и чинты» («нартӕ ӕмӕ 
чынтӕ») начинается так: «нарты и чинты сиде-
ли на ныхасе, и поднялся к ним урызмаг» 
(«нартӕ ӕмӕ чынтӕ бадтысты ныхасы, ӕмӕ 
сӕм уырызмӕг ссыди»). когда нарты и ч. узна-
ли о похищении нартовской красавицы, кото-
рую они называют «наша девица» («нæ чызг»), 
они организовали совместный поход на похити-
теля. два соседних народа жили так тесно и 
дружно, что и Ныхас у них был общий. вместе 
совещались нарты и ч., вместе устраивали 
свадьбы и пляски, общим было у них и «селе-
ние нартов и чинтов». об опустевшей улице 
нартовского села сказитель говорит: «никого 
не осталось из нартов и чинтов» («ничиуал баз-
зад нарт æмæ чынтæй»). как начало, так и ко-
нец ч. связан с нартами: согласно некоторым 
сказаниям, они вместе погибли в голодный год. 

Ю. а. Дзиццойты обратил внимание, что со-
циальный строй ч. совпадал с социальным 
строем нартов: выражению æртæ нарты ‘три 
группы нартов’, ‘три нартовских рода’ в точно-
сти соответствует выражение æртæ чынты ‘три 
группы чинтов’ в эпосе прямо не говорится об 
этих трех группах ч., нет даже сведений о том, 
как они назывались. но есть косвенные указа-
ния на то, что они действительно существовали. 

По свидетельству сказителя г. Сланова, 
чинт в осетинском эпосе — название села. 

в некоторых сказаниях ч. — народ карли-
ков. у одного из них по имени Беко была ма-
ленькая, но несравненной красоты дочь. между 
созырыко (вариант — Сайнагалдар, Челахсар
таг), просящим руку дочери, и отцом красави-
цы беко (не желавшим выдавать дочь за сосла-
на) происходит настоящее сражение. 

в одном варианте сказаний о нартах сваты 
просили руку дочери Бора, но отец отказал им; 
войска хамыца безуспешно осаждают крепость 
ч.; лишь батрадз смог взять крепость и захва-
тить дочь беко для отца. 

в осетинском эпосе ч. нередко противопо-
ставляются нартам. так, о сослане говорится, 
что «доблестнее и могущественнее сослана нет 
пока не только среди нартов, но и среди чин-
тов». в одном из эпических текстов ч. обладают 
собственной крепостью. есть и такие сюжеты, в 
которых нарты воюют с ч.: как-то ч. и гунты 
напали на нартов. в другом сказании говорится, 
что уму и красоте Шатáны завидовали не только 
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«три группы нартов», но даже ч. в адыгских 
сказаниях ч. предстают исключительно закля-
тыми врагами нартов, что приводит к выводу о 
некоем реальном народе — прототипе ч., с ко-
торым у предков осетин и предков адыгов сло-
жились совершенно разные отношения. 

согласно исследованиям нартоведов (Джи
каев, Лавров, Гуриев), ч. — распространенное 
название китайцев; так, благодаря династии 
цинь (III в. до н. э. — III в. н. э. ), называют ки-
тайцев почти все тюркоязычные и многие дру-
гие народы. в частности, в персидских и памир-
ских сказках китай именуется чин-мачин. но 
гораздо более убедительную версию выдвинули 
б. а. Алборов и Ю. а. дзиццойты. они полага-
ют, что ч. — это античные синды, одно из мно-
гочисленных племен северного Причерномо-
рья, обитавшее в I тыс. до н. э. — первых вв. н. 
э. на таманском полуострове и прилегающем к 
нему побережье Черного моря. впервые о син-
дах упомянул Псевдо-скилак в VI в. до н. э. За-
тем, в V в. до н. э. о них писал Геродот и позже 
другие греческие и римские историки, в том 
числе Псевдо-скимн и страбон. согласно их 
сообщениям, основными занятиями синдов 
были земледелие, рыболовство, ремесла и тор-
говля, как через свои порты — синдскую га-
вань, корокондаму, так и через греческие горо-
да, основанные на территории синдики. войны 
со скифами привели к усилению у синдов вла-
сти военачальников. в V в. до н. э. возникло 
синдское (меотское) государство со столицей, 
которая также именовалась синдика или синд. 
страбон в I в. до н. э., упоминает горгиппию как 
столицу синдики: «в синдской области есть 
место горгиппия — царская столица синдов, не-
далеко от моря, а также аборака». возможно, 
это и есть селение чинт. 

синды самостоятельно производили и ис-
пользовали мечи, именуемые ныне археологами 
как синдо-меотские мечи, что заставляет вспом-
нить о клинках кобы. согласно сообщению ге-
родота (IV, 28) имели место зимние военные по-
ходы скифов в V в. до н. э. в земли синдов, 
которые напоминают походы нартов. археоло-
гами выявлено несколько групп находок, свиде-
тельствующих о проникновении отдельных эле-
ментов материальной культуры скифов в 
культуру населения синдики и соседних с нею 
районов именно в то время, о котором сообщает 

геродот. Примерно через 500 лет после того, как 
синды вошли в состав боспорского государства, 
греческий писатель-сатирик лукиан самосат-
ский в своем сочинении (в форме диалога) 
«токсарид, или дружба» мельком упоминает 
синдов. в частности, один участник диалога со-
общает, что аланы обязались перед скифами 
подчинить им синдов, «которые давно отложи-
лись». к IV в. н. э. относится одно из последних 
упоминаний синдов, которое сделал руф фест 
авиен в своем произведении «описание земно-
го круга», где он отмечал: «узнай, наконец, ка-
кие народы окружают тавр. меоты первые 
окружили соленое болото. встречается также 
свирепый сармат… ближайшие местности на-
селяют киммерийцы и синды. вблизи живет 
племя керкетское и род торетов». солидарен с 
этой версией и а. а. Туаллагов. 

существует авторитетное мнение о. н. тру-
бачева об индоарийском характере языка синдов, 
близком санскриту: «язык синдо-меотский — 
это индоарийский, с признаками самостоятель-
ного диалекта (или диалектов)». если синды 
были реликтовыми индоариями северного 
Причерноморья, то понятно, почему у ч. так 
много общего с иранцами-нартами. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25; нк. иаЭ. 2. с. 54–60; нк. 
иаЭ. 5. с. 726; нк. иаЭ. 7. с. 250–259; г у р и е в т. Про-
блемы нартиады. ордж., 1982. с. 32; чудеса хамыца. хиф. 
1936. с. 40–43; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 138–160;  
т у а л л а г о в. скифо. с. 120–135. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ЧИСЛО [НыМÆЦ]. в мифопоэтическом со-
знании нет равноправия чисел, следовательно, 
употребляемые в фольклорном эпическом тек-
сте ч. служат не только организации порядка и 
обозначению количества, но и окружены осо-
бым ореолом. числовая символика так же, как и 
символика счета, связана главным образом с 
именем числительным. 

количественное числительное «один» («иу») 
в эпосе связано с формулой «исключающего» 
счета, кроме того, в зависимости от контекста и 
сочетающихся с ним слов, имеет несколько зна-
чений: 1) один, какой-то, некий; 2) только один, 
лишь один; 3) ни один; 4) столько же, такой же. 

Близнечные мотивы в нартовском эпосе 
осетин предполагают особое символическое 

* 25
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насыщение ч. «два» («дыууæ»). в фольклорном 
эпическом тексте оно связывается с двумя схо-
дящимися / бодающимися, словно бараны, гора-
ми (скалами). Появление на небе сразу двух све-
тил — два солнца (дыууæ хуры) наблюдает 
Батрадз, а эпический конь в ожидании нового 
хозяина пасется между двумя морями. числи-
тельное «два» довольно часто встречается в 
эпических текстах при описании внешности в 
словосочетаниях: две руки (дыууæ къухы), две 
ноги (дыууæ къахы), два глаза (дыууæ цæсты), 
два уха (дыууæ хъусы), две лопатки (дыууæ 
уæны). Последнее — в мотиве вынашивания 
бат радза Хамыцом внутри горба между двух ло-
паток. устойчивой является и характерная для 
эпоса формула «два бычка, рожденные в дни 
празднования тутыр» («тутырыгуырд дыууæ 
галы»). 

сакральная символика ч. «три» («æртæ») и 
исключительная эпическая семантика (в силу 
высокой степени употребительности в текстах 
сказаний) — показатели значимости его в на-
родном мифопоэтическом сознании. Прежде 
всего следует вспомнить о разделении нартов на 
три рода, выраженном устойчивым словосоче-
танием Три Нарта (Æртæ нарты). три сестры 
из подводного царства, дочери Донбеттыра, 
повадившиеся в обличии голубок летать по но-
чам к Яблоне нартов; три брата, у которых есть 
красавица-сестра. «трижды нарты отправляли 
гонцов к уважаемым гостям» («нартæ æртæ 
хатты арвыстой буц уазджытæм…»); «испеки-
ка три пирога. наш сын в отъезде, вознесем мо-
литву за его путь» («Æртæ кæрдзыны-ма ракæн. 
нæ лæппу балцы ис, æмæ йын йæ фæндагæн 
уæддæр акувæм»). 

в текстах осетинских эпических сказаний 
нередко можно встретить удвоение, а иногда — 
и утроение ч. «три»: «от моего имени скажи 
им: пусть оленю дают еды в течение трех дней в 
три раза больше обычного» («мæ номæй цын 
зæгъ: сагæн хæринаг æртæ боны æртывæр 
фылдæр куыддæдтой»). Эпитет трехногий 
(æртæкъахыг) в текстах сказаний употребляется 
при определении сакрального предмета — сто-
ла (фынг); в большинстве случаев лексема 
«æртыкъахыг» переходит в разряд существи-
тельных и не требует при себе главного слова. 
интересно то, что нарты в ходе сражения делят-
ся на три части, чтобы одолеть врага: «нарты, 

разделившись на три части, встали с трех сто-
рон» («нартæ ‘ртæ дихæй æртæрдыгæй æрлæу-
уыдысты»). 

ч. «четыре» («цыппар»), в отличие от дина-
мической целостности, свойственной ч. «три», 
является образом статической целостности иде-
альной устойчивой структуры. Прежде всего 
оно связано с четырьмя сторонами света; оно 
также встречается в словосочетаниях вроде 
«четверо братьев», «четверо молодых людей». 
можно предположить, что в некоторых сказани-
ях указанные четверо молодых людей и есть 
олицетворение сторон света либо стихий. 

наибольшую семантическую нагрузку в 
«кадагах о нартах» несет ч. «семь» («авд»), яв-
ляющее собой сумму чисел «три» и «четыре». 
Приведем некоторые яркие в семантическом 
плане примеры: 

— семеро младших, или семеро братьев нар-
тов: «семерых младших из нартов застал я за 
разговором на одной равнине» («нартæй авд 
кæстæры ‘рбаййæфтон ныхас гæнгæ иу 
фæзбын»);

— под семью подземельями спрятан чудес-
ный конь, и чтобы заполучить его, герою необ-
ходимо спуститься за ним: «в этом пути спасет 
тебя мой конь. он привязан под семью подземе-
льями» («уыцы фæндагыл дæу фервæзын 
кæндзæн мæ бæх. авд ныггæнды бын у баст»); 

— перепутье семи дорог / ущелий; часто 
встречающийся в сказаниях мотив: «добрался 
урызмаг до места, где соединяются семь уще-
лий» («авд комы кæм баиу вæййынц, уыйонг 
бахæццæ уырызмæг»); «на перепутье семи до-
рог поставь шатер» («авд фæндаджы астæу му-
сонг скæн»);

— семь рек, через которые во время похода 
нартам необходимо перейти: «Перешли они 
семь рек» («ахызтысты авд доны сæрты»). 

в некоторых случаях числительное «семь» 
выступает как способ гиперболизации. так же 
как и для сакрального числа «три», для числа 
«семь» характерны удвоение и утроение. фоль-
клорная формула омоложения героя или герои-
ни в эпосе передается с помощью умножения на 
семь: «стала в семь раз краше» («цыуыд, авд 
ахæмы фестад»). и формула благопожелания 
связана с сакральными числами «три» и «семь»: 
«кладовая ваших старших пусть всегда будет 
полна; сколько убудет из нее, пусть трижды 
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столько прибавится!» («уæ хистæрты къæбиц 
дзаг уæд алы хатт, цас-иу дзы фæхъæуат — 
æртывæр ыл-иу бафтæд!); «сколько будешь тра-
титься, в семь раз больше этого пусть прибавит-
ся!» («цас хардз кæнай, авд ахæмы дыл 
æфтæд!»); «Пусть семь благ с тобой произой-
дет» («авд хорзы дыл æрцæуæд»). 

ч. «семь», возведенное в квадрат, также ча-
сто используется в текстах осетинских эпиче-
ских сказаний: «сослан с мечом в руке разво-
рачивается и начинает их рубить, из семи по 
семь оставил семь» («сослан йæ кардимæ ныз-
зилы ‘мæ цæ цæлхъытæ райдыдта, авд авдæй ма 
иу авд ауагъта»). важным звеном числовой сим-
волики эпических текстов является не только 
«семью семь», но и «семь сотен по семь», и оба 
они, естественно, — представления ч. «семь». 
«сорок девять» используется при подсчете го-
лов скота. 

ч. «десять» («дæс») связано в эпосе со вре-
менем вынашивания ребенка, хотя во многих 
текстах встречается годовой срок. 

ч. «двенадцать» («дыууадæс») встречается в 
эпосе в связи с образом Сырдона. в завоева-
тельные походы (балц) нарты отправляются в 
числе двенадцати всадников, двенадцатым (а в 
некоторых вариантах — тринадцатым) зача-
стую выступает сырдон. 

ч. «пятнадцать» (фынддæс) связано с эпиче-
ским временем, к примеру, с длительностью от-
сутствия Маргудза, а также с инициационным 
возрастом батрадза. 

ч. «восемнадцать» («æстдæс») встречается в 
обозначении количества упряжек, в которые за-
прягают по два быка. тело батрадза пытаются 
сдвинуть восемнадцать таких упряжек. восем-
надцать молодых людей пытаются изловить 
коня Айсана, восемнадцать братьев-великанов и 
столько же их сестер названы в кадаге «нартов-
ские батрадз и созырыко». кроме того, это воз-
раст девушки на выданье. 

самостоятельно ч. «девятнадцать» («ну-
дæс») встречается в текстах «нартиады» лишь в 
описании девятнадцатиярусной башни, в которой 
живет красавица Адыла, но довольно часто упо-
требляется в составе числительного «тридцать де-
вять» в двадцатеричной системе счисления. во 
всех примерах «тридцать девять» — ч. нартов-
ских всадников, участвующих в завоевательном 
походе. в одном русскоязычном тексте, опубли-

кованном впервые в. ф. Миллером, ч. нартов, 
предпринимающих военный поход, — девяно-
сто девять. 

для обозначения сотни в современном осе-
тинском языке параллельно существуют два 
числительных в зависимости от системы счис-
ления — «сæдæ» и «фондзыссæдз». обе лексе-
мы в равной степени используются в текстах 
эпических сказаний. числительное «сæдæ» 
проявляет метафоричность в устойчивом соче-
тании «сыгъдæг сæдæ» («чистая / священная 
сотня»). словосочетание «сыгъдæг сæдæ» неиз-
менно связано с мотивом выкупа (либо с его ва-
риантом — калымом). с ним же — ч. «сто со-
тен». сотня связана и с нартовским Сосланом 
(в вариантах — батрадзом): сто мешков угля 
дубовой древесины и сто бурдюков волчьего мо-
лока требуется для его закаливания. в. и. Абаев 
отмечал: «костер из «ста ароб угля», на который 
восходит для закалки батрадз посреди трепещу-
щих нартов, напоминает грандиозное ежегод-
ное сооружение из «ста пятидесяти возов» дров, 
которое служило у скифов пьедесталом для бо-
га-меча ареса и вокруг которого закалывались 
трепещущие пленники». 

числовая символика является значимой при 
описании эпического времени и пространства, 
что характерно не только для эпоса, но и для 
традиционной культуры осетин. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 187; нк. 1989. т. I / сост.  
к. ц. гутиев. с. 31, 89, 112, 129, 141, 196, 205, 212, 293, 345, 
357; нк. 1996. т. II / сост. к. ц. гутиев // мд. 1996. № 5. 
с. 133–169; нк. 2005. т. III / сост. к. ц. гутиев // мд. 2005. 
№ 3. с. 84–111, 132; нк. иаЭ. 5. с. 141–153. 

м. в. дарчиева

ЧИУАЛтАС, ДУРГИН (диг. ) — названия уро-
чища в северной осетии, полного камнями-ва-
лунами гигантских размеров. в народе счита-
лось, что они скатились с горы Уаза во время 
игр нартов с великанами. 

к. р. 

ЧИЧеРОВ владимир иванович (1907– 
1957) — д. и. н., проф., крупный советский 
фольклорист, этнограф и литературовед, вы-
пускник ист. ф-тета мгу (1928). 

ч. известен как талантливый ученый и эф-
фективный организатор. о последнем свиде-
тельствуют и занимаемые им в разные годы 
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ответственные должности: зав. сектора народ-
но-поэтического творчества имли, зав. каф. 

фольклора мгу, зам. 
главного редактора «из-
вестий академии наук 
(отделение литературы 
и языка)», член редкол-
легии журнала «совет-
ская этнография» и др. 

вклад ч. в исследо-
вания народного поэ-
тического творчества 
значителен. в годы его 
деятельности практи-
чески не было ни одно-

го начинания в области фольклористики, чтобы 
среди его инициаторов не было ч. Значителен 
вклад ч. в изучение русского былинного эпоса, 
взаимоотношений литературы и фольклора. его 
известный этнографический труд о зимнем цикле 
русского земледельческого календаря стал важной 
вехой в деле изучения календарной поэзии рус-
ского народа. 

ч. уделял большое внимание развитию 
регио нальной фольклористики. совещание по 
нартовскому эпосу, состоявшееся в г. оджони-
кидзе (ныне г. владикавказ) в 1956 г., было про-
ведено по его инициативе; на совещании он вы-
ступил с основным докладом: «вопросы 
генезиса и развития древних форм народного 
эпоса в освещении фольклористики и некото-
рые проблемы нартских сказаний». в докладе 
ученый заострил внимание на необходимости 
поднять на новую ступень исследование эпоса 
(анализ соотношения мифа и эпоса и др.) и, от-
казавшись от его модернизации, вскрыть глу-
бинные пласты, связанные с различными фор-
мами художественного творчества и мифотвор-
честства. в заключительном слове ч. было 
отмечено, что совещание пришло к некоторым 
общим суждениям по поводу нартовского эпо-
са, среди которых его многонациональный ха-
рактер и значение аланской военной демокра-
тии «как важнейшего периода в истории 
формирования эпоса, слагавшегося в общем и 
целом, возможно с сер. I тыс. до н. э. вплоть до 
XIII–XIV вв.». 

Соч.: героические былины / сост. ред. текстов и ввод. 
ст. в. чичерова. м-л., 1951; русское народное творчество. 
м., 1959; Зимний период русского земледельческого кален-

даря хVI–хIх вв. м., 1957; вопросы генезиса и развития 
древних форм народного эпоса в освещении фольклористи-
ки и некоторые проблемы нартских сказаний // нЭ. 1957. 
с. 5–21, 227–231. 

л. а. чибиров

ЧОЧИеВ алан резоевич [ЦОЦИты резойы 
фырт алан (1946)] — этнолог, д. и. н. в 1979–

1988 гг. ч. преподавал 
в Юго-осетинском гос. 
пединституте (ныне 
Юогу), с 1993 по  
1994 гг. работал в цен-
тре культурной антро-
пологии соигси. в 
1979 г. ч. защищена 
канд. дисс. на тему: 
«Пережитки военно-
демократического ук-
лада в общественном 

быту осетин в прошлом», в 1998 г. — док. дисс. 
на тему «социальная история осетин в догосу-
дарственный период». 

в 1985 г. ч. опубликована монография 
«очерки истории социальной культуры осетин 
(традиции кочевничества и оседлости в соци-
альной культуре осетин)», в которой затронуты 
вопросы, связанные с нартовским эпосом. При 
рассмотрении роли в эпосе выдающихся эпиче-
ских героев им дана подробная характеристика 
образа Батрадза, отмечено, что основным каче-
ством, благодаря которому тот совершал выда-
ющиеся подвиги, была стремительность. так, 
например, батрадз стремительно явился на 
призыв нуждающихся в военной помощи (к 
Шатáне). По мнению ч., батрадз — воплоще-
ние преимущественно военной функции, по-
скольку он немедленно являлся по сигналу 
тревоги. имея в виду реакцию батрадза на ра-
зыгранную неверность жены, им показано, 
что подобным отношением к жене батрадз и в 
сфере семейных отношений утверждал гу-
манные правила, присущие благородным вои-
нам, — не проявлять жестокость по отноше-
нию к женщине. 

При исследовании социальной истории осе-
тин в догосударственный период ч. привлечен 
нартовский эпос в качестве одного из главных 
источников. им отмечено, что информатив-
ность его как исторического источника по изу-

в. и. чичеров

а. р. чочиев
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чению средневековой социальной истории осе-
тин весьма высока. 

Соч.: Пережитки военно-демократического уклада в 
общественном быту осетин в прошлом. автореф. дисс.... к. 
и. н. тб., 1979; сатана — «богиня» и «мать» // иЮонии. 
вып. XXVI. тб., 1983; очерки истории социальной культу-
ры осетин: (традиции кочевничества и оседлости в соци-
альной культуре осетин). цх., 1985; нарты-арии и арийская 
идеология. кн. 1. м., 1996; кн. 2. м., 2000; социальная 
история осетин в догосударственный период. автореф. 
дисс.... д. и. н. м., 1999; от нартоведения к нартологии: дата 
и место самого раннего погребального культа нартиады // 
влф. вл., 2013. вып. VII. C. 169–221. 

Лит.: м а м о н о в а в. а. историография нартского 
эпоса осетин: культурологический аспект. автореф. дисс. 
… к. культ. сПб., 2004. с. 12. 

л. к. гостиева

ЧОЧИеВ (чочишвили, лиахвели) георгий фо-
мич [ЦОЦИты томайы фырт георги (1865–
1895)] — известный публицист и этнограф кон-
ца хIх в., сын первого народного учителя 
Южной осетии фомы (тома) чочиева. 

ч. окончил гимназию в тифлисе, киевскую 
духовную семинарию. ему принадлежат статьи 
по этнографии, культуре, религии, истории, 
просвещению осетин, которые были опублико-
ваны в грузинской прессе на грузинском языке и 
в тифлисском русскоязычном журнале «Юриди-
ческое обозрение». ч. затрагивал в своих ста-
тьях вопросы обычного права, выступал за ис-
коренение вредных обычаев, за ограничение 
размера калыма и расходов на похороны, рас-
пространение христианства и др. он занимался 
также переводом богослужебных книг на осе-
тинский язык. 

большое внимание ч. уделял устному народ-
ному творчеству осетин. он записал и опубли-
ковал в грузинской периодической печати не-
сколько осетинских легенд «кавказский 
Прометей», «божий гнев» и др. особую роль ч. 
отводил сказаниям о нартах, называя их «бес-
ценным богатством духовной культуры осетин-
ского народа». в одной из статей он писал, что 
«эти сказания являются древнейшими и во мно-
гом могут способствовать написанию истории 
осетии». 

большой патриот своей родины, ч. успел 
многое сделать для ее просвещения, хотя и рано 
ушел из жизни. 

Соч.: Значение клятвы у осетин // Юридическое обозре-
ние. 1884. № 163; древнее судопроизводство у осетин // там 
же. 1885. № 187; осетинская женщина // там же. 1885.  
№ 202; сословия в осетии // там же. 1886. № 292; Праздни-
ки в осетии // дроеба. 1838. № 258; верования осетин // там 
же. 1883. № 82; распространение христианства в осетии // 
мцкемси. 1884. № 8. 

Лит.: к о с в е н м. о. материалы по истории этногра-
фического изучения кавказа в русской на уке // кЭс. м.-л., 
1962. ч. III. C. 168–169; б е т е е в а м. м. развитие культуры 
и общественно-политической мысли Южной осетии в XIX — 
нач. XX в. вл., 2009. с. 88–96; ч и б и р о в л. а. цоциты 
георгий томайы фырт (1865–1895) // оЭЭ. с. 616–617. 

 л. к. гостиева

ЧОЧИеВ резо михайлович [ЦОЦИты резо 
михелы фырт (1906–1983)] — осетинский пи-
сатель, прозаик и драматург, автор романов 
«счастье», «вперед» и др. Принял участие в 
сборе и систематизации эпических текстов и 
подготовке к изданию «нартæ. ирон адæмон 
эпос» («нарты. осетинский народный эпос») 
(ст., 1942). 

Соч.: Первая любовь. ст., 1948; рассвет (рассказы и по-
вести. ст., 1956 и др. ). 

Лит.: Писатели советской осетии. ст., 1957. с. 110–113. 
л. ч. 

ЧУДеСНОе В ЭПОСе. вскрыть существо 
мифа без учета наличия в нем сказочного и ч. 
или нечестно, или глупо (лосев). в мифорели-
гиозных представлениях ч. — явление, произ-
веденное божественной или какой-либо другой 
сверхъестественной силой, а также результат 
магической деятельности чародея, великана, 
колдуна и феномены, связанные с необычными 
свойствами предметов или анатомическими и 
физиологическими особенностями животных. 
вообще миф неотделим от ч., а всякое изучение 
мифа без учета чудесного обедняет его. Прояв-
ление ч. есть нечто необычное, неожиданное, 
удивительное, зримое и внезапно происходящее 
с героями мифоэпического или мифорелигиоз-
ного сюжета. ч. могут быть явления, события, 
действия, все, что становится объектом мифи-
ческого и магико-религиозного восприятия дей-
ствительности. ч. имеет универсальный харак-
тер, и поэтому это понятие не может быть 
основанием классификации мифоэпических 
произведений, сказок (Пропп). ч. — одно из 
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главных понятий мифоэпического сознания, 
проецируемое на все необычные события, 
происходящие с человеком. без понимания 
значения ч. в мифоэпическом повествовании 
невозможно выявить обобщающий характер 
мифорелигиозного осмысления жизни. ч. об-
стоятельства чрезвычайно важны для раскры-
тия эстетического начала повествования и связи 
его сюжетной линии. свойствами ч. в нартов-
ском эпосе наделяются Бог, космические объек-
ты, небесные и земные духи и подземные вре-
доносные сущности. ч. свойствами обладают 
также предметы, животные и люди: Яблоня 
Нар тов, дарующая омоложение и бессмертие, 
Арвайдан, Цыкурабусина, войлочная плеть, зуб 
Аркыза, свирель Ацамаза, белый трехногий 
конь Уастырджи, вмиг преодолевающий про-
странство и т. д. ч. является певец-чародей аца-
маз и его магическая музыка. ч. картины Стра
ны мертвых, созерцаемые созырыко, который 
во плоти посетил страну мертвых (что тоже яв-
ляется чудом). 

в мифической культуре абсолютизируются 
и становятся господствующими представления 
о ч. превращениях и магических действиях ве-
щей, животных и людей, в которых кроме ч. ни-
чего не остается, а невозможное и невероятное 
становится реальным и подлинным. 

с ч. связаны мифы о творении, а те, в свою 
очередь, с женской и материнской сакрально-
стью, знание о которой появляется еще во вре-
мена палеолита (Элиаде). космогонический 
символизм связывает Дзерассу с Уастырджи 
(Землю и Небо) и в склепе, ставшем образом 
миропорядка, объединяются рождение и смерть, 
совершается ч. творения: на свет появляются 
героиня нартов, обладающая магическими спо-
собностями, Шатáна, лучший конь и лучшая 
собака. 

ч. рождения в нартовском эпосе тесно свя-
зано с металлургией и кузнечным делом. Огонь 
не столько закалка, сколько средство преобра-
жения материи, перехода ее из одного состоя-
ния в другое. в архаических культурах кузнецы 
воспринимались как хозяева огня, а следова-
тельно, как чародеи и колдуны. амбивалент-
ность металлов, наделенных сакральными и де-
моническими, живительными и смертоносными 
качествами, сказывалась и на восприятии небес-
ных кузнецов — Курдалагона и Сафа, которых 

одновременно и почитали, и опасались. небес-
ный кузнец курдалагон фактически способству-
ет рождению и закалке славных нартовских геро-
ев Сослана и Батрадза. рождение нарта сослана 
от камня свидетельствует о наличии поверья от-
носительно ч. качеств, которыми обладают кам-
ни. миф о ч. рождении нарта батрадза под-
тверждает его смешанную природу: с одной 
стороны, он связан со стихиями воды и земли 
(его мать из рода Быцента), а с другой — с ме-
таллами и мастерством кузнецов-чародеев. 

неисчерпаемым источником магических сил 
является также и речь. слово, произнесенное 
богом, имеет поистине ч. возможности, ибо 
пробуждает великие силы, обуздать которые не 
в состоянии даже героические нарты. так, бат-
радз, обладающий неимоверной мощью, не мо-
жет поднять шапку, в которую по гласу бога во-
шла вся земная сила. 

нарты имели способность с помощью слова 
влиять на события. воздействие осуществля-
лось через магические формулы восхваления, 
издевки, проклятия, подкреплявшие результаты 
ритуальных действий. Шатáна ставит на камень 
три медовые лепешки (мыдамæстытæ) и обра-
щается с молитвенной просьбой к богу, и пока 
она молится, ее желание исполняется. нарты 
обращаются на хатиагском языке к птицам, и 
они становятся посланниками; к запертым во-
ротам, сундукам — и они отпираются; к ору-
жию — и оно проявляет готовность к бою. од-
нако имеются и случаи, когда героя спасает от 
гибели не слово, а его отсутствие: созырыко 
молча заходит в дом великана Мукара и избегает 
гибели от удара ч. кинжала. 

Сырдон, хотя и принятый нартами, менее 
всего нарт. он обладает невероятными ч. свой-
ствами и способен перевоплощаться в старика, 
старуху и даже в неодушевленные предметы. в 
своих отношениях с нартами сырдон — вопло-
щение хитрости, плутовства и коварства, ведет 
себя и как спаситель, и как их погубитель. он 
вездесущ, ему доступны все уровни мирозда-
ния, он проникает также и в страну мертвых. 
мир сырдона хотя и полон ч., но это не герои-
ческий мир. его мир тяготеет к архаическому, 
хтоническому началу. анекдотические расска-
зы, сравнительно поздно включенные в эпос, 
представляют собой новую ступень в понима-
нии ч. хитрый и ловкий сырдон пытается шу-



ЧУРСИН ГРИГОРИй ФИЛИППОВИЧ

тить даже с богом. Переходя с ведром молока 
через реку, он взмолился: «о боже, будь мило-
стив! Переправь меня благополучно на ту сто-
рону»! когда же он сошел с моста, то сказал: 
«ну, боже, а теперь пусть будет мне твоя неми-
лость!». и тут же споткнулся, упал и разлил ве-
дро молока». говорят, что тогда бог единствен-
ный раз от души посмеялся. 

Приведенные примеры не исчерпывают все-
го многообразия проявлений ч. в нартовском 
эпосе, но вполне достаточны, для демонстрации 
универсального характера этого феномена, ох-
ватывающего сферы военной и хозяйственной 
жизни нартов. гипотетическое исключение ч. 
из повествования превращает последнее в на-
бор нелепостей. очевидно, что явление ч. пре-
ображает визуализируемую реальность и фор-
мирует эстетику событий, наполненных магией 
и мистикой, а конструкт ч. является главным 
структурообразующим элементом мифоэпиче-
ского и мифорелигиозного сознания. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 120, 130, 180, 214, 258, 265, 
359; л о с е в а. ф. диалектика мифа (из ранних произведе-
ний) [Электронный ресурс]. режим доступа: https: / www. 
litmir. me/bd/?b=61871; П р о п п в. я. морфология волшеб-
ной сказки. м.: «лабиринт», 2001. 192 с. с. 7; Э л и а д е м. 
история веры и религиозных идей. в 3-х томах. т. 1. от ка-
менного века до Элевсинских мистерий. [Электронный ре-
сурс]. режим доступа https://may. alleng. org/d/relig009. htm

З. у. цораев

ЧУРСИН григорий филиппович (1874– 
1930) — крупный этнограф-кавказовед, д. и. н., 
проф., до 1920-х гг. работал в различных учреж-
дениях Закавказья, с 1929 г. — проф. лгу по 
каф. этнографии. 

ч. — автор многочисленных работ по духов-
ной и материальной культуре народов кавказа. 
труд ч. «осетины. Этнографический очерк», 

основанный на материале, собранном им на 
территории Южной осетии, м. о. Косвен счи-
тал одним из лучших в отечественном кавказо-
ведении. 

в своем очерке ч. не обошел вниманием и 
нартовскую тему. в верховьях р. б. лиахва (сел. 
сба) ч. записал легенду о мече дзатти — релик-
вии фамилии дзаттиата. согласно этой легенде, 
упавший с неба камень пастух бросил в корову и 
пробил ее насквозь; после этого кузнец выковал 
из камня меч, который оказался необыкновенно 
острым и крепким и долгое время хранился в фа-
мильном святилище дзаттиата — сызгъæрин 
дзуар. видеть его имели право только старшие 
один раз в году после приношения ему жертвы. 
Записанная ч. легенда об изготовлении чудес-
ного меча из метеоритного камня, по мнению 
исследователей, имела параллели в нартовском 
эпосе и восходила к культу Ареса. 

в 1920-е гг. ч. занимался и сбором абхазско-
го эпоса, однако его исследование вышло в свет 
лишь в 1957 г. в отдельной главе своей работы 
«материалы по фольклору абхазов» ученый из-
ложил основные сюжеты эпоса абхазов и срав-
нил их с мотивами и сюжетами других версий 
«нартиады». 

Соч.: свадебные обычаи и обряды на кавказе // тв. 
1902. № 121; очерки по этнологии кавказа. тифл., 1913; 
осетины. Этнографический очерк // Юго-осетия. труды За-
кавказской научной ассоциации. сер. I. вып. I. тифл., 1925; 
амулеты и талисманы кавказских народов. махачкала, 
1929; культ охоты у кавказских народов // бкиаи. 1929.  
№ 5; материалы по этнографии абхазии. сухуми, 1957. 

Лит.: л я й с т е р а. ф. Профессор г. ф. чурсин. не-
кролог и список трудов // сЭ. 1931. № 3–4; к о с в е н м. о. 
материалы по истории этнографического изучения кавказа 
в русской науке // кЭс. ч. 3. м.-л., 1962. с. 247–249;  
ч и б и р о в. он. с. 69, 152, 332. 

л. г. 
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ШАВЛОХОВ мухтар Павлович [САУЛОХты 
Павелы фырт мухтар (1915–1946)] — извест-
ный осетинский поэт, драматург и переводчик. 

Перу Ш. принадле-
жат сборники стихот-
ворений, поэмы «во-
ин-богатырь», «дед 
матвей», «сослан», 
пьесы «Пастуший ху-
тор», «бега», «горы за-
говорили», «Жених» и 
«нарт батрадз», кото-
рая была поставлена на 
сцене Юго-осетинско-
го драматического теа-
тра. 

 будучи членом Юго-осетинского нартов-
ского комитета, Ш. принял участие в поэтиче-
ском переложении нартовских сказаний (вари-
ант б. Андиева), изданных в сталинире в 1942 г. 
в архиве Юонии сохранился целый том руко-
писей (281 с. ) нартовских сказаний, записан-
ных Ш. от разных сказителей. к сожалению, 
материалы не паспортизированы, в них не со-
держится не только ссылок на сказителей, но и 
указаний времени и места записи текстов. из-
вестно, однако, что Ш. записывал сказания в сс. 
боржомского, хашурского, ахметского и дру-
гих районов восточной грузии. Ш. записаны 
десятки сказаний осетинского нартовского эпо-
са, сохранившихся среди старожилов к рубежу 
40-х гг. прошлого столетия. 

Соч.: уацмысты ӕмбырдгонд. т. I. ст., 1955; т. II. 1957; 
архив Юонии, ф. 4, арх. 26, оп. 1. в деле 321 стр. в основ-

ном рукописи м. Шавлохова, но имеются рукописи и  
к. Плиева. 

Лит.: Писатели советской осетии. ст., 1957; хуссар 
ирыстоны фысджытӕ. цх., 1967. 

л. ч. 

ШАВЛОХОВ репа [САУЛОХты репа  
(1880–?)] — сказитель, уроженец сел. брытат 
джавского ущелья рЮо. от него в 1940 г.  
и. Плиевым записан кадаг «Приключения нар-
та сырдона» («нарты сырдоны хабæрттæ»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1, л. 
107 и др. 

л. ч. 

ШАМАНИЗМ В НАРтОВСКОМ ЭПОСе. в 
истории разных народов, в их мифо-религиоз-
ных представлениях запечатлелись древнее ша-
манское мировоззрение и практика взаимодей-
ствия с различными уровнями окружающего 
мира. Шаманизм детально разработал технику 
достижения экстатических состояний, отличаю-
щую его от других ранних форм религии. «Ша-
ман — это в одном лице богослов и демонолог, 
знаток экстатического опыта и знахарь, помощ-
ник охотников, покровитель племени и скота, 
психопомп, а в некоторых обществах — все-
знайка и поэт» (Элиаде). в шаманизме разрабо-
тана достаточно развитая психотехника, здесь 
впервые в довольно чистом виде представлен 
трансперсональный момент (торчинов). Ша-
ман, вступая в сферу трансперсонального опы-
та, руководствуется чисто утилитарными целя-
ми: это или инициация, или проведение душ 
умерших на тот свет, или исцеление больного. 
инициации содержат в себе инвариантные пе-
реживания, страдания, смерть, расчленение 
тела и новое рождение. все происходящее име-
ет место в психотехническом опыте и пережива-
ется в мифических образах. частью шаманской 
духовной практики является созерцание соб-
ственного скелета, который в духовном мире 
охотников и пастухов представляет собой ис-
точник всякой жизни (Элиаде). Шаман также 
обладает способностью перемещаться между 
тремя космическими зонами — верхней, сред-
ней и нижней. 

в нартовском эпосе сохранились следы ша-
манской идеологии и техники: вознесение на 
небо, нисхождение в Страну мертвых для исце-

м. П. Шавлохов
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ления больных или проводов умерших, вызыва-
ние духов с целью совершения экстатического 
путешествия, власть над силами природы и т. д. 

одним из первых, кто привлек внимание ис-
следователей к проблеме Ш. в н. э., был в. и. Аба
ев. роль шаманской идеологии и практики в 
древних магико-религиозных верованиях но-
сителей нартовского эпоса хорошо просматрива-
ется в кадаге «сослан ищет силу» («сослан — 
тыхагур»). Здесь достаточно подробно 
представлены все структурные элементы ша-
манской инициации: море, водоем, у которого 
совершаются посвящения (Сослан идет берегом 
моря); мифические существа, расчленяющие 
тело инициируемого (великаны и их мать, кото-
рые могли съесть сослана); птица с древа мира 
(птицы, вьющие гнезда в щелях между зубами 
матери великанов); созерцание скелета (упоми-
нание великанши о костях сослана); символика 
коня (конь, на котором сослан отправляется в 
свой балц); череп, кости скелета (череп коня, в 
котором прячутся путники). 

в кадаге явно ощущается единый архетипи-
ческий стержень, связывающий весь сюжет. 
встреча с матерью великанов, олицетворяющей 
в визионерском опыте женское начало, может 
также означать соединение с источником бытия. 
Пренатальный опыт, возникающий в единении 
с окружающей природой, в психологических 
переживаниях, аналогичен первоначальному 
единству с матерью до начала родов (гроф). до-
стигнув просветления и обретя магическую 
силу, сослан становится шаманом и стремится 
принести пользу своему сообществу. главной 
формой существования сослана становится ду-
ховно-телесная целостность, воплощающая во-
инский дух бесстрашно сражающегося с враж-
дебными энергетическими сущностями и 
подвергающего себя опасностям во время путе-
шествия в верхнем или в нижнем мире. 

Эпические мотивы, как и многие персонажи, 
образы и стереотипы эпической литературы, 
могут иметь экстатическое происхождение, т. е. 
быть заимствованными из рассказов шаманов о 
путешествиях и приключениях в фантастиче-
ских мирах. в этом отношении интересно пове-
ствование о посещении сосланом летающей 
башни и его падении в нижний мир к подзем-
ным духам (далимонам). испытания, которым 
подвергается сослан во время своего вознесе-

ния на небо или нисхождения в подземное цар-
ство, могут быть описанием шаманского транс-
персонального опыта во время пребывания в 
различных духовных мирах. Шаманско-магиче-
ская практика нарта сослана пронизана боевы-
ми элементами (его стальное тело, меч и пан-
цирь), которые используются в борьбе с 
многочисленными врагами, предстающими в 
материальном или духовном обличье на всех 
трех уровнях мироздания. боевые элементы 
играют определенную роль в инициационных 
испытаниях, в том числе и в состязаниях, устро-
енных Бедухой, победитель которых должен 
был стать ее супругом. тот, чьи стрелы долетят 
до башни, — избранник небесной девы. на сим-
волическом языке это означает психотехнику 
мысленного, духовного соединения с идеаль-
ным объектом. как известно, стрела играет важ-
ную роль в мифо-религиозных представлениях 
скифов; она не случайно становится символом 
магического полета и является своеобразным 
акциональным кодом (Раевский). 

нисхождение в подземный мир — еще одно 
испытание, которое успешно могут пройти 
только взошедшие на небо, сильные духом, под-
чинившие своей власти низменную природу. 
лишь шаманы, способные распознавать духов-
ные сферы и смысловые пространства мирозда-
ния, могут вернуться назад, в срединный мир. 

к признакам шаманской инициации могут 
быть отнесены и следующие явления: а) сослан 
(созырыко) нисходит в подземный мир без 
коня, но совершает все же свои подвиги на коне, 
данном ему обитателями подземелья; б) испы-
тываются такие качества сослана, как мужество 
и бескорыстие; в) сослан с помощью старых 
башмаков, обладающих магической силой, пе-
реносится из нижнего мира в срединный. 

обретенное в нижнем мире знание характе-
ризует сослана как посвященного шамана, про-
шедшего стадию инициации. в итоге бедуха 
становится небесной супругой и духовной за-
щитницей сослана во всех трех мирах. она ох-
раняет его и после его ухода из страны мерт-
вых. 

м. Элиаде о подобных брачных союзах пи-
сал: «…тот факт, что у шамана есть небесная 
супруга, которая готовит ему еду на седьмом 
небе и спит с ним, является еще одним доказа-
тельством того, что он некоторым образом 
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причастен к сословию полубожественных су-
ществ, он — герой, прошедший через смерть и 
воскрешение, и поэтому он наслаждается вто-
рым существованием в небесах». что касается 
брака с богиней, доказательств тому в нартовском 
эпосе предостаточно: брак Сауасса с водной ним-
фой, их сына с племянницей Солнца — Дочерью 
неба (арвы чызг), Урызмага с дочерью небес-
ного Уастырджи, сослана с дочерью Солнца. 

Приведенные примеры вполне достоверно 
показывают наличие в нартовском эпосе уходя-
щих своими корнями в глубокую древность ма-
гико-религиозных шаманских структур. более 
того, можно предполагать, что именно шама-
низм, разработавший сложную космологиче-
скую схему мироздания, предстает в качестве 
базовой идеологии нартовского эпоса, его 
структурной основой. 

в кадагах «сослан ищет силу» («сослан — 
тыхагур») и «как созырыко женился на бедухе из 
рода ахсартаггата» («созырыхъо Æхсæртæгкаты 
бедухайы куыд ракуырдта») исторически засви-
детельствован шаманский трансперсональный 
опыт. в них сохранено знание о том, что происхо-
дит с каждым инициируемым на уровне глубин-
ных структур сознания, когда он становится на 
путь поиска единства с миром через равновесие, 
постижение естества, своей божественной при-
роды. созерцания, в которых архаическая куль-
тура достигает пограничных состояний (сведе-
ние себя к скелету, утверждение собственного 
истока в женском лоне матери, восхождение на 
небо и нисхождение в нижние миры), выполня-
ли функцию возрождения личности, способ-
ствовали укоренению инициируемого в бытии. 
все визионерские опыты шамана вели к преодо-
лению состояния раздвоенности обычного 
смертного и к достижению надситуативного со-
стояния единства с миром. Шаманские практи-
ки духовно обновляли все существо (телесное и 
интеллектуально-психологическое). результа-
том трансперсональных переживаний является 
достижение источника духовной жизни и цен-
тральной жизненной ценности — духовного 
единства с миром. 

Представленные фрагменты из нартовского 
эпоса осетин интересны тем, что в них сохрани-
лась, хотя и в весьма преобразованном виде, из-
начальная архаическая семантика шаманской 
психотехники, прикрытая исторически более 

поздней воинской мифо-религиозной системой. 
базовый трансперсональный опыт осмыслива-
ется и формулируется в мифологических об-
разах, кодирующих не только содержание 
первообразов бессознательного, но и схемы 
их функционирования, механизмы преодоле-
ния морально-психической загрязненности 
сознания с помощью психотехнических прие-
мов. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. м., 1989; нартовские сказа-
ния: Эпос осетинского народа. кн. 2. вл., 2004; Э л и а д е м. 
история веры и религиозных идей. т. III. м., 2002; его же: 
Шаманизм: архаические техники экстаза. к., 2000; т о р - 
ч и н о в е. а. религии мира: опыт запредельного. Психотех-
ника и трансперсональные состояния. сПб., 1998; его же: 
религии мира: опыт запредельного. Психотехника и транс-
персональные состояния. сПб.: центр «Петербургское вос-
токоведение», 1998 [Электронный ресурс]. режим доступа: 
http: // www. e-puzzle. ru; а б а е в. ит. 1990; г р о ф с. об-
ласти человеческого бессознательного: опыт исследований 
с помощью лсд. м., 1994; р а е в с к и й. модель.

З. у. цораев

ШАНАеВ гацыр текаевич [САНАты текайы 
фырт гацыр (1825–1880)] — известный деятель 

осетинской культуры, 
представитель военной 
интеллигенции, соби-
ратель устного народ-
ного творчества. вме-
сте со своим братом 
джантемиром (их тре-
тий брат гуыцыр боль-
ше известен как соби-
ратель других фоль- 
лорных жанров) явля-
ется представителем 
первого поколения 
осетинской интелли-

генции вт. пол. хIх в., которым, вслед за в. Цо
раевым принадлежат самые ранние записи до-
вольно большого числа наиболее характерных и 
полных вариантов нартовского эпоса. хотя осе-
тинский вариант записей сказаний не сохранил-
ся, но их перевод на русский язык очень близок 
к оригиналу. если к этому еще добавить, что 
текст богат подстрочными комментариями не-
понятных слов и идиоматических выражений, 
содержит интересные сведения этнографиче-
ского и исторического характера, то становится 

г. т. Шанаев
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понятно, что Ш. оказал осетиноведению огром-
ную услугу. 

в 1876 г. Ш. опубликовал в «сборнике све-
дений о кавказских горцах» статью «из осетин-
ских сказаний о нартах», в которую включил 
три текста на русском языке. «сказание о нарте 
хамыце, белом зайце и сыне хамыца — батра-
дзе» по существу представляло собой полный 
цикл сказаний о Батрадзе, начиная от рождения 
героя и кончая его смертью. Кадаг содержал в 
себе ряд мотивов и подробностей, которые не 
были известны в изданных до этого вариантах 
сказаний о батрадзе. второй и третий тексты — 
«о нарте урызмаге и уарп-алдаре» и «о сыне 
знаменитого борца аслана — каурбеке» сопро-
вождаются подробными и интересными ком-
ментариями исторического и этнографического 
характера. как подмечено н. Мамиевой, в рус-
ских текстах Ш. допускает буквальный перевод, 
что несколько осложняет их чтение. 

рукописные фольклорные записи Ш. на рус-
ском языке были опубликованы в 1925 г. в первом 
выпуске сборника «Памятники народного творче-
ства осетин». в сборник был включен 21 фоль-
клорный текст. Значительную часть составили 
собственно нартовские сказания. большой инте-
рес для исследователей представляет сказание о 
последнем походе Урызмага («урызмаг и послед-
няя его добыча»). По мнению в. и. Абаева, кадаг 
является отголоском длительных взаимоотноше-
ний сармато-алан с боспорским царством, а также 
одним из ярких и убедительных доказательств со-
хранения в осетинских нартовских сказаниях от-
звуков реальных исторических событий. 

кроме того, в сборник вошли кадаги с позд-
нейшими наслоениями мотивов легенд истори-
ческого характера, бытовые и волшебные сказ-
ки, а также одно даредзановское сказание. 

Соч.:. из осетинских сказаний о нартах // сскг.  
вып. IX. отд. 2. тифл., 1876. с. 1–64; Пнто. 1925. 

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ. с. 104–112; Ш а н а - 
е в а е. сквозь годы и века. родословная Шанаевых.  
вл., 2006. 

 л. к. гостиева

ШАНАеВ джантемир текаевич [САНАты те-
кайы фырт дзантемыр (1848–1928)] — видный 
деятель осетинской культуры, адвокат, этнограф. 

в 1874 г. Ш. окончил юридический ф-тет 
одесского ун-та и работал во владикавказе ад-

вокатом. он был одним из организаторов «об-
щества распространения образования и техни-

ческих знаний среди 
горцев терской обла-
сти», созданного во 
владикавказе в 1882 г. 

Ш. является авто-
ром ценных этногра-
фических работ по  
изучению обществен-
ного и семейного быта 
осетин — «свадьба у 
северных осетин» и 
«Присяга по обычному 
праву осетин». 

Ш. — один из пер-
вых собирателей и публикаторов осетинского 
нартовского эпоса. он начал записывать на-
ртовские сказания, когда еще учился в ставро-
польской гимназии. в 1871 г. Ш. опубликовал в 
«сборнике сведений о кавказских горцах» де-
сять сказаний о нартах на русском языке, по-
ставив своей задачей представить о каждом из 
главных нартовских героев хотя бы одно сказа-
ние. к сожалению, оригиналы текстов не сохра-
нились. 

в сказаниях, изданных Ш., встречаются упо-
минания о делении нартов на три знаменитых 
фамилии (Ахсартаггата, Алагата и Бората), о 
чудесной чаше Уацамонга, знаменитом шлеме 
Бидаса, Балсаговом Колесе и т. д. три сказания, 
специально посвященных Шатáне, исследова-
тели в художественном отношении относят к 
числу лучших и наиболее полных. 

в 1873 г. в записи и переводе на русский язык 
Ш. появилось еще шесть нартовских сказаний — 
два варианта сказания «сосрыко», «о том, как ве-
ликан поймал урызмага», «нарты и сырдон», 
«гатаг и его сыновья», «хатаг-бараг». 

Представленные Ш. тексты в значительной 
степени расширили круг осетинских нартов-
ских сказаний и их сюжетный состав, свиде-
тельствовали о их насыщенности мифологиче-
ским материалом и собственно нартовской 
терминологией. в примечаниях к текстам Ш. 
давал объяснения осетинских слов, фразеологи-
ческих сочетаний и географических названий, 
однако русский перевод кадагов не всегда по-
зволял восстановить первоначальное значение 
многих терминов. 

дж. т. Шанаев
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Публикация Ш. нартовских сказаний яви-
лась большим шагом вперед в деле их изучения 
и популяризации. в. и. Абаев высоко оценивал 
научное значение сказаний, записанных братья-
ми Шанаевыми, считал их материал «высоко-
ценным». 

Соч.: онс // сскг. вып. III. отд. II. тифл., 1870.  
с. 2–40; онс // сскг. вып. V. отд. II. тифл., 1871. с. 1–37; 
из осетинских народных сказаний // сскг. вып. VII.  
отд. II. тифл., 1873. с. 1–21; свадьба у северных осетин // 
сскг. вып. IV. тифл., 1870. с. 1–30; Присяга по обычному 
праву осетин // сскг. вып. VII. отд. I. тифл., 1873. с. 1–20. 

Лит.: т о т о е в м. с. из истории дружбы осетинского 
народа с великим русским народом. ордж., 1954; м а м и - 
е в а. сатана. с. 15–17; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 102–107; 
Ш а н а е в а е. сквозь годы и века. родословная Шанаевых. 
вл., 2006. 

 л. к. гостиева 

ШАПКА-НеВИДИМКА. см. Гамхуд. 

ШАРАШИДЗе Жорж [Charachidzé Georges 
(1930–2010)] — французский ученый-фолькло-

рист, антрополог и 
лингвист. ученик и 
друг Ж. Дюмезиля. ро-
дился в грузинской 
эмигрантской общине 
Парижа, в семье жур-
налиста, бывшего чле-
на учредительного со-
брания грузии, и 
учительницы француз-
ского языка. Поддер-

живал контакты с грузинской диаспорой фран-
ции, особенно в лёвиль-сюр-орж. 

Зная с детства в одинаковой степени грузин-
ский и французский, в 1953 г. Ш. под руковод-
ством Ж. дюмезиля стал работать над док. 
дисс., которая была опубликована в 1968 г. в ка-
честве его первой книги, — «религиозная си-
стема языческой грузии». в 1965 г. Ш. сопрово-
ждал дюмезиля в турцию для полевого 
исследования кавказских общин. находясь в 
турции, Ш. помогал дюмезилю в восстановле-
нии исчезающего убыхского языка и записал 
последнего представителя, владеющего убых-
ским, тевфика Эсенча, умершего в 1992 г. 

Ш. изучил около десяти кавказских языков, 
помимо грузинского, включая и осетинский. 

с 1965 по 1998 гг. Ш. преподавал грузин-
ский язык в национальном институте восточ-
ных языков и культур (INALCO). 

Ш. провел несколько исследований языческих 
религиозных систем грузин и других кавказских 
народов, грузинского феодализма, аварской грам-
матики, убыхских текстов и индоевропейско-кав-
казского взаимодействия. Ш. был постоянным ав-
тором парижского журнала по кавказоведению 
«беди картлиса», основанного и спонсируемого 
грузинскими эмигрантами калистратом и нино 
салией. в 1985 г. Ш. вместе с дюмезилем осно-
вал журнал «Revuedes Etudes Géorgienneset 
Caucasiennes». Ш. преподавал грузинский язык 
в институте национальных языков и цивилиза-
ций с 1965 по 1998 гг. он стал президентом Па-
рижского общества лингвистики в 1984 г. Ш. 
также был членом академии надписей и изящ-
ной словесности. 

в круг научных интересов ученого входило 
и сопоставительное изучение фольклора индо-
европейских народов. в этой связи наибольшее 
значение имеет изданная в переводе т. т. Кам
болова отдельной книгой работа Ш. «индоевро-
пейская память кавказа» (1987/2004). 

Ш. не подвергает сомнению индоевропей-
ские корни осетин, считает, что индоевропей-
ские племена «приобрели известность от дуная 
до китая под именем скифов и сарматов, кото-
рых сменили аланы, прежде чем стать малень-
ким осетинским народом на кавказе». 

об отношении Ш. к истокам формирования 
нартовских сказаний ярко свидетельствуют 
следующие слова: «нартский эпос осетин, по-

дж. Шанаев (первый справа) с группой 
единомышленников

Жорж Шарашидзе
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следних потомков скифской ветви ариев, сохра-
нил, несмотря на значительную удаленность во 
времени и пространстве, трифункциональные 
схемы очевидного индоевропейского происхож-
дения. однако их соседи, автохтонное населе-
ние кавказа, которые не являются индоевро-
пейцами, утратили суть этой культуры даже в 
том случае, когда они разрабатывали свой эпос 
по образцу осетинского. они берут из него ге-
роев — легендарных нартов, которые зачастую 
сохраняют те же приключения и схожие судь-
бы, но по иному организованы — по крайней 
мере, в том, что касается трех индоевропей-
ских функций». 

Соч.: индоевропейская память кавказа. вл., 2004. с. 8, 
70; Le système religieux de la Géorgie païenne: analyse 
structurale d’une civilisation. Paris, 1968. 

Лит.: Эмомк. сост. и пер. с франц. т. т. камболова. 
вл., 2003; ч и б и р о в. он. вл., 2016. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ШАтÁНА [CАтАНА] — о Ш. — главном жен-
ском персонаже «кадагов о нартах» существует 
значительный корпус научной литературы, в 
том числе монографических исследований. од-
нако самую емкую характеристику образу цен-
тральной эпической героини дает в. и. Абаев: 
«если бы нас спросили, что в нартовском эпосе 
самое замечательное, мы ответили бы, не заду-
мываясь: образ сатаны. тщетно искали бы мы в 
каком-либо другом эпосе женский образ такой 
мощи, такого значения, такого размаха, такой 
жизненности, как нартовская сатана. во мно-
гих эпосах женщинам отведена очень большая 
роль. но, при всем том, они остаются, в боль-
шинстве, носительницами чисто женского или 
семейного начала, чем, в конечном счете, опре-
деляется сфера их активности. Поэтому в дру-
гих эпосах одну героиню можно легко заменить 
другой без ущерба для психологической и худо-
жественной правды. нартовскую же сатану ни-
когда и никем заменить невозможно, равно, как 
нельзя ее удалить из эпоса без того, чтобы не 
ощутить зияющую пустоту… можно мыслить 
нартов без любого из героев, даже главнейших, 
но нельзя их мыслить без сатаны». 

 действительно, Ш. — феноменальная фигу-
ра; ее деятельность не ограничивается семей-
ными отношениями и бытовыми вопросами, а 

распространяется на жизнь народа в целом; без 
ее участия не обходится ни одно знаменатель-
ное событие. 

Ш. и Урызмаг наиболее популярные персо-
нажи эпоса и присутствуют в большинстве ка
дагов. При этом, как показали исследования, 
каждый кадаг о Ш. представляет собой закон-
ченное в художественном отношении эпическое 
произведение, включающее одно или два эпизо-
да из ее жизни. в целом все кадаги о Ш. состав-
ляют «эпическую биографию» героини, начи-
ная от ее рождения до «зрелой» жизни в 
обществе нартов. 

Ш. принадлежит к числу ярчайших и само-
бытных образов осетинской «нартиады». Это 
величественная, художественно цельная эпиче-
ская фигура, занимающая важное место во всех 
кавказских вариантах нартовского эпоса. но в 
эпосе осетин она играет выдающуюся роль, яв-
ляясь одним из организующих центров эпиче-
ской циклизации. 

Ш. обладает способностью воздействия сво-
ими чарами на неприятеля. когда нарты были 
встревожены смелым продвижением неопоз-
нанного Арахцау, Ш. уверяла их: «если удастся 
мне заманить его в наш дом, я всю свою хи-
трость и коварство волью ему в пищу, чтобы 
лишить его веры в свою силу». 

 в окончательно сформировавшихся нартов-
ских сказаниях осетин «патриархальная идео-
логия и практика решительно преобладает во 
всем эпосе, — пишет в. и. абаев. — герои зо-
вутся по имени своих отцов, а не матерей. там, 
где описываются браки, они носят характер чи-
сто патриархальных браков с переходом жены 
в дом мужа». и далее: «Зачатки нартовского 
эпоса ведут в глубокую древность, оформле-
ние его растянулось на много веков и, по-
видимому, только к хIII–хIV вв. н. э. он полу-
чил свой нынешний вид. таким образом, в 
значительной своей части эпос жил и разви-
вался уже в условиях патриархального обще-
ства, которое и наложило на него свой опреде-
ляющий отпечаток». Принимая во внимание 
лишь этот постулат (преобладание патриар-
хальной идеологии), отдельные нартоведы 
(даже на уровне маститого е. Мелетинского), 
характеризуя образ Ш., делали неверные выво-
ды об относительной молодости нартовских 
сказаний осетин. 
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между тем известно, что на формирование 
персонажа оказали влияние различные истори-
ческие эпохи, начиная от мифологических пред-
ставлений и завершая наслоениями более позд-
них времен, когда Ш. из величественной 

рождалась у нартов», — сообщают о ней скази
тели. 

восхождение нартов по женской линии к 
Донбеттырам фиксирует в известном смысле 
более примитивную стадию, чем геродотовские 
легенды, своими истоками восходящие к до-
скифской эпохе (мелетинский). 

о рождении Ш. в кадагах повествуется весь-
ма подробно, однако о ее смерти эпические тек-
сты умалчивают. таким образом, Ш. — бес-
смертна, как в эпосе, так и в мифомышлении 
народа, создавшего ее образ. 

анализ осетинских сказаний о Ш., в сравне-
нии с их адыгскими, балкарскими, карачаевски-
ми, ингушскими, черкесскими, абхазскими ва-
риантами, убеждает в глубокой национальной 
специфике данного персонажа в осетинской 
версии. кадаги, повествующие об основных 
этапах эпической жизни Ш. (рождение, замуже-
ство, брачные отношения с урызмагом, ее Безы
мянный сын, создание пива), зафиксированы в 
наиболее совершенной художественной форме 
в осетинском варианте. Эти сказания также 
можно отнести к архаическому пласту осетин-
ского нартовского эпоса. 

Ш. обладает незаурядным умом и даром 
прорицания. к ее помощи прибегают именитые 

эпической героини перевоплощается в героиню 
бытового, лирического плана. 

 архаичность образа Ш. выявляется в том, 
что ее предки имеют родственную связь, с од-
ной стороны, с водной стихией, с покровителем 
водной стихии Донбеттыром, с другой — с 
древним солярным символом, т. е. ее рождение 
относится к области древнейших мифов: она — 
дочь Солнца и воды. чудесное рождение Ш. от 
мертвой женщины (Дзерассы) и покровителя 
мужчин Уастырджи является своеобразной 
эпической экспозицией дальнейшей необычной 
судьбы героини. «такой как Шатана больше не 

Шатана. худ. м. туганов

Шатана (фрагмент). скульп. н. ходов
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нарты, и она щедро делится со всеми своими 
советами. 

Ш. — красивая, обольстительная женщи-
на, с необыкновенным телосложением. она 
самостоятельна и свободна, она допускает 
вольности и в любви, нарушает супружескую 
верность с небожителем Сафа, но не подвер-
гается наказанию («сказание о том, как 
Шатáна поддалась обману»). После встречи с 
Черным Ногайцем у Ш. рождается мальчик, 
но, узнав об этом, урызмаг не упрекает свою 
жену («сказание о мальчике, рожденном у 
Шатаны от черного ногайца»). Подобные по-
веденческие нормы могут расцениваться как 
отголосок древнейшей формы группового 
брака, восходящего к архаичному периоду 
истории человечества. 

вышеизложенное не оставляет места для со-
мнений в правомерности заключения в. и. аба-
ева: «черты более ранних отношений прогляды-
вают там и сям, вылезают из всех щелей. то, что 

образ сатаны был пронесен через тысячелетия 
во всей своей цельности и силе, говорит о том, 
что и в новых патриархальных условиях некото-
рые реминисценции иной роли женщины, иных 
форм семьи и брака никогда полностью не сгла-
живались, никогда не исчезали из памяти наро-
да. иначе трудно было бы объяснить, как они 

Шатана преподносит нуазан. худ. м. туганов

Шатана угощает нартов. худ. а. г. хохов
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могли бы удержаться в таком жизненном, реа-
листическом эпосе, как нартовский». 

об архаических истоках образа Ш. свиде-
тельствует и сюжет о ее браке с урызмагом, яв-
ляющимся ее братом. в основу его заложен 
близнечный культ, включающий как версию 
древний мотив бракосочетания брата и сестры. 
в других кавказских версиях сюжет о браке бра-
та и сестры не зафиксирован. довольно безу-
спешны попытки отыскать сюжет об инцесте в 
адыгском нартовском эпосе, предпринятые га-
дагатлем. 

брак урызмага с Ш. не в бытовом, а в мифи-
ческом аспекте — «это сильно затемненный, об-
росший позднейшими наслоениями миф о пер-
вой человеческой или божественной паре». 
Поиски прообразов Ш. и урызмага увели Дюме
зиля в ведическую индию и авестийский иран к 
первой человеческой чете йама — йами. 

вместе с тем, в акте бракосочетания Ш. и 
урызмага усматриваются пережитки материн-
ского рода, когда женщина была совершенно 
самостоятельна в выборе мужа: именно Ш. 
предложила урызмагу жениться на ней. возму-
щение урызмага показывает, что такой брак 
трактовался как необычное, исключительное 
явление, не типичное для нартовского обще-
ства. и этим были вызваны хитросплетения Ш., 
предложившей урызмагу сесть на осла задом 
наперед и три раза проехать мимо Ныхаса. со-
гласно сюжету, первые два появления урызмага 
вызвали всеобщее недоумение и смех. но когда 
герой третий раз проехал мимо ныхаса на осле, 
на него никто не обратил внимания: нарты сми-
рились; необычное стало естественным. в дан-
ном эпизоде уже выявляется характер Ш. как 
сильной и волевой личности, для которой нет 
ничего невозможного, недозволенного, неосуще-
ствимого. в эпосе имеют место и другие вариан-
ты замужества Ш. например, она превращается 
в золотую лису и увлекает за собой урызмага. 

монументальность образа Ш. в осетинских 
нартовских сказаниях имеет и историческое 
объяснение. создатели эпоса, аланы, были од-
ним из сарматских племен, которые выделялись 
среди других яркими чертами материнского 
рода и высоким общественным положением 
женщины (смирнов). 

Замужество Ш. — древний сюжет, но он 
устойчив, хотя для сказителей XIX–XX вв. ста-

новится уже необъяснимым. данное сказание 
несет в себе особенности различных историче-
ских эпох с их общественными и семейными 
отношениями. в древней редакции сюжета в об-
разе Ш. отчетливо прослеживаются отголоски 
магии и чародейства. со временем на стойкую 
сюжетную линию наслоились элементы сказоч-
ного и анекдотического характера. об этом сви-
детельствует анализ сказаний о брачных отно-
шениях Ш. и урызмага. в ряде версий Ш. 
сохраняет свой традиционный облик прорица-
тельницы и советчицы, в других — она пред-
ставлена исключительно в бытовом плане. уси-
ление бытовых, авантюрных и юмористических 
элементов вокруг образа Ш. наглядно в двух 
кадагах: «как урызмаг отослал Шатáну в отчий 
дом» и «Шатáна и борагановская девица». ка-
даги эти по своему характеру можно отнести к 
типу назидательных народных рассказов. в них 
совершенно отсутствуют героический план изо-
бражения и трактовки образа: художественная 
динамика сюжета здесь разворачивается в аван-
тюрно-юмористическом плане. Здесь Ш. пред-
ставлена уже в бытовой обстановке (с матрацем, 
ковром, арбой и др. ). наряду с усилением быто-
визации образа, наблюдается и более позднее 
насыщение его демоническими чертами, веду-
щими свое начало из волшебно-фантастической 
сказки. 

одновременно с пережиточными формами 
древних брачных отношений в образе Ш. ярко 
выступают и социальные мотивы поздних эпох. 
Это социальное разделение людей на «благо-
родных» (Ш.) и «неблагородных» (слуги Ш. и 
черный ногаец). 

весьма распространены в эпосе варианты 
сказания о безымянном сыне Ш. и урызмага. в 
них, с точки зрения художественной эволюции 
эпического образа, Ш. показана в двух ипоста-
тах: в роли хозяйки нартовского рода и как мать, 
воспитывающая своих детей в доме родителей в 
подводном царстве. 

Ш. — чародейка. Посредством своего Не
бесного зеркала она видит все, что происходит 
во всех трех мирах. в нужный момент она мо-
жет вызвать снег и бурю, понимает язык птиц, 
может перевоплотиться в старуху, обольсти-
тельную красавицу. 

у Ш. имеется чудесное кольцо, смотря 
сквозь которое она также ведает обо всем про-
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исходящем в мире. когда Сослан должен был 
пройти обряд испытания, чтобы жениться на 
Ацырухс, дочери Солнца, перед ним встала труд-
ная задача: герою следовало построить боль-
шую железную башню на берегу моря. Ш. дала 
ему свое волшебное кольцо. он очертил им на 
берегу моря огромный круг, и там появилась 
большая железная башня. 

Ш. необыкновенно добра и гостеприимна. 
сказания содержат хвалебные песни, в которых 
воспевается ее щедрость. с именем Ш. нарты 
отождествляли и представление об изобилии 
(бæркад). она не только хозяйка в доме урызма-
га, но и выступает как хранительница всех за-
пасов нартов. однажды нартов постигло боль-
шое бедствие из-за неурожая. народ был на 
краю гибели. когда урызмаг подавленный при-
шел домой и рассказал о беде, Ш. ответила ему: 
«и чего ты из-за этого расстраиваешься? иди, 
пригласи их, я угощу всех как одного; ведь наши 
кладовые полны всяких яств и напитков». Ш. 
гостеприимно раскрыла двери своих кладовых, 
богато накрыла столы, и изголодавшиеся нарты 
хлынули в дом урызмага. Ш. щедро угощает 
всех нартов от мала до велика в течение семи 
дней и спасает их от голодной смерти. «наша 
хозяйка — Шатáна» — высшая похвала женщи-
не в устах осетин. 

на свадьбе Ацамаза и Агунды также звучала 
хвалебная песня, посвященная Ш.:

ой, любимая наша хозяйка, славная 
наша Шатáна!

ой, источник богатой жизни, Шатáна!
ой, тебе поем мы эту песню. 
ой, тебе, наша Шатáна!
ой, богата твоя кладовая,
ой, щедры твои руки!
ой, вынеси-ка нам черного пива,
ой, пива черного да шашлыка румяного!
ой, чтобы черное пиво шипело,
ой, чтоб румяный шашлык потрескивал!
ой, щедрая наша хозяйка, Шатáна,
ой, источник богатой ты жизни, Шатáна,
ой, вынеси-ка нам пирогов,
ой, маслом политых, сочным сыром 

обильно начиненных!
ой, вынеси-ка нам кувшин ронга, 
ой, вынеси-ка ты нам, вынеси-ка,
ой, самый нижний из сыров своих старых!

ой, дивная хозяйка Шатáна,
ой, богатой жизни, Шатáна! 

(сн. 1978. с. 386). 

в эпосе Ш. представлена и как настоящая 
мать в самом высоком понимании. урызмагу 
судьба предначертала непреднамеренно погу-
бить своих детей. и, опасаясь очередного несча-
стья, Ш. отправила своего семнадцатого сына к 
родственникам в подводное царство. однако его 
постигает та же участь; его нечаянно убивает 
отец, оказавшись в гостях у донбеттыров. вели-
ко горе матери. ее причитания по сыну в выс-
шей степени эмоциональны, образны и лирич-
ны; нет предела ее нежности и любви при 
кратком лицезрении сына, когда тот после не-
долгой отлучки спешил возвратиться в Страну 
мертвых. Перед нами не только эпическая геро-
иня, но и глубоко любящая мать, которая не 
скрывает свое горе и отдается во власть чувств. 

Здесь прослеживаются, по крайней мере, две 
ступени развития образа Ш., его эволюция от 
эпической героини, всемогущей хозяйки всего 
нартовского общества, чародейки, владеющей 
тайнами магии, к психологизированному обра-
зу любящей и страдающей матери, героини уже 
более лирического, бытового, нежели эпическо-
го плана. художественная полнота, своеобраз-
ная социально-эпическая и эстетическая ком-
плексность, многогранность образа — все это 
дань художественной эпической идеализации 
любимой в народе героини. сказание о безы-
мянном сыне стойко сохранилось в эпическом 
репертуаре. 

Эпико-героические черты Ш. особенно 
ярко выступают в роли номинальной, но забот-
ливой и преданной матери двух выдающихся 
нартов — сослана и Батрадза; по существу, 
оба они — ее воспитанники. в значительном 
ряде сказаний о сослане активная роль отведе-
на Ш. она причастна к чудесному рождению 
сослана из камня, к его закалке. Ш. заботится о 
нем всю жизнь, взращивает для него богатыр-
ского коня Арфана, достает военные доспехи. ее 
любимый «нерожденный ею сын» часто попа-
дает в бедственное положение, но она спасает 
его. с ее помощью сослан осуществляет даже 
свои коварные замыслы, в частности, одержива-
ет победу над Тотрадзом. она же помогает ему 
покорить сердце красавицы Косер, достать лист 

* 26
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Азадерева в стране мертвых, построить баш-
ню для прекрасной ацырухс. хитростью Ш. 
распознала тайну смерти великана Бызгуана и 
помогла сослану одолеть его. 

также Ш. заботится о батрадзе. известен 
сюжет о том, как однажды Хамыц принес на 
ныхас в кармане свою жену Быценон. Сырдон, 
догадавшись об этом, высмеял хамыца. оскорб-
ленная быценон решила навсегда покинуть нар-
тов, но перед этим передала хамыцу их будуще-
го ребенка, которого носила под сердцем, 
вдохнув его под лопаточную кость отца. имен-
но Ш. по истечении девяти месяцев извлекла из 
спины хамыца будущего богатыря батрадза. в 
данных сюжетах Ш. предстает в образе заботли-
вой матери героя, ревностно охраняет его от 
всяких бед и до нужной поры скрывает от него 
тайну смерти отца. таким образом, причаст-
ность к необычному рождению нартовских бо-
гатырей и их воспитанию составляет ее харак-
терную особенность во всех кавказских версиях 
нартовского эпоса (Мамиева). 

вся эпическая жизнь Ш. тесными узами свя-
зана с важнейшими событиями нартовского об-
щества. даже ее эпизодическое появление в ка-
дагах играет решающую роль в судьбе героев и 
обеспечивает благополучный исход любой си-
туации. в том числе, она спасает от падежа нар-
товский скот, сумев выпасти его на землях 
враждебного князя и расправившись с послед-
ним (сказание «схуалийы мæлик»). следует от-
метить, что в некоторых текстах Ш. представле-
на и как воительница (см. Шатáнаамазонка). 

Ш. выступает и как культурный герой. с ее 
именем эпос связывает изготовление любимых 
напитков нартов — пива и алутон, появление и 
изобретение которых принято относить к мифи-
ческим временам. в этой своей роли Ш. напоми-
нает первых изобретателей пива древних эпиче-
ских памятников народов мира. в других 
кавказских версиях нартовского эпоса сюжет об 
изготовлении пива не зафиксирован (мамиева). 

Ш. обладает сверхъестественной силой и на-
прямую обращается к Богу, поднявшись на 
башню или на гору. она совершает моление с 
тремя медовыми лепешками, и создатель испол-
няет все ее просьбы. 

образ Ш. довольно широко представлен в 
кавказских версиях «нартиады» (адыг. — сата-

ней, абх. — сатаней-гуаша, карач.-балк. — са-
танай, вайнах. — сатай). сравнительный ана-
лиз осетинского, адыгского и абхазского образов 
Ш. проведен З. в. Абаевой. несмотря на попу-
лярность образа у соседних народов, осетинская 
Ш. представляется и самым художественно со-
вершенным, и наиболее исторически и мифоло-
гически насыщенным: архаические элементы в 
осетинской Ш. превалируют. к тому же «род-
ственные отношения черкесской сатаней, как и 
абхазской сатаней, уже не те, что в осетии» 
(Дюмезиль). 

в целом в нартовском эпосе осетин образ 
Ш. был пронесен через тысячелетия во всей 
своей цельности, в своем историческом и худо-
жественно-эпическом многообразии. в пользу 
древних скифо-сарматских истоков образа Ш. 
свидетельствует исключительная роль женщи-
ны у сарматских племен. 

Лит.: нарты. 1957. с. 40; сн. 1981; на соигси,  
ф. фольклор 56, экспл. бр. п. 23. с. 312–316; м и л л е р. оЭ. 
I. с. 40–41; а б а е в. нЭо. 1945. с. 45; его же: нЭо. 1982. 
с. 33; его же: 1979. с. 39; его же: из осетинского; а б а е в а. 
к образу; ее же: сатана-сатаней-гуаша; ее же: о героинях; 
д ю м е з и л ь. оЭм; т у а е в а. образ; м а м и е в а. сатана; 
ч и б и р о в. он; его же: сатана; с м и р н о в к. ф. савро-
маты. м., 1964; г р а к о в б. н. Пережитки матриархата у 
сармат // вди. 1947. № 3. с. 100–121; м е л е т и н с к и й. 
ПгЭ. с. 46, 57, 61, 204; г е р о д о т.  история. IV. с. 117;  
д з а т т и а т и р. аланские древности даргавса. вл., 2014;  
г а д а г а т л ь. героический. с. 121 и др. 

л. а. чибиров

ШАтÁНА-АМАЗОНКА. в некоторых нартов-
ских сказаниях Ш. подобна амазонке. в одном 
из кадагов она носит военные доспехи и состя-
зается с другими воинственными женщинами и 
мужчинами, пока ее не побеждает брат Урыз
маг. в другом кадаге Шатáна, облачившаяся в 
мужские доспехи, испытывает силу и муже-
ство своих женихов, побеждает их и отвечает 
отказом на их предложение. лишь один из на-
ртов — урызмаг, превосходит ее отвагой, силой 
и ловкостью, что способствует ее решению не-
пременно выйти за него замуж. 

Эпический материал, повествующий о жен
щинахвоительницах, получил прекрасное архе-
ологическое подтверждение. в аланских ката-
комбных могильниках горной зоны северной 
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осетии (даргавс) археологом р. г. Дзаттиаты 
в захоронениях знатной женщины обнаружены 
предметы воинского снаряжения: меч, топор, 
наконечники стрел. см. Дочь Даргафсара, Ама
зонки. 

Лит.: нарты. 1957. с. 40; г е р о д о т. история. IV.  
с. 117; д з а т т и а т и р. г. аланские древности даргавса. 
вл., 2014. 

 л. ч. 

ШАтÁНА КАДЗИеВСКАя [КАДЗИты СА-
тАНА] — женщина-правительница подземных 
кадзи. неоднократно отмечалось, что во многом 
образ нартовской Шатáны несет в себе пережи-
вания мифологического характера, что делает 
его близким древнейшим образам великих ма-
терей природы. с этим обстоятельством пере-
кликается тот факт, что у нартовской Шатáны 
был свой демонический подземный двойник — 
кадзиевская Шатáна, которая предводитель-
ствовала злыми существами кадзи. Подобно 
матери нартов, в одном из кадагов она разреша-
ется сыном и устраивает по этому поводу тради-
ционное празднество. 

Ш. к. решила своему сыну справить «кӕхц» 
(осет. чаша, миска; кæхцгæнæн — праздник в 
честь новорожденного мальчика) и велела са-
мым красивым девушкам: «идите к нартовской 
сатане просить кахц. она вам даст подарки, а 
вы назад возвращайтесь вовремя». 

девушек по дороге встретил Сослан и поиз-
девался над ними. узнав об этом, Ш. к. позвала 
кадзи и велела им: «идите и, где бы ни находил-
ся сослан, приведите его ко мне». они застали 
сослана за охотой с одним бедным мальчиком, 
поймали их, и Ш. к. распяла их на стенах перла
мутровой комнаты. из беды их вызволил Бат
радз. 

Подобное дублирование героини, видимо, 
скрывает за собой воззрение, по которому все 
земные существа имеют двойников на небе или 
в преисподней. выдвигалось предположение, 
что Ш. к. — это старшая дочь колдуньи, которую 
нарты когда-то отдали кадзи вместо Шатáны. но 
то, что в сказании речь идет не о лжеШатáне, 
подтверждается данными сванских поверий, со-
гласно которым «дали двух родов бывают: есть 
богиня, есть и каджи — злой дух...некоторые 
говорят: дали-богиня и дали-каджи враждуют 
между собой». Представление о двух разновид-

ностях богини охоты дали соответствует пред-
ставлениям осетин о двух Шатáнах, одна из кото-
рых — «нартовская Шатáна», героиня и 
полубогиня, мать нартовского народа, а другая — 
бесовское существо, живущее под землей, порож-
дающее бесов и предводительствующее им. до-
пускают, что, по аналогии с авестийской 
богиней анахитой, сочетавшей в себе все три 
индоевропейские социальные функции, Шатáна 
первоначально проявляла активность во всех 
трех сферах мироздания, в том числе и в ниж-
ней — водной или подземной, где она пред-
ставлена в образе «кадзиевской Шатáны», а, 
возможно, и в некоторых других, эпических 
ипостасях. Поскольку, однако, в архаической 
традиции нижний мир, а в особенности — под-
земный, населен преимущественно злыми ду-
хами, образ «подземной» Шатáны мог со вре-
менем приобрести исключительно негативную 
репутацию, а функция плодородия, которая 
первоначально могла ассоциироваться с под-
земной владычицей, полностью отошла к дру-
гим персонажам осетинской мифологии. 

исследователи западноевропейского эпоса 
обратили внимание на образ так называемого 
самозваного претендента: это лицо, врывающе-
еся в ход действия, создающее препятствие и 
портящее начатое дело. оно чванится и припи-
сывает себе то, что принадлежит не ему, а полу-
божественному герою, и желает получить то, 
чего не заслужило. к числу таких дублеров-ан-
тагонистов относятся все псевдо-победители 
эпоса и мифов, которые ложно приписывают 
себе победу над чудовищем, одержанную не 
ими, а героем. обычно это явные репрезентан-
ты хтонического мира — черные, безобразные 
злодеи, которые, однако, по мнению исследо-
вателей, могут являться тем же божественным 
героем в его другом аспекте. для изольды ду-
блером служит вторая изольда. сказки развер-
тывают этот образ в мотив мужа или возлю-
бленного, которые забывают свою супругу или 
любимую, изгоняют ее и на ее место ставят дру-
гую такую же женщину, с таким же именем и 
такой же наружности. в средневековом эпосе 
типичным таким мотивом служит история гер-
манской берты, которую бросает муж и сходит-
ся с другой бертой, похожей на первую. в двух 
изольдах налицо то же явление, и нетрудно ви-
деть, что тристан сознательно забывает свою 
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первую жену, чтобы сойтись со второй. однако 
именно берта, изначально божество земли в ее 
аспектах плодородия и смерти, указывает, что 
схожая с нею заместительница, с ее именем, 
есть она же сама. Златовласая изольда и изоль-
да белорукая похожи друг на друга и носят оди-
наковые имена, то есть имеют одинаковую сущ-
ность, но с первой тристан соединяется в 
производительном акте, а с другой нет; у одной, 
следовательно, функции воспроизведения, у 
другой — только загробные. 

Лит.: а б а е в. из осетинского. с. 48–49, 90; его же. 
иЭсоя. 1954. с. 59; нк. иаЭ. 3. с. 135–139; к у з н е ц о в. 
нартский эпос. с. 66–68; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. 
с. 86–88; ф р е й д е н б е р г о. м. целевая установка кол-
лективной работы над сюжетом тристана и исольды // тру-
ды института языка и мышления ан ссср. II. тристан и 
исольда: от героини любви феодальной европы до богини 
матриархальной афревразии: коллективный труд сектора 
семантики мифа и фольклора. л., 1932. с. 13–14. 

к. Ю. рахно

ШАтÁНА-САтИНИК. За время своего долго-
го бытования в устах народа нартовские сюже-
ты претерпели немало изменений и вариаций, 
из которых многие безвозвратно для нас утеря-
ны. как писал в. и. Абаев, если бы у осетин-
алан была старая письменность, которая зафик-
сировала бы нартовские сказания на разных 
этапах их истории, мы имели бы интересней-
ший материал для суждения об эволюции эпи-
ческих мотивов и сюжетов. сейчас этого мате-
риала у нас нет. 

случается, однако, что версии, не сохранив-
шиеся у данного народа, бывают обнаружены у 
его соседей, к которым они в свое время попали 
в порядке обычной миграции фольклорных сю-
жетов. Подобно тому, как Геродот сохранил 
нам многие сюжеты нартовского эпоса в скиф-
ских обычаях и преданиях V века до н. э., так 
армянский историк моисей хоренский в запи-
санных им легендах об аланской царевне сати-
ник зафиксировал несколько сюжетов, в кото-
рых можно опознать видоизменения нартовских 
сюжетов из цикла Шатáны. имена Шатáна (са-
тана. — осет. ) и сатиник, первое — нартовское, 
а второе — аланское, сближались уже давно.  
Ж. Дюмезиль также пытался наметить сюжет-
ные параллели между рассказом хоренского и 
нартовскими легендами. 

По словам хоренского, среди армянских 
рапсодов из провинции гохтан имели большое 
распространение песни об аланской царевне 
сатиник и о ее браке с армянским царем арта-
шесом. в этих песнях пелось о том, как аланы 
вторглись в армению и вступили в бой с вой-
сками арташеса. когда сын аланского царя по-
пал в плен к арташесу, царь аланов просил 
мира, обещая дать арташесу все, чего он поже-
лает, и заключить с ним вечные клятвенные ус-
ловия, дабы дети аланов впредь не совершали 
нашествия на армянскую землю. и когда арта-
шес не согласился отдать юношу, пришла сес-
тра юноши на берег реки, на большую возвы-
шенность и провозгласила в стан арташеса: «к 
тебе речь моя, храбрый муж арташес, к тебе, 
победителю храброго народа аланов: согласись 
отдать юношу мне, прекрасной дочери аланов; 
не следует героям отнимать жизнь у племени 
других героев за какую-нибудь месть или пора-
ботить их и держать как рабов и тем укоренять 
вечную вражду между двумя храбрыми народа-
ми». арташес, услышав такие мудрые речи, сам 
отправился на берег реки и, увидев прекрасную 
деву, полюбил ее. и, позвав кормильца своего 
сембата, объявляет ему задушевную свою 
мысль — иметь женою деву, заключить договор 
и условие с храбрым народом и отпустить юно-
шу с миром. сембат одобрил это и послал к 
царю аланов предложение отдать царственную 
деву сатиник замуж за арташеса. и говорит 
царь аланов: «а где возьмет храбрый арташес 
тысячи из тысяч и тьму из тем, чтобы заплатить 
за благородную царственную деву аланов?». 
дальше в песне поется, что арташес похищает 
сатиник силой, накинув на нее «аркан из крас-
ной кожи с золотым кольцом». однако моисей 
хоренский думает, что это аллегория, означаю-
щая, что арташес дал в виде выкупа за сатиник 
много красной кожи и много золота. недаром 
поется в песне:

Золотой дождь шел на свадьбе арташеса, 
Жемчужный дождь лился на свадьбе 

сатиник. 

«сатиник, — заключает моисей хорен-
ский, — стала первою между женами арташеса 
и родила ему артавазда и многих других сыно-
вей». однако история арташеса и сатиник на 
этой «счастливой развязке» не заканчивается. 
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именно продолжение истории арташеса и са-
тиник позволяет провести параллели с другими 
эпическими сюжетами. 

вначале сатиник разумная, возвышенная и 
благородная. в дальнейшем ее образ претерпе-
вает крайнюю трансформацию, переродившись 
в свою противоположность. и происходит это 
под влиянием змея аргавана. в последней 
ветви уже аргаван, соратник ерванда, высту-
пает противником законно и благополучно 
царствовавшего арташеса — он завистник, и 
поэтому его образ сопряжен с образами исто-
рических врагов мидийцев. аргаван строит 
козни против царя:

«аргаван устроил обед в честь арташеса
и покусился на него во дворце драконов». 

соблазнение жены армянского царя, которо-
му поклонялся народ, дополняет зловещую кар-
тину козней аргавана-драконида. царица под-
далась чарам аргавана, и тем самым потеряла 
все те возвышенные черты, которыми наделил 
ее сказитель. в сохранившемся отрывке эпиче-
ского текста царица выглядит любострастной 
изменницей:

«томилась царица сатиник страстным 
желанием

По венечной траве и росткам побегов
из подушки аргавана». 

возможно, так армянские сказители интер-
претировали в негативном свете любвеобиль-
ность Шатáны. Приводя рассказ моисея хорен-
ского, Ж. дюмезиль указывает на следующие 
сходные мотивы в нартовских сказаниях: боль-
шая любовь и привязанность Шатáны к своему 
брату Урызмагу; Шатáна пытается своей красо-
той прельстить врага нартов Пши-бадиноко (ка-
бардинский вариант), как сатиник — арташе-
са; нарт аргун похищает сатану (черкесский 
вариант), как арташес сатиник; упоминание 
моисея хоренского о том, что сатиник питала 
особые чувства к «потомкам дракона», дает  
Ж. дюмезилю повод, чтобы вспомнить об «из-
мене» Шатáны урызмагу с Сафа. 

так же интересен образ старшего сына сати-
ник и арташеса артавазда. в его образе возни-
кает некая двойственность и противоречивость, 
эта особенность была замечена исследователя-
ми. исходя из особенностей обрисовки его ха-

рактера, в некоторых вариантах эпоса его образ 
логически увязывается с аргаваном: упомина-
ется, что драконид — отец артавазда. в других 
же вариантах эпоса при рождении «дракониды 
выкрали младенца артавазда и заменили его дэ-
вом (демоном)» или заколдовали дитя, чем и 
объясняется его «змеиный» характер. 

в. и. абаев считал, что рассказ хоренского 
содержит материал для более конкретного и 
последовательного сравнения с одним опреде-
ленным сказанием из цикла урызмага и 
Шатáны, именно с «Последним балцом урыз-
мага». 

мотивы, сближающие оба рассказа, следую-
щие:

1. Поход алан (нартов) в чужую страну. 
2. Пленение брата ШатáныСатиник. 
3. спасение брата сестрой. 
4. мотив выкупа. 
тут уже схождение не в отдельных мотивах, 

а в целой комбинации их, а это говорит о том, 
что перед нами не случайное совпадение, а две 
версии одного сюжета: одна — аланская, а дру-
гая — армянская. расхождения между этими 
двумя версиями в значительной степени объяс-
няются тем, что в каждой из них проводится 
своя национальная тенденция. в нартовском 
рассказе поход кончается разгромом вражеского 
города, в армянском — почетным для армянско-
го царя миром. в нартовском рассказе в центре 
событий — свой (аланский) герой, урызмаг. в 
армянском — свой (армянский) царь арташес; 
брат сатиник играет совершенно пассивную 
роль пленника, и имя его даже не называется. 
мотив выкупа претерпевает смещение: в нар-
товском рассказе враг нартов требует выкуп за 
пленного урызмага (сто сотен или тысячу тысяч 
быков); в армянском царь алан требует выкуп за 
сатиник (тысячу тысяч и тьму тем). то, что в 
нартовском рассказе брат является и мужем, 
свидетельствует о том, что нартовский вариант 
более архаичен и ближе стоит к своему мифоло-
гическому прототипу. 

Приходится весьма сожалеть, что моисей 
хоренский не сохранил нам имя брата сатиник. 
если оно фигурировало в песнях армянских 
рапсодов рядом с именем сатиник, оно звучало, 
возможно, варазман. Это имя встречается у че-
тырех представителей рода гардманских и ал-
банских князей михранидов VII–VIII вв. 
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сравнение рассказа моисея хоренского с 
нартовскими сказаниями позволило в. и. абае-
ву постулировать существование общего алано-
армянского эпического цикла: «варазман — са-
тиник», некоторые сюжеты и мотивы которого 
дошли до нас в осетинском цикле «урызмаг — 
Шатáна». 

дата «истории» моисея хоренского, V в. н. э., 
представляет, terminus post quem non для оформ-
ления этого цикла. но, учитывая, насколько ар-
мянская версия оказывается по типу более но-
вой, по сравнению даже с современными 
осетинскими, абаеву приходится относить за-
рождение цикла к несравненно более отдален-
ной эпохе. в фольклорных записях моисея хо-
ренского встречается еще один сюжет, живо 
напоминающий эпизод из цикла Батрадза, 
именно: «как батрадз спас урызмага». 

вслед за сказанием о браке арташеса и са-
тиник моисей хоренский приводит следующий 
рассказ: сатиник пылала страстью к дракониду 
аргавану, владетелю второго престола после 
царя армении. аргаван устраивает заговор во 
время пира «во дворце драконов» против ее 
мужа арташеса. арташес был приглашен на 
пир к аргаму (аргавану). царевичи, заподо-
зрив, что аргам злоумышляет против их отца, 
накинулись на хозяина и «выщипали ему бо-
роду». не довольствуясь этим, сын арташеса 
и сатиник, царевич артавазд, впоследствии 
«истребляет все поколение аргама вместе с 
их отцом...и никто не ушел от этого истребле-
ния, кроме некоторых неизвестных лиц и ма-
лолетних...». артавазд убивает аргавана, 
уничтожает его род и сам становится вторым 
после царя. 

аналогичный сюжет обнаруживается в цик-
ле батрадза. нарты, недовольные урызмагом, 
замышляют убить его и с этой целью приглаша-
ют его на пир и спаивают. в решающий момент, 
по указанию Шатáны, является на пир ее при-
емный сын батрадз и учиняет нартам жестокое 
побоище: почти никому не удается спастись. 
надругательство над бородой аргавана Ж. дю-
мезиль сопоставил с эпизодом, когда батрадз 
отрезает убитым нартам уши, то есть скальпы, и 
шьет из них шубу. 

таким образом, в основе обоих рассказов ле-
жит сюжет «пира с западней». близость между 
ними усугубляется, однако, еще и тем, что образ 

артавазда в армянском фольклоре весьма бли-
зок к образу батрадза в осетинском: оба они ге-
рои-богоборцы: батрадз погибает в борьбе с 
небесными силами, а артавазд, подобно ами-
рану, прикован цепями к скале и осужден на 
вечные муки. когда у смертного одра арташе-
са, по языческому обычаю, погибает много лю-
дей, артавазд ропщет: «вот ты уходишь и уно-
сишь с собой всю страну; над кем же мне 
царствовать в этих развалинах?». в ответ ар-
ташес проклинает его: «если ты поскачешь на 
охоту вверх по склонам азатн масиса (гора 
большой арарат), пусть тебя схватят каджи 
(осетинские кадзи)...». так и случается, и рас-
сказывали, «будто заточен он в какой-то пеще-
ре, скованный железными цепями. и две соба-
ки непрестанно грызут эти цепи, и он рвется 
выйти и положить миру конец. но от звона куз-
нечных молотов, говорят, его оковы крепнут». 
По армянским народным поверьям, каждый 
день в полдень кузнецы должны бить в нако-
вальню, чтобы цепи укрепились, и артавазд не 
смог выйти наружу. 

все приведенные параллели позволяют ут-
верждать, что существовала связь между 
аланским (нартовским) эпосом и армянскими 
эпическими сказаниями времен моисея хо-
ренского. 

начало этой связи, по в. и. абаеву, надо от-
носить ко времени аланских походов в арме-
нию в первые века нашей эры, о которых сохра-
нились исторические свидетельства (моисей 
хоренский, грузинские летописи, иосиф фла-
вий, арриан). быть может, рассказ о «Послед-
нем балце урызмага», как и рассказ хоренского, 
заключает отзвук этих походов. в то же время б. 
с. Зулумян считает, что в основных чертах ос-
новная схема мифа о боге-змееборце, которому 
соответствует арташес, накладывается и на 
нар товский эпос, и на армянское сказание. Это 
последнее обстоятельство, возможно, выступа-
ет слишком отдаленной и общей для всех мифо-
логических текстов основой для того, чтобы 
проводить параллели, однако позволяет рассуж-
дать не только о тесных контактах аланского и 
армянского народов в дохристианскую эру, но и 
о некоем общем древнем субстрате, лежащем в 
основе мифов кавказских народов. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1982. с. 28–31; д ю м е з и л ь. 
оЭм. с. 51–55; З у л у м я н б. с. образ сатеник в армян-
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ском эпическом сказании об арташесе: трансформации и 
параллели // традиционная культура. 2010. № 3; П е т р о - 
с я н а. е. армянская сатеник / сатиник и кавказская сата-
на / сатаней // ввнц ран. 2016. № 1. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

ШАтÁНы СыН От ЧеРНОГО НОГАйЦА 
[САтАНАйы ФыРт САУ НОГЪАйА- 
ГÆй] — персонаж эпоса из кадага «о сыне 
Шатáны, рожденном от черного ногайца» 
(«нар ты сатанайæн сау ногъайагæй чи райгу-
ырд, уыцы лæппу»). Ш. с. ч. н. — незаконно-
рожденный сын Шатáны, которого воспитал 
неизвестный алдар. будучи юношей, он был 
очень сильным, но ленивым. был сильнее даже 
нартовских гуыппырсаров. По совету Урызмага 
Ш. с. ч. н. женился на дочери богатого Адыла, 
которая жила в большом замке, расположенном 
между двумя морями. По указанию своей жены 
он поймал чудесную черную лисицу, у которой 
выдернул со лба (или из хвоста) три волшебных 
волоса. кроме данного сюжета, в эпосе не име-
ется иных проявлений Ш. с. ч. н. своей бога-
тырской силы. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 668. 
и. б. 

ШАФеР [КЪУХыЛХÆЦÆГ]. в описании 
свадебной процедуры в кадагах упоминается 
главная фигура — Ш. При женитьбе осетины, 
как и их эпические герои — нарты, выбирают 
среди друзей жениха Ш., который впредь счита-
ется названым братом невесты. в роли Ш. чаще 
всего в эпосе выступает Сослан. будучи Ш. Ха
мыца, он обращается к девушке из рода Быцен
та: «скажите, кому из вас предназначено стать 
сестрой моей?». 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 19; сн. 1978. с. 299. 
х. ц. 

ШАШКА [ӔХСАРГАРД] — легкое длинно-
клинковое рубящее оружие с клинком малой 
кривизны. Применение Ш. особенно эффектив-
но против незащищенного доспехами против-
ника. Появляется в XVII в. с выходом из упо-
требления защитного доспеха получает широкое 
распространение, постепенно вытесняя из ком-
плекса вооружения саблю. в нартовском эпосе 
упоминается редко. см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 474; нк. иаЭ. 5. с. 241, 341, 350; 
нк. иаЭ. 6. с. 330. 

а. б. 

ШЁГРеН йохан андреас (андрей михайло-
вич) (1794–1855) — выдающийся россий-

ский языковед, осно-
воположник научного 
осетиноведения и фин-
но-угроведения, акад. 
санкт-Петербург ской 
ан (1844). 

Ш., швед по проис-
хождению, родился в 
финской деревне сит-
тикаля прихода итис 
(ныне деревня иитти). 
После окончания ун-та 
в г. турку (1819), он по-

лучил степень доктора философии. стремясь 
лучше изучить финно-угорские диалекты, Ш. в 
1820 г. переехал в санкт-Петербург и начал ра-
ботать библиотекарем в румянцевской библио-
теке. По результатам своих исследований в об-
ласти финно-угроведения он был избран 
экстраординарным академиком по русской 
истории и древностям (1831) и назначен заведу-
ющим иностранным отделением библиотеки 
ан (1933). с 1844 по 1855 гг. Ш. был директо-
ром этнографического музея ан (ныне музей 
антропологии и этнографии им. Петра великого 
(кунсткамера) ран). 

во вт. пол. 1830-х гг. Ш. совершил множе-
ство поездок по кавказу. сосредоточив свое 
внимание на изучении языков народов кавка-
за (грузин, кабардинцев, удин), он особое 
внимание уделил осетинскому языку. собрав 
колоссальный языковой материал по осетин-
скому языку, Ш. в 1844 г. издал в санкт-
Петербурге «осетинскую грамматику с крат-
ким словарем — осетинско-российским и 
российско-осетинским». Предложив в своей 
грамматике более совершенный осетинский 
алфавит, основанный на буквах русской граж-
данской азбуки, он открыл новую эпоху в 
истории культуры осетин. 

кроме языков, Ш. интересовался этнографи-
ей и нартовским эпосом народов кавказа. в 
статье «религиозные обряды осетин, ингушей и 
их соплеменников при разных случаях» (1843), 

й. а. Шёгрен
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к которой, по мнению в. с. Уарзиати, сопри-
частен Ш., наряду с описанием религиозных 
верований и праздников, родильных и свадеб-
ных обрядов, погребальных и поминальных 
обычаев, обычно-правовых реликтов отмечено 
хождение среди осетин сказаний о нартах: 
«между осетинами есть много сказочников, 
рассказывающих о подвигах жившего в древно-
сти народа нарт; <…> легенд о разных витязях 
из народа нарт очень много, их рассказывают 
при всяком стечении народа, и теперь самые ле-
генды и рассказчики получили название нар-
тов. <…> до сих пор в разных местах показыва-
ют их могилы». 

Соч.: осетинская грамматика с кратким словарем — 
осетинско-российским и российско-осетинским. сПб., 
1844; м., 2010; осетинские исследования / сост. т. т. кам-
болов. вл., 1998. с. 59–60; тексты. исследования / сост.  
а. и. алиева. м., 2010. т. 2. 

Лит.: у а р з и а т и в. с. осетиноведческие штудии 
академика а. й. Шегрена // осетия хх век. альманах. вл., 
1997. вып. 2. с. 6–29; к а л о е в б. а. а. м. Шегрен — эт-
нограф-кавказовед // калоев б. а. оиЭЭ. м., 1999.  
с. 335–351; ч и б и р о в л. а. вклад академика а. Шегрена 
в научную разработку языкознания и этнографии осетин  
(к 200-летию со дня рождения ученого) // исонии.  
вып. 13 (52). 2014. с. 94–102. 

 л. к. гостиева 

ШЁЛКОВый ПЛАтОК [ЗÆЛДАГ КÆЛ-
МÆРЗÆН] — волшебная вещь, которая испол-
няет желания своей хозяйки. в кадаге «бой 
нар та уархага с сыновьями против великанов» 
(«нарты уæрхæг æмæ йæ фыртты хæст 
уæйгуытимæ») повествуется о том, как сестра 
семи великанов Хайырхуыз извлекла из кармана 
Ш. п., повела им по земле, и на пустом месте 
вырос железный забор, а за забором — рай и 
жилые дома. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 38–39, 656. 
л. ч. 

ШИФНеР антон антонович (1817–1879) — 
известный русский востоковед, филолог и линг-
вист, акад. санкт-Петербургской ан (1852), 
член коирго. 

Ш. принадлежит ряд ценных работ по изуче-
нию кавказских и финно-угорских языков, а 
также тибетского языка и литературы. он пере-

вел на немецкий язык финский эпос «калевала» 
(1852). 

в 1868 г. акад. Ш. издал произведения устно-
го народного творчества осетин, собранные да-
ниилом чонкадзе и василием Цораевым. среди 
текстов, записанных в. цораевым, были два на-
ртовских сказания — «хвалебная песнь малень-
кому батырадзу, хамыцову сыну» и «хвалебная 
песнь в честь нарта урызмага». Ш. снабдил ска-
зания примечаниями, в которых широко исполь-
зовал комментарии в. цораева. тексты сказаний 
были опубликованы на осетинском и русском 
языках. Это была первая публикация сказаний о 
нартах на русском языке. 

в 1863 г. Ш. издал в бюллетене император-
ской ан на немецком языке статью «осетин-
ские тексты», в которой привел записанное цо-
раевым нартовское сказание «хвалебная песнь 
маленькому батырадзу, хамыцову сыну», а в 
1867 г. в том же бюллетене — статью на немец-
ком языке «осетинские предания и сказки» с 
нартовским сказанием «хвалебная песнь в 
честь нарта урызмага». 

Соч.: осетинские тексты, собранные дан. чонкадзе и 
вас. цораевым / издал а. Шифнер. сПб., 1868. Приложе-
ние к XIV-му тому Записок императорской академии наук. 
вып. 4; Ossetische Texte // Bulletin de l’Academie impériale 
des sciences de Saint-Pétersbourg. VI. 1863; Ossetische 
überlieferungen und Märchen // Bulletin de l’Academie 
impériale des sciences de Saint-Pétersbourg. хII. 1867. 

Лит.: г о с т и е в а л. к. вклад василия цораева в осе-
тинскую культуру // исоигси. вып. 10 (49). 2013. с. 83–
94; ее же: Православие в осетии: очерки о православном 
духовенстве вт. пол. XIX — нач. XX в. вл., 2014. с. 125–142. 

л. г. 

ШКУРА [ЦАРМ] — Ш. различных животных 
фигурирует в целом корпусе мифологических 
сюжетов осетинской «нартиады». согласно 
эпическим сюжетам, герой одерживает побе-
ду, когда надевает Ш. животного и принимает 
его образ. в одном из сказаний Урызмаг по-
просил зашить его в Ш. быка, когда его броси-
ли в воду, в другом — герой эпоса Амран влез 
в Ш. буйвола. кроме того, из волчьей Ш. Со
слану сшили шубу, и тот надел ее наизнанку. 
Эти краткие ссылки на нартовские сказания, 
связанные с Ш., выводят нас на обычаи осе-
тин. 
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в 1951 г. этнограф З. д. Гаглоева в сел. едыс 
(верховья р. большая лиахва) записала от из-
вестного сказителя, старожила леуана Бегизова 
следующий обычай. когда кто-либо из членов 
общества нуждался в срочной помощи (военной 
или бытовой), он, как правило, резал быка и 
приглашал желающих оказать ему посильную 
помощь, подтвердив свое согласие, встав на 
шкуру жертвенного животного. в случае, если 
приглашенный становился ногой на шкуру 
быка, то это означало его согласие оказать хозя-
ину всевозможную помощь. данная клятва счи-
талась священной и нерушимой. 

существование этого архаического обычая 
подтверждают и сохранившиеся до недавнего 
времени в быту и разговорной речи осетин по-
говорки, связанные с воловьей шкурой: «кроме 
как клятвой на шкуре быка, ничем другим, оче-
видно, я убедить тебя больше не смогу» («кæд 
галдзармыл æрлæууон, кæннод дын æй ницы 
хуызы бауырнын кæндзынæн»); «что мне еще 
сделать, чтобы убедить тебя? Поклясться на 
воловьей шкуре?» («цы ма дын кæнон, галд-
зармыл дын ард бахæрон?»); «а он что, на 
твою воловью шкуру наступил, что ли?» 
(«Æмæ уый та куыд, дæ галдзармыл дын 
æрлæууыди?»); «нашу дружбу не измерить во-
ловьей шкурой» («нæ хæлардзинад галдзармæй 
баргæ нæу»). 

как показал сравнительный анализ, данный 
обряд зеркально напоминает аналогичный 
скифский обычай, сохранившийся в истории 
благодаря античному писателю лукиану. уста-
ми токсариса он передает: «если кто-нибудь, 
потерпев от другого обиду, захочет отомстить 
ему, то, видя, что он сам по себе недостаточно 
силен для этого, приносит в жертву быка, раз-
резает на куски его мясо и варит их, а сам, разо-
стлав на земле шкуру, садится на нее, заложив 
руки назад, подобно тем, кто связан по логтям… 
родственники сидящего, и вообще все желаю-
щие, подходят, берут каждый по части лежа-
щего тут бычьего мяса и, став правой ногой на 
Ш. обещают, сообразно со своими средства-
ми, один — доставит пять всадников на своих 
харчах, другой — десять, третий еще больше, 
иной — тяжеловооруженных или пеших… та-
ким образом, иногда у шкуры собирается 
большая толпа, а такое войско держится очень 

крепко и для врагов непобедимо, как связан-
ное клятвой, ибо вступление на шкуру равно-
сильно клятве». обычай этот описан и Плу-
тархом. 

Ш. у нартов, как и у скифов и осетин, вы-
полняла сакральные функции (см. фрезер). Эта 
роль видна и на примере шубы, которую наде-
вал старик, приветствовавший домочадцев с на-
ступлением нового года и в др. случаях. 

Ш. в нартовском эпосе, наряду с Небес
ным зеркалом, волшебным поясом и др., — чу-
додейственный предмет. сказание повеству-
ет: «а шкура эта была такая, что каждый 
волос ее звенел колокольчиком, а каждая ще-
тинка смеялась бубенчиком. и стоило только 
тронуть эту шкуру, как начинала она петь чу-
десными голосами». 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 534; сн. 1978. с. 131; снб. 1960. 
с. 84, 86, 325, 327, 329; античные. 1990. с. 140–141; хре-
стоматия по истории осетинского народа. цх., 1993. с. 31; 
ч и б и р о в л. а. об обрядах и обычаях, связанных с бы-
чьей шкурой (в соавт. с бесоловой е. б. ) // Europen social 
sсhience jornal (европейский журнал социальных исследо-
ваний. т. 2. с. 300–305; г а г л о й т и. ит. с. 691, 692;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 132–133. 

л. а. чибиров

ШЛеМ [СÆРЗÆНт, тАКА, тАХЪА, ÆЗ-
ГЪÆР ХУД] — прочный металлический воин-
ский головной убор, предохраняющий голову от 
поражения в бою. в некоторых вариантах нар-
товских сказаний они железные, в других — бу-
латные. так, в одном из сказаний о нарте Бора 
говорится, что у него железный Ш., в который 
он засунул три волшебных волоса царя далимо
нов. в другом кадаге говорится о блеске булат-
ных Ш. нартов. 

в эпосе есть и чудесный Ш. — «бидасы 
така» или «бидасы сарзæнт» (бидасов Ш., Ш. 
бидаса), который на боевой клич героя само-
стоятельно прилетает к владельцу и покрывает 
его голову. см. Шлем Бидаса. Вооружение на
ртов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 34, 67–68, 79, 123, 230, 244, 319, 
330; б а г а е в. военное дело. с. 87–90; ц а л л а г о в а и. н., 
б а г а е в а. б. характеристика лексико-семантической 
группы «хуæцæнгарз / оружие» в дигорском варианте осе-
тинского языка // вмч. 2016. № 5. с. 408–422. 

а. б. 



ШУБА

ШЛеМ БИДАСА [БИДАСы тАХЪА, БИДА-
Сы тАКА, БИДАСы СӔРЗӔНт] — волшеб-
ный металлический головной убор, чудесный 
шлем, который сам, по призыву своего хозяина, 
надевался на его голову, и воин становился 
невидимым и неуязвимым. Ш. б. невозможно 
пронзить стрелой или разрубить мечом. в 
устойчивой фольклорной формуле «панцирь 
церека, шлем бидаса» («церечы згъæр, бидасы 
така» / «церечы ызгъæр, бидасы сæрзæнт») 
упоминается в кадаге «созырыко и челахсар-
таг» («созырыхъо æмæ челæхсæртæг»), а также 
в кадаге «алагата» («алæгатæ»), опубликован-
ном в переводе на русский язык в 1871 г.  
дж. Шанаевым. в данных текстах Ш. б. при-
надлежит Созырыко. Ш. б. встречается также в 
записанном в. ф. Миллером карачаево-балкар-
ском сказании, заимствованном у осетин. 

Лит.: г у р и е в. словарь; нк. иаЭ. 2. с. 734, 858; нк. 
иаЭ. 6. с. 319, 330, 508; ч о ч и е в. очерки. с. 203; х о л а - 
е в  а. З. к вопросу о балкарско-карачаевском нартском эпосе // 
снЭнк. м., 1969. с. 288; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 100. 

л. ч. 

ШУБА [КУыРÆт] — престижный вид 
мужской верхней одежды в эпосе. Ш. час- 
то обладает различными волшебными функ-
циями. 

в осетинском фольклоре есть персонажи, 
которые носят Ш. из волчьей шкуры. она 
хранит их от нечистой силы. Черти очень бо-
ятся волков; волк завораживает их своим 
взглядом, и они становятся его легкой добы-
чей. Поэтому даже запах его Ш. на них наво-
дит страх. Конь Тотрадза тоже вырос у чер-
тей, и когда Сослан, по совету Шатáны, 
надевает Ш. из волчьей шкуры, конь тотрадза 
устрашается его, благодаря чему сослан 
одерживает победу. 

согласно другому эпическому сюжету, 
жена повелителя Далдзиныгта Кунара сшила 
сослану Ш. из лисьих шкур, которая облада-
ла волшебным свойством: когда сослан на-
девал ее ночью, то от ее блеска все вокруг 
сверкало. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 476. 
х. ц. 



ЩеРБАКОВ владимир иванович (1938– 
2004) — русский писатель, журналист, редак-

тор, путешественник. 
кандидат технических 
наук. 

окончил радиотех-
нический ф-тет мо-
сковского энергетиче-
ского ин-та (1961), 
философский ф-тет 
ун-та марксизма-лени-
низма (1965). После 
окончания ин-та рабо-
тал инженером в нии 

по специальности, позже руководил исследова-
тельской лабораторией. с 1976 г. Щ. — журна-
лист, был заместителем главного редактора 
журнала «техника — молодежи», затем сменил 
Юрия медведева на посту заведующего редак-
цией фантастики издательства «молодая гвар-
дия». 

основываясь на прямых указаниях исландско-
го скальда и историографа XIII в. снорри стурлу-
сона, Щ. предполагал, что в древности предки 
северных индоевропейцев жили в полиэтниче-
ской скифо-сарматии и Парфии. асгард и дру-
гие мифологические объекты Щ. в своей книге 
«асгард — город богов» (1991) и ряде других пу-
бликаций отождествлял с несколькими построй-
ками Парфянского царства в районе древних по-
селений нисы и мансурдепе. деревья сияющей 
рощи гласир, описанной в Эдде, все листья, ветви 
и кора которых как из червонного золота, он срав-

нил с «пурпурным персиком», особым видом пер-
сикового дерева с листьями цвета червонного зо-
лота, растущего только в средней азии. идавелль, 
поле игр скандинавских богов-асов, Щ. сопоста-
вил с играми нартов в осетинском эпосе, а камни 
нартов — с гипсовыми шарами в парфянской сто-
лице ниса. об осетинском нартовском эпосе Щ. 
писал: «Поражает на удивление долгая народная 
память, которой, бесспорно, помогают образ-
ность, живая форма стиха или песни, мифологи-
ческое содержание». 

Соч.: Щ е р б а к о в в. и. где жили герои эддических 
мифов? м., 1989; асгард и ваны // дорогами тысячелетий. 
кн. 3. м., 1989; асгард // Загадки звездных островов. м., 
1989. кн. 5; асгард — город богов. м., 1991

к. Ю. рахно 

ЩИт [УАРт] — вид защитного вооружения. в 
эпосе он упоминается довольно часто (обычно 
вместе с саблей), но без описания конструкци-
онных особенностей. в нартовском эпосе осе-
тин довольно часто описывается то, как вооружа-
ется юный герой. так, в одном из кадагов Ацамаз 
хочет взять Щ. своего отца, который жаждет бит-
вы. он лежит в перевернутом положении и герою 
никак не удается его поднять. отец поясняет ему, 
что на Щ. надо станцевать, после этого он сам 
поднимется и закрепится на руке. 

в нартовских сказаниях Щ. используется не 
только по прямому назначению, но и в различ-
ных манипуляциях, имеющих определенное 
символическое значение. так, вонзить Щ. в зем-
лю во время боя означало предложение мира 
или признание поражения. если же Щ. вонзался 
в землю без боевого столкновения, то он симво-
лизировал дружелюбие и стремление к довери-
тельным отношениям. отослать противнику 
Щ., на котором размещалась стрела, было зна-
ком примирения. в знак покорности Щ. броса-
ли к ногам победителя, а клинок отбрасывали в 
сторону, при этом покорявшийся преклонял ко-
лено. см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 290, 305, 435, 506; нк. иаЭ. 6.  
с. 41, 42, 75, 244, 458; нк. иаЭ. 7. с. 418; б а г а е в. военное 
дело. с. 93–94; и в а н е с к о. реалии. с. 34–40;  ца л л а г о - 
в а  и. н., б а г а е в а. б. характеристика лексико-семантиче-
ской группы «хуæцæнгарз / оружие» в дигорском варианте осе-
тинского языка // вмч. 2016. № 5. с. 408–422. 

а. б. 

в. и. Щербаков
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ЭЛИАДе мирча [ELIADE MIRCEA (1907–
1986)] — выдающийся румынский, француз-

ский и американский 
философ, культуролог, 
историк религий, этно-
граф и писатель. По-
следователь и едино-
мышленник Ж. Дюме  
зиля. 

в 1928 г. Э. закон-
чил ф-тет филологии и 
философии бухарест-
ского ун-та. тогда же 
он получил стипендию 

для обучения в индии от махараджи марахайи 
маниндры чандры нанди из касимбрагара и 
отправился изучать санскрит, индийскую рели-
гию и философию. в 1931 г. Э., вернувшись из 
индии, приступил к самостоятельной препода-
вательской деятельности в бухарестском ун-те. 
в 1940–1945 гг. он находился на дипломатиче-
ской службе сначала в великобритании, затем 
в Португалии. После окончания второй миро-
вой войны Ж. дюмезиль предложил Э. про-
честь факультативный курс лекций в высшей 
школе социальных наук. так началась их мно-
голетняя дружба. дюмезиль рекомендовал Э. 
парижскому издательству «галлимар» и напи-
сал предисловие к его «трактату по истории ре-

лигий» (1949), обеспечившему Э. прочный на-
учный авторитет. 

во время французского периода жизни Э. 
выходит его значимый для науки труд «Шама-
низм: архаические техники экстаза» (1951), 
весьма популярный в среде ученых, исследу-
ющих шаманизм. касаясь шаманистических 
верований скифов, Э. пишет, что «кавказские 
народы, особенно осетины, сохранили много 
мифологических и религиозных традиций 
скифов». он отмечает близость их загробных 
концепций к представлениям древних иран-
цев, особенно в сюжетах перехода умершего 
по узкому, как волос, мосту, в мифе о косми-
ческом древе, верхушка которого касается 
Неба, а у корня бьет чудесный источник,  
и т. п. с другой стороны, Э. отмечал влияние 
верований и техник иранцев европы, то есть 
сармато-скифов на горные грузинские племе-
на, у которых важную роль играли вещуны, 
визионеры и некроманты — проводники душ 
умерших. 

в 1957 г. Э. стал зав. каф. истории религий 
чикагского ун-та, которой впоследствии бу-
дет присвоено его имя. многочисленные ос-
новательные научные работы Э. снискали ему 
славу знатока сравнительной мифологии, ма-
гии, религиозного символизма и ритуалов, 
шаманизма, оккультизма, архаического созна-
ния и способа мышления народов мира. Э. 
сделал весомый вклад в изучение многих 
культур — от скандинавии и крайнего севе-
ра до индии и австралии. 

в книге «тайные общества: обряды ини-
циации и посвящения» (1976) Э. рассмотрел 
обнаруженные им параллели к теме «разогре-
вания» героя из осетинских сказаний о нарте 
Батрадзе в румынской народной поэзии, где 
романас, двенадцатилетний мальчик, убивает 
шестнадцать тысяч татар и, вернувшись к 
своим братьям, кричит, что его лошадь «разо-
грелась» и он боится учинить массовое побо-
ище среди своих. в качестве другой паралле-
ли было приведено сообщение тита ливия 
(XXV, 39, 16) о том, что когда римский полко-
водец гней марций обращался к своим вой-
скам, пламя исходило из его головы, и солда-
ты впадали в безумие. сходный опыт и 
представления о магико-религиозном «жаре» 
были отмечены ученым у индоариев. в трех-

мирча Элиаде
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томной фундаментальной «истории веры и 
религиозных идей» (1976) Э. рассматривает 
религию скифов и комментирует переданную 
Геродотом легенду о происхождении скиф-
ского племени и об источнике царской власти, 
отмечая, что «этот миф находит объяснение в 
индоевропейской идеологии тройственности, 
и отголоски его прослеживаются в эпосе осе-
тин, потомков скифов и аланов». обсуждая 
трехчастное деление индоевропейских богов 
и общества, Э. соглашается с дюмезилем, что 
не только «авесте», но и «ираноязычным ски-
фам тоже было известно разделение на три 
класса, сохранившееся до XIX в. у кавказских 
осетин, прямых потомков скифов». 

труды Э. оказали влияние на ф. Кардини и 
используются многими современными осети-
новедами. 

Соч.: Шаманизм: архаические техники экстаза. к., 1998. 
с. 291; его же. тайные общества: обряды инициации и по-
священия. краснодар-м., 2002. с. 222; история веры и ре-
лигиозных идей. в 3-х томах. м., 2002. т. I. с. 179, 294. 

к. Ю. рахно

ЭЛЬДА. см. Ельда. 

ЭЛЬХОтОВО [еЛХОт] — реальный топоним, 
селение в плоскостной северной осетии. упо-
минается в кадаге «сослан и сын тара мукара» 
(«сослан æмæ тары фырт мукара»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 820. 
л. ч. 

ЭНАРейСтВО В ЭПОСе. известна античная 
легенда о том, как в отместку за ограбление хра-
ма богиня наградила виновных женским неду-
гом. в скифском варианте легенды роль оскор-
бленной отводится афродите — богине 
чувственной любви, красоты и любовного оча-
рования. именно она наказала скифов женской 
болезнью за совершенное бесчинство. 

довольно примечательно, что отголосок 
этой легенды мы находим на севере европы. 
согласно ирландскому преданию, однажды в 
дом богатого и вдового крестьянина крунниука 
вошла юная девушка маха. она осталась с ним 
и забеременела. ко времени родов состоялось 
великое собрание воинов ульстера (уладов) с 
игрищами. вопреки просьбам жены не брать ее 
с собой на игрища крунниук отправился с ней. 

во время состязаний крунниук заявил о том, 
что его жена способна бежать быстрее королев-
ской лошади. тогда король распорядился, что-
бы маха бежала наперегонки с его конями. 
Просьба беременной женщины отменить скач
ки была отвергнута. в итоге она побеждает, ро-
див на финише близнецов. маха оказалась 
феей; она награждает уладов женской болез-
нью. с этого времени все улады были обречены 
на то, чтобы раз в жизни, в течение 5-ти дней и 
4-х ночей испытывать муки деторождения. та-
ким образом, легенда о женской болезни, по-
разившей скифских василевсов в наказание за 
оскорбление богини, соотносится с преданием 
о таинственном недуге уладов. 

в данном контексте представляет интерес 
сюжет осетинской «нартиады», когда Хамыц 
добился руки дочери Донбеттыра красавицы 
Бедохи, отец предупреждает его, что на земле, 
где так тепло, она может жить только под пан-
цирем черепахи, что свою «рубашку» она будет 
снимать только перед сном. однако Сырдон 
прокрался ночью в дом хамыца и бросил в 
огонь панцирь бедохи. По другому варианту ка
дага, бедоха была маленького роста (хамыц 
носил ее в кармане); днем жила в коже лягушки, 
а ночью сбросив ее, превращалась в прекрас-
ную женщину. однажды хамыц положил бедо-
ху в карман и, вопреки ее воле, тайком принес 
ее на нартовский Ныхас (подобно тому, как 
крунниук не прислушался к просьбе махи и 
взял ее с собой на игрища). об этом догадался 
сырдон и высмеял хамыца с супругой. оби-
женная бедоха не смогла больше жить на земле 
среди нартов. своим дыханием она передала 
ребенка, которого носила под сердцем, в спину 
своего мужа и вернулась в страну Донбетты
ров. на спине хамыца возникает опухоль, кото-
рую по истечении девяти месяцев вскрывает 
Шатáна и достает раскаленного младенца 
Бат радза. таким образом, батрадз рождается 
не от матери; он проходит свое внутриутробное 
развитие между лопаток хамыца. в обоих ва-
риантах хамыц награжден недугом, который 
вполне правомерно может называться женской 
болезнью. 

По мнению а. Туаллагова, ирландское пре-
дание представляет собой своего рода этногра-
фическое дополнение к сказанию о рождении 
батрадза. оно восстанавливает исконное равно-
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весие между ирландским рассказом и кавказ-
ским сказанием; оно составляет звено, позво-
ляющее цепи замкнуться (Дюмезиль). в 
скифской легенде роль оскорбленной отводит-
ся афродите, в ирландской — махе, а в нар-
товской — бедохе. 

мотивы женской болезни мужчин, т. е. пере-
несения плода в тело отца встречаются в грече-
ской и других мифологиях. трудно представить, 
чтобы это явление не было знакомо скифам, 
культура и обычаи которых тесно переплелись с 
греческими. так родилась богиня мудрости и 
справедливых войн афина, дочь Зевса и мети-
ды. Зевс, зная от геи и урана о том, что его сын 
от метиды лишит его власти, проглотил свою 
беременную супругу и затем, при помощи ге-
феста, расколовшего ему голову топором, что-
бы узнать причину боли, в тот самый момент 
произвел на свет афину, которая появилась в 

полном боевом вооружении и с воинственным 
кличем. 

 формирование образа женоподобных муж-
чин произошло в доскифское время. антропо-
логические изображения, в которых сочетаются 
женские и мужские признаки, нередко встреча-
ются на кобанских пластинках. Энареев сопо-
ставляли со скифским племенем аргипеев 
(аримфеев), в названии которых усматривали 
отражение имени богини аргимпасы (туалла-
гов). в нартовском эпосе имеются персонажи с 
антропоморфным мужским и женским началом 
(см. Андрогинность). 

у скифов энареи (женоподобные мужчины) 
вербовались из аристократических слоев, мо-
жет быть, даже близких к царскому двору; ис-
кусство их переходило по наследству. как отме-
чал гиппократ, «этой болезни подвержены 
скифские богачи, не люди самого низкого про-

скифия. сжигание ошибшегося предсказателя. худ. в. Шендель
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исхождения, а, напротив, самые благородные и 
пользующиеся наибольшим могуществом. их 
женоподобные особенности явно связаны с тре-
бованием религиозного культа, воспринятого 
также их потомством». 

Лит.: античные. 1990. с. 34; х а з а н о в а. м. соци-
альная история скифов. м., 1975; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 137; его же: скифы. с. 169–172; мс. 1991. с. 72;  
т у а л л а г о в. скифо. с. 171. 

 л. а. чибиров

ЭСтетИЧеСКИе КАтеГОРИИ В НАР-
тОВСКОМ ЭПОСе. категории эстетики пред-
ставляют собой фундаментальные понятия, 
формы и принципы эстетического опыта и 
мышления. к ним относят такие оппозицион-
ные пары, как прекрасное (гармоничное, сораз-
мерное, изящное) и безобразное (отталкиваю-
щее), возвышенное (героическое) и низменное 
(убогое и отвратительное), трагическое (дра-
матическое) и комическое (юмор, ирония, сати-
ра), поэтическое и прозаическое (не в жанро-
вом, а в идейно-эмоциональном отношении), 
глубокое и поверхностное и др. в эстетических 
категориях спрессован многовековой всечело-
веческий опыт чувственного, неутилитарного, 
бескорыстного восприятия мира и истории. в 
то же время, очевидно, эстетические предпо-
чтения народов могут различаться, что бывает 
вызвано особенностями путей развития, ланд-
шафтом обитания, темпераментом и другими 
объективными и субъективными обстоятель-
ствами. 

наиболее ярко это выражается в масштаб-
ных устно-поэтических формах, и прежде все-
го в эпосе — как результате многовекового 
стихийного словесного народного творчества. 
классические категории эстетики являются, 
без преувеличений, необходимым и объектив-
ным структуро-формирующим компонентом 
на всех уровнях содержания и формы осетин-
ской «нартиады». 

такие эстетические категории, как идеал, 
прекрасное, безобразное, возвышенное, траги-
ческое, комическое, детерминируют активную 
жизненную позицию субъектов эпоса, предков 
осетин, определяют характер и направлен-
ность эволюции их художественного мышле-
ния, их творческие установки. с точки зрения 
эстетического содержания в нартовском эпосе 

нет ни одного малозначительного сказания, 
сюжета или незначительного героя: так или 
иначе в каждом эпитете, сюжете, характере от-
ражаются важнейшие идеалы, самобытные 
представления о красивом или безобразном, о 
должном или недолжном, о высоком или низ-
ком, о достойном благоговения или смешном. 
Прежде всего исключительными эстетически-
ми достоинствами, воплотившимися со всей 
полнотой в изобразительных средствах, эпиче-
ской характерологии, композиции и сюжето-
строении, обусловлено бессмертие осетинской 
«нартиады» как «энциклопедии» бытия пред-
ков осетин, как выдающегося памятника их 
истории и культуры. 

рассматривая Э. к. в н. э., следует иметь в 
виду, что речь идет о героическом эпосе, а ге-
роическое (семантически близкое возвышен-
ному и драматическому), как уже обозначено 
выше, само по себе является одним из важнейших 
понятий эстетики. то есть осетинская «нартиада» 
изначально выступает продуктом творчества как 
эстетической идеализации природы, человека, 
общества и истории; это — исторически конкрет-
ное, чувственное представление о должном, мате-
риализованное в устно-поэтическом «священ-
ном» предании осетинского народа. 

субъекты эпического повествования (ска
зители) в процессе творчества пытаются выра-
зить «объективное» эпическое бытие через ре-
альные его проявления, т. е. через конкретные 
образы и события. но выбор и оценка ими жиз-
ненного материала далеко не случайны. они 
руководствуются своими представлениями об 
идеале, которые помогают им в отборе явле-
ний, с их точки зрения — основополагающих. 
так, с ориентацией на идеал, эпическое созна-
ние ведет к типизации и последующему вопло-
щению типических черт в индивидуализиро-
ванном эпическом образе, и идеал становится 
доминантой художественного образа. в эпиче-
ском образе воплощается диалектическое 
единство содержания и формы, сущности и яв-
ления, общего и индивидуального, необходи-
мого и случайного, логического и чувственно-
го, существующего и желаемого: все это 
связывается воедино, определяется и направ-
ляется идеалом. 

идеальные представления творцов эпоса 
неизбежно передаются его положительным ге-
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роям; соответственно, идеал — представление 
об идеальном — определяет также способ мыш-
ления самих героев эпоса и нартовского обще-
ства в целом. в эпосе носителем социально-
эстетического идеала выступает положительный 
нартовский герой, который всячески борется с 
ущербными, безобразными проявлениями дей-
ствительности для достижения не только лич-
ной победы, но и во имя высокого гуманизма, 
для совершенствования мира и самосовершен-
ствования. идеал, идеальный образ воображае-
мой реальности формирует четкую, конкрет-
ную цель деятельности героев: творить добро, 
утверждать идеи истины, справедливости, дик-
товать каноны красоты. 

Эпос предлагает свою концепцию идеаль-
ного героя, живущего во имя благороднейшей 
цели: спасти нартов (т. е. «своих») от всевоз-
можных бед: от врагов, т. е. «чужих», от голод-
ной смерти, от унижений, от порабощения и т. д. 
главная установка лучших, достойных подра-
жания нартов выходит далеко за пределы лич-
ных интересов: «для чего мне жизнь, если я не 
спасу нартов от беды и несчастий!» («цы 
кæнын мæ цардæй, нарты æнамонд æмæ 
мæгуырæй куы нæ бахизон, уæд!»). беззавет-
ное служение своему народу — главная цель и 
мотив деяний Сослана, Батрадза и др. 

в то же время необходимо заметить еще бо-
лее высокую степень идеалистических поня-
тий, выходящих уже за пределы собственно на-
родных интересов. так, нарт Фарнаг выступает 
в эпосе провозвестником беспрецедентных для 
мировых эпосов гуманистических и этических 
идеалов, собирая на своем грандиозном кувде 
не только друзей, но и врагов, представителей 
не только дружественных, но и враждебных 
нар там племен, и обращается к Богу с молит-
вой: «если есть народы, пребывающие во враж-
де, направь их разум на путь взаимопонимания, 
чтобы возлюбили друг друга» («кæд дыууæ 
адæмы искуы хæрам уыдысты, уæд цын сæ 
зонд рæстырдæм сараз, кæрæдзийы куыд бам-
барой, кæрæдзийы куыд бауарзой»). 

с понятием эстетического идеала неразрыв-
но связана категория прекрасного (наиболее 
близкие по значению понятия — гармоничное, 
совершенное, красивое). Прекрасное — наи-
высшая эстетическая ценность; оно совпадает с 
представлениями о совершенстве или благе и 

благодати, для которой у осетин и нартов есть 
специальное понятие — фарн. 

Прекрасное имеет прямое отношение к раз-
ным явлениям и характеризует разные сферы 
бытия нартов — военную, социально-полити-
ческую, духовную. но, выступая в узком смыс-
ле превосходной степенью красивого и изящ-
ного, оно прежде всего относится в нартовском 
эпосе к деяниям и внешности героев и героинь, 
а также и к некоторым объективным явлениям 
природы и предметам нартовского мира. Пре-
красны деяния Урызмага, сослана, батрадза, 
Ацамаза, прекрасны Шатáна, Агунда, Ацы
рухс, прекрасно Яблоко Нартов, прекрасен Уа
цамонга. 

восприятие и оценка прекрасного нартов-
скими героями порождает в них высокие и чи-
стые помыслы, побуждающие их к соответ-
ствующим действиям и поступкам, что 
непосредственно формирует сюжетику и поэ-
тику эпических сказаний. так, вряд ли Ахсар и 
Ахсартаг затеяли бы столь опасный поход в 
подводное царство, выслеживая похитителей 
яблока нартов, если бы оно не порождало у 
них особого чувства красоты. 

категория прекрасного, преломляющаяся в 
эпосе в спектр понятий «красивое», «изящ-
ное», «гармоничное», «грациозное», «восхити-
тельное», «изумительное» и т. д., вызывает в 
человеке радость, состояние блаженства, бес-
корыстное желание творить добро, совершать 
красивые, бескорыстные поступки. соприкос-
новение с прекрасным заправляет яркой жиз-
ненной энергией, придает приятную и вдохнов-
ляющую остроту жизненным ощущениям. 
именно прекрасное, разлитое в окружающем 
нартов мире, вдохновляет ацамаза на его вол-
шебную игру на свирели. 

но в нартовских сказаниях важен и совер-
шенно не случаен и обратный эффект: боже-
ственное пение ацамаза, звуки его музыки воз-
действуют не только на людей, но и на зверей, 
птиц и даже на неодушевленную природу: «...
вечные ледники начинают таять, на широкую 
равнину...реки устремляются; бездонное море 
выходит из берегов; северные медведи от глу-
бокого сна...просыпаются; (...) тонконогие ко-
сули пускаются вскачь; (...) черный лес...рассы-
пается хлопьями; (...) всякого вида прелестные 
цветы на веселых равнинах появляются; ба-
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бочки и...пчелы...с жужжанием...летают; все-
возможные красивые птицы своим пением 
черный лес наполняют: славному ацамазу они 
вторят...» («устур сау гъæдæ йибæл ку 
низмæлуй...арситæ...лæу-лæугæнгæ семгæ ку 
рацæунцæ...Æноси цъететæ йибæл тайун ку 
байдайунцæ… устур дæнттæ йибæл зуртæ-
зуртæ уæд фестунцæ...дзæбодуртæ ʼма сау нæл 
сæгътæ ку рацæунцæ семгæ-семгæ...»). Этот 
мотив являет нам образец гармоничного едине-
ния человека и природы; важно, что гармония 
достигается ацамазом — этим нартовским Ор
феем — в творческом акте, через искусство. 

рядом со свирелью ацамаза в поэтике нар-
товских сказаний стоит и другой великолепный 
символ — фандыр Сырдона, история которого 
служит примером рождения музыки из духа 
трагедии: так категория прекрасного являет 
свою связь с трагическим, возвышенным. Зву-
ки фандыра потрясли суровых нартов, прежде 
убивших детей сырдона, ввергли их в состоя-
ние катарсиса. «даже если мы все до одного по-
гибнем, — сказали они с благоговением, — 
пусть этот фандыр пребудет во веки, а кто будет 
играть на нем и вспоминать нас, тот и будет на-
шим!» («иуыл цагъды куы фæуæм, уæддæр 
ацы фæндырæн ма уæд фесæфæн. уый чи 
цæгъда æмæ мах ном чи мыса, гъе уый уыдзæн 
нæхион!»). 

Противоположностью прекрасного являет-
ся безобразное. однако следует иметь в виду, 
что как таковое безобразное может относиться 
лишь к предметам и явлениям объективного 
мира; образ же безобразного в искусстве не без-
образен, безобразное — противоположность 
образного. ужасны и пугающи внешность и де-
яния уаигов и далимонов, — в то же время их 
изображение в эпосе пластично и соответству-
ет эстетическим канонам эпоса. 

возвышенное — особая эстетическая кате-
гория в нартовском эпосе осетин, отражающая 
специфически благородное содержание фило-
софско-нравственного отношения нартовских 
героев и нартовского общества в целом к объ-
ективной действительности. Представления 
нартов о возвышенном и прекрасном постоян-
но побуждают их к поиску сокровенного смыс-
ла своего бытия, заставляют стремиться к нрав-
ственной чистоте, духовному величию, 
подвигам во имя утверждения своих идеалов, 

собственного самоутверждения, героических 
поступков, совершаемых ради справедливости, 
добра и гуманизма. 

выше мы обозначили то концептуальное 
значение, которое имеет для описания эстети-
ческих категорий нартовских сказаний их глав-
ная жанровая характеристика — героический 
эпос. героика — это наиболее яркий модус воз-
вышенного. герои-нарты не могут не различать 
возвышенное и низменное, божественное и 
убогое. вся их жизнь — жажда подвига и под-
вижничества, борьба с недостойным, мелким, 
низким. в этом смысле суетным и недостой-
ным оказывается даже поведение сослана, 
ищущего силу, что была бы сильнее его: этот 
мотив служит своеобразной притчей о тщесла-
вии. 

возвышенными являются в эпосе предметы 
и явления, отличающиеся особой духовно-нрав-
ственной мощью, а также поступки, явно пре-
восходящие не только физические, но и нрав-
ственные силы обычного человека. урызмаг, 
батрадз и сослан величественны не потому, что 
рождены необычным образом, не потому, что 
они имеют божественное происхождение, не 
потому, что они мощны физически, а прежде 
всего потому, что прекрасны и возвышенны их 
помыслы и поступки, их мотивы и идеалы. бат-
радз возвышен не тем, что он живет на небесах, 
а тем, что, когда в нем бывает нужда, он всегда 
слетает с небес на землю, в Селение Нартов, на 
помощь сородичам. 

что касается субъективного переживания 
возвышенного, то оно возникает в нартах тогда, 
когда они преодолевают сопротивление враж-
дебных сил, побеждают и испытывают высо-
кий душевный подъем и необычайную гор-
дость от сознания своей силы и своего 
могущества. однако это ощущение собствен-
ного величия и привело их, в конечном счете, 
ко всеобщей трагической погибели: в этом ска-
залось диалектическое мышление творцов эпо-
са, видевших скрытые духовные опасности, 
которые несет в себе всякий триумф, и пони-
мавших зыбкость границы между гордостью и 
гордыней. 

трагическое — одна из основных категорий 
эстетики, отображающая наличие объективных 
противоречий, имеющих место в борьбе чело-
века с природой, в столкновениях различных 
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общественных сил, во внутреннем мире лично-
сти. речь идет о наиболее острых противоречи-
ях, катастрофических по своим последствиям 
для человека, для защищаемых им гуманисти-
ческих ценностей, а потому возбуждающих и в 
героях произведений искусства, и в реципиен-
тах напряженное духовное переживание — тра-
гическое чувство. 

в нартовском эпосе трагическое актуализи-
руется в целом ряде хорошо известных сюже-
тов. достаточно вспомнить о том, как ахсартаг 
убивает своего брата ахсара, заподозрив его в 
связи с его молодой женой Дзерассой, а затем, 
осознав ошибку, кончает жизнь самоубийством; 
о том, как из-за украденной сырдоном скотины 
Хамыц убивает его детей и бросает в котел, где 
варилась его корова, и сырдон, горюя о погибших 
детях, создает из их костей и жил бессмертный 
фандыр; о том, как урызмаг по воле случая 
(рока) убивает своего безымянного сына; о том, 
как возгордившиеся нарты бросили вызов са-
мому богу и, когда бог попытался их образу-
мить через зёдтё ёмё дауджытё, решитель-
но ответили им: «не нужно нам вечной жизни, 
пусть бог даст нам вечную славу» («нæ нæ 
хъæуы æнусы цард, раттæд нын æнусы кой»). 

в сюжетах нартовских сказаний присут-
ствуют неразрешимые конфликты, в условиях 
которых свободное и осознанное действие и 
волеизъявление героя неизбежно ведет к тра-
гическому переживанию и трагической развяз-
ке; трагическое в том и заключается, что оно 
неотвратимо, если герой решается остаться ге-
роем. 

трагическое в эпосе близко по содержанию 
возвышенному и героическому, т. к. основу этих 
категорий составляет идея достоинства и вели-
чия нартовского человека, неизбежно порожда-
ющая его героическую активность в жизни, его 
жизненную позицию. ни трагического, ни ко-
мического как его противоположности, нет в 
природе; они возможны только в социуме, где 
люди конфликтуют осознанно, отстаивая свои 
материальные или духовные интересы и ценно-
сти (верования, идеи, убеждения), конечно же, 
обязательно с позиции эстетического идеала. то 
есть, трагическое — это способ разрешения 
конфликта между идеалом и действительно-
стью, и таким оно представлено в нартовском 
эпосе. 

конечно, в эпической трактовке трагическо-
го сказывается неразвитость личностного нача-
ла в эпосе, в котором движущим мотивом по-
ступков героя всегда выступает только идея 
блага нартовского общества; даже если герой 
эпоса внешне исходит в своих поступках с по-
зиций личностных установок и ориентаций, 
сущностно они определяются идеалами нартов 
как целого. Поэтому в некотором смысле в эпо-
се трагическое трактуется как обусловленное 
роком или судьбой, из-под власти которых на-
рты стремятся уйти, даже ценой собственной 
жизни в результате богоборчества. 

Природа комического, выступающего по-
лярной оппозицией трагического и включающе-
го такие виды идейно-эмоциональной тенден-
ции, как сатира, юмор, ирония, сарказм, гротеск, 
относится к культурно оформленному и соци-
ально значимому смешному. комическое — это 
выраженное в смеховой, веселой, остроумно-
игровой форме несоответствие конкретного по-
ступка и поведения того или иного героя объек-
тивной реальности, иногда разрыв между 
реальной сущностью человека и его представ-
лениями о себе. то есть основу комического 
также составляет противоречие между долж-
ным (идеальным) и недолжным и, конечно же, 
имеет социальный характер. 

Противоречие, составляющее основу коми-
ческого в эпосе, выражает неприятие, отрица-
ние существующего; смех направлен на то, что 
недостойно человека (общества), на то, что 
ниже (меньше) его. тем не менее и комическое 
может способствовать созиданию, именно до-
стижению идеала путем осуждения и перевос-
питания человека, специфического, позитивно-
го использования того, что негативно. 

Элементов комического в нартовском эпосе 
довольно много; пожалуй, даже больше, чем в 
других известных эпических циклах. нарты — 
эти «дети солнца» — большие жизнелюбы и 
оптимисты; смех в эпосе обусловлен радостной 
беспечностью нартов, их способностью преда-
ваться веселью с таким же азартом, как и войне, 
избытком их сил и свободы духа. 

в качестве примеров разного рода комиче-
ского осмысления действительности в нартов-
ских сказаниях достаточно вспомнить «мета-
морфозы» урызмага (превращение в осла, суку 
и пр. ); могучего сослана, воздетого на копье и 
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носимого таким образом по нартовскому селе-
нию маленьким Тотрадзом; именитых нартов, 
приклеившихся к своим креслам в гостях у уаи-
гов, и т. д. 

особое место и роль в плане комического 
принадлежит сырдону, этому «злому гению» 
нартов, хитрому, ловкому и коварному персона-
жу, культурному герою с явными чертами трик-
стера, в котором комическое тесно переплетено 
с демоническим. нарты нередко смеются над 
сырдоном, но сырдон всегда смеется послед-
ним: таков мотив целого ряда сказаний. 

собственно юмористическая тенденция 
ярче всего выражена в позднейших, бытового 
плана, сюжетах с участием сырдона, приближа-
ющихся по форме к анекдотам и притчам; тако-
вы широко известные короткие сказания о сыр-
доновом баране, о ведре молока, об одолженном 
куске сукна и др. 

Лит.: а б а е в. нЭо. 1982; б о р е в Ю. б. Эстетика. м., 
1981; к а г а н м. с. Эстетика как философская наука. м., 
1996. с. 155; идеал // философский энциклопедический 
словарь. м., 1983. 

р. я. фидарова

ЭСХАтОЛОГИя В НАРтОВСКОМ ЭПОСе. 
Подобно классическим мифологиям разных на-
родов, осетинская мифология во временном 
аспекте состоит из космогонической и эсхатоло-
гической. Эсхатологическими мотивами бук-
вально пронизан весь эпос (сам факт развитых 
эсхатологических воззрений убедительно сви-
детельствует о существовании космогониче-
ских, по принципу бинарной оппозиции «мифы 
творения — мифы о конце мира», ибо без пер-
вых не могли возникнуть вторые). 

в экспозиции нартовского эпоса осетин ле-
жат рассказы о борьбе небожителей с хтони-
ческими существами — великанами, гумирами 
и уадмерами, которых Бог смог одолеть, толь-
ко заполнив пространство между небом и зем-
лей водой, где они держались в воде в течение 
семи лет и лишь после этого сдались и легли на 
дно. Заканчивается нартовская эпопея борь-
бой нартов с небожителями и их гибелью в 
этой «неравной» борьбе. непосредственным 
прологом к эсхатологическому циклу эпоса яв-
ляется убийство Хамыца и месть Батрадза. 
бесконечные требования батрадза за кровь 
отца сеют панику и вызывают раздор среди  

нартов, нарушаются все нормы и установлен-
ные порядки, нарты перестают чтить небесных 
покровителей, приносить им жертвы и даже 
косяки домов своих делают высокими, чтобы 
бог не подумал, будто при входе они кланяют-
ся ему. За это создатель насылает на землю по-
очередно то страшную стужу, то засуху, насту-
пает голод, и нарты остаются перед выбором: 
бесславная жизнь или героическая смерть с 
вечной славой. так приходит конец нартам, а 
мир возвращается в свое первоначальное со-
стояние вечного хаоса, т. е. и в «начальные», и 
в «конечные» времена небожителям противо-
стоят хтонические великаны и герои. 

Э. в н. э. представлена также сюжетами о 
последнем поединке нарта Сослана и нарта 
Тотрадза перед концом мира. они напомина-
ют битву богов во время скандинавского раг-
нарёка, где каждому из асов и ванов положен 
противник. 

«лишь с помощью обмана удалось ему 
убить его. Потому на том свете возобновится 
их поединок. снова сойдутся тотрадз, сын 
алымбега из алагата, и булатный сослан 
ахсартаггата, и снова будут они биться. тол-
пами будут собираться мертвые, чтобы погля-
деть на этот невиданный бой. и если живые 
устроили в память своего умершего состязания 
в стрельбе и на высоких жердях поставили ми-
шень, то мертвец будет с этой вышки смотреть 
на бой. если живые в память мертвеца своего 
поставили надгробный памятник, то он взбе-
рется на свой памятник, и виден будет ему не-
бывалый поединок». мотив конца мира встре-
чается и в осетинских легендах, в которых 
после последней битвы сослана и тотрадза 
сразятся АксакТемур и семь братьев Ладарта 
(букв. Простаков), затем земля задрожит и мир 
взорвется. 

Лит.: д ж а н а е в а. некоторые. с. 106–107; т а к а- 
з о в ф. м. мифологические архетипы модели мира в осе-
тинской космогонии. вл., 2014. с. 80–81. 

к. Ю. рахно

ЭтИКет НАРтОВ [НАРты ЭтИКет /  
НАРты ӔГЪДАУ].  Этикет как свод норм по-
ведения, утверждающих и поддерживающих 
представления людей о «подобающем», «долж-
ном» и «красивом» (см. Эстетические кате
гории в Нартовском эпосе), присутствует в 
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каждой этнической общности с древнейших 
времен. создатели эпоса о нартах и их потомки 
восхваляли понятия не только доблести, но так-
же чести и воинского великодушия. 

Жизнь нартов выстраивается в соответствии 
со строгими требованиями морали и этикета. 
одним из важнейших нравственно-поведенче-
ских кодексов, составляющих Э.н., является 
«хистæриуæг» («старшинство»), основанное на 
принципах строгого  соподчинения.  нормы 
возрастных взаимоотношений имеют в сооб-
ществе нартов самые широкие полномочия и 
разнообразные проявления, начиная с самых 
простых: «Пусть твои сыновья принимаются 
убирать оленя и колоть дрова, как подобает ка-
старам / младшим». в обществе функциониро-
вали, по меньшей мере, две молодежные груп-
пы: «лучшие из нартовской молодежи 
прислуживали на пиру, а кто помоложе – был на 
посылках». к старшей группе мужской молоде-
жи общество относится весьма требовательно, 
и именно ей адресуется моральная установка: 
«лучше всеобщая погибель, чем плохое потом-
ство». воспитание достойного сына почитает-
ся среди нартов за подвиг, заслуживающий 
высшей степени общественной признательно-
сти: «когда старший уархаг приходит к вам на 
ныхас, каждый из вас должен снимать шапку и 
класть ему под ноги. у уархага такой доблест-
ный сын». уточним, что шапка / шлем есть та 
деталь мужского облачения, которая напрямую 
связана с понятиями чести, свободы и воли. на-
рты воинственны, и чтобы с малых лет приу-
чать своих младших к доблести, они растят 
мальчиков в постоянном соперничестве, созда-
ют им самые разные ситуации выявления «пер-
вого», то есть, лучшего из них. соревнования, 
организуемые старшими, составляют обычную 
жизнь нартовских юношей. состязание могло 
быть частью даже застольного этикета. так, 
Урызмаг для обрядовой передачи «доли», при-
читающейся младшему, устраивает среди маль-
чиков маленькое соперничество: «бегите, и кто 
прибежит первым, пусть тому и достанется».

Принципами «старшинства» предопределе-
ны меры участия нарта в социальной жизни 
общества, это иллюстрирует следующий эпи-
ческий сюжет: «уархаг решил повидаться с ха-
ном аварии. “для этого случая мне нужны то-

варищи”, — подумал он и пригласил сослана, 
хамыца, урызмага, субалци. а пригласил их 
потому, что урызмаг как старик пригодится 
возглавить застолье. хамыц — метко ответить, 
сослан — проявить себя верхом или в стрель-
бе, субалци как младший пригодится услу-
жить». даже сословный Э.н. основан на прин-
ципах старшинства, в этом случае возрастные 
категории упоминаются в эпосе в социально-
должностном смысле: «когда алдар заметил 
большой свет огня, то послал своих кастаров 
узнать». кæстæр (младший) в данном контек-
сте — это воин-дружинник. в сюжетах, где от-
сутствует сословное расслоение, статус мужчи-
ны в системе воинской субординации 
обозначается также при помощи возрастной 
терминологии: «остановились нарты на ноч-
лег. и сказал урызмаг нартовским юношам: 
“Займитесь-ка охотой, молодежь”. Побежали 
нартовские юноши исполнять волю урызмага». 
обязанности младших составляли такие заня-
тия, как охота, приготовление пищи, ночной 
дозор, разведка, выполнение различных пору-
чений, к примеру, функций посыльных: «ваш 
младший, посланный за мной» и т.д. иногда по
ходы (балц) организовывались исключительно 
для молодежи. руководил такими «тренировоч-
ными» походами признанный, опытный воин: 
«…раз сослан собрал нартовскую молодежь и 
сказал: “Завтра на рассвете каждый из вас, при 
оружии и запасшись пищей, должен явиться ко 
мне...”. наутро вышли в поход. ведет сослан 
нартовское войско».

многие аспекты Э.н. связаны с нормами 
бое вого (походного) товарищества. к примеру, 
воины, выступающие в парный поход, должны 
быть равными по возрасту и, соответственно, 
социальному статусу: «Пока глаза мои светят 
из-под бровей, буду поступать по чести. За всю 
жизнь урызмаг никогда не отказывал тому, кто 
звал его товарищем в поход. конечно, если кто 
увидит меня, отправляющегося с этим маль-
чишкой, тот посмеется надо мной». указан-
ный принцип соблюдался и при организации 
игр-учений: «ишь ты, щенок! — ответил сос-
лан. — как же мне с тобой состязаться, когда у 
тебя на губах еще молоко матери не обсохло! 
что мне скажут те, кто увидит, что я состязаюсь 
с тобой?».
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Э.н. были установлены и правила распреде-
ления трофеев. главный постулат «кто был пер-
вым в бою, тот получит первую долю добычи» 
может претерпеть некоторые изменения в поль-
зу принципа возрастной учтивости: «ты стар-
ший, потому тебе надлежит разделить добычу 
нашу». Право дележа есть символ лидерства, и 
в парном походе младший должен его уступить. 
Э.н. была предусмотрена и так называемая 
«доля товарища по походу», которой более 
удачливый воин как бы компенсировал товари-
щу его неуспех, а также доля благодарности со-
ратнику за соучастие: «нартовский человек, 
выбирай себе подарок. вот мой конь, мой меч, 
мой щит».

в Э.н. были включены и некоторые требова-
ния к внешнему облику воина – надев доспехи 
своего отца и вскочив на его коня, эпический 
Тотрадз обращается к матери: «Посмотри на 
меня – если я красив как наездник, то еду к на-
ртам, если же нет — не еду». еще один подоб-
ный эпизод: «ацамаз, вооружив себя оружием 
отца, забрал с собой своих собак (борзых, цбе-
лов и кудыркудзов), двух орлов и отправился за 
войском воевать с турецким ханом»  предостав-
ляет нам возможность судить об антураже па-
радного выхода взрослого воина. воинские мо-
дели поведения могут иметь знаковый смысл. к 
примеру, к стереотипам организации поединка, 
переходящим в категорию этикетных норм, от-
носятся действия, символизирующие победу: 
«сослан собрал оружие трех братьев, привязал 
их к хвостам коней и приехал домой. коней вы-
гнал на середину ныхаса, а сам не показался. 
удивились нарты: кто бы мог убить сыновей 
тегберда?». или: «сосрыко подошел к нему, 
снял с него оружие в знак победы» и т.д. 

Значимая часть этических норм находила 
применение в пиршественном застолье нартов, 
главным принципом которого является требо-
вание знать меру «в еде и в ронге», «не терять 
стыда, отваги и разума». основными пирше-
ственными церемониями нартов являются дей-
ствия торжественной передачи почетной чаши 
(нуазæн) и почетной доли (хай); они находят 
прямые параллели со скифскими обрядами, о 
которых упоминали Геродот и лукиан само-
сатский. исторически нуазæн восходит к скиф-
ской церемонии с чашей, которая полностью 

соответствует нартовским сюжетам о чудесной 
чаше Уацамонга, самостоятельно поднимаю-
щейся к устам подлинных героев. то, что тра-
диционное застолье воспринимается нартами 
как продолжение воинских порядков, отражено 
в застольной символике преподнесения почет-
ной доли (хай): «раньше, чем приступить к еде, 
урызмаг, по обычаю нартов, поднял на острие 
меча своего кусок мяса, богу предназначенный, 
вознес молитву». церемония «почетная доля» 
также восходит к скифским реалиям, точнее — 
к обычаю сидения на бычьей шкуре, когда муж-
чина, принимающий угощение (долю «хай»), 
берет на себя и определенные воинские обяза-
тельства. «нуазæн» и «хай» — эти наиболее 
значимые и безусловные символы всеобщего 
признания —также имеют четкую возрастную 
специфику: «если перед вашими старшими нет 
головы (жертвенного животного), а перед ва-
шими младшими нет уха, так что же это за 
пир?».  или: «Поднял сын хыза турий рог од-
ной рукой, а в другую руку взял большой почет-
ный кусок — воловье бедро и сказал сослану: 
“у нас там, ниже всех (т.е. младше всех. — а.х.) 
сидит гость наш. Позови его, я поднесу ему эту 
чашу. ты гость и вот тебе от меня почетное под-
ношение”».

Пир был обязательным финалом славной бит-
вы, оберегая дух и нормы своеобразной корпора-
ции, воины-победители не расходились по до-
мам, их совместное застолье – это своего рода 
выражение сакральной круговой поруки. в этом 
смысле иллюстративны некоторые эпические 
сюжеты: «что с тобой, нартовский человек, по-
чему ты ничего не ешь?» — спросил хозяин. «та-
ков наш обычай, — ответил урызмаг. — нужно 
знать того, с кем ешь хлеб-соль». 

в целом во время ритуального застолья сле-
довало есть и пить только то, что может быть 
посвящено создателю, что доказывает одно из 
эпических благопожеланий: «Пусть пир ваш 
будет угоден богу». к ритуальной пище отно-
сятся и пироги, они предназначены для сверше-
ния молитвы. в эпосе пироги чаще всего упо-
минаются в связи с Шатáной, которая «испекла 
три заветные медовые лепешки и взмолилась 
над ними». 

 в соответствии с Э.н., женщины не пирова-
ли вместе с мужчинами, но они были причастны 
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к их важнейшим застольным церемониям.  все-
ми почитаемой и выдающейся «матери нартов» 
Шатáне отправляют ритуальные «нуазæн» и 
«хай», наделение женщин этими почетными да-
рами до сих пор является  нормой застольной 
культуры осетин. в эпосе тоже не только 
Шата́на наделялась почетным подношением: 
«и устроили им почести, какие приехавшим за 
невестой полагаются… и тут сослан… с кубком 
и угощением вошел туда, где были девушки, и 
той, что была красивее других, протянул кубок 
и угощение». более того, женщины и сами об-
ладали высоким правом наделения героев по
четным бокалом. 

нартовские женщины и сами воительницы; 
в случае необходимости они могут за себя по-
стоять, и в эпосе есть указания на мужские про-
ступки, считающиеся непростительными: «со-
слан нетерпеливым был и не стерпел: с той 
девушкой, что была красивее других, стал пля-
сать симд. и прижал руку девушки к себе. и 
когда второй раз он это сделал, девушка не про-
стила его уже; она схватила сослана за плечо и 
швырнула его в середину озера. долго барах-
тался сослан на поверхности озера, а потом 
вода потянула его вниз». требование уважи-
тельного отношения воина к женщине было 
важнейшим принципом норм Э.н. Положение 
женщин у нартов — весьма почетное, к приме-
ру, за право танца с собой девушки могут по-
требовать от юноши совершить подвиг, по 
меньшей мере – показать удальство: «с тобой я 
сплясала бы. но и у тебя есть один изъян, и если 
бы ты мог устранить его, то достоин был бы со 
мной плясать». интересно, что частью постоян-
ной борьбы юноши за повышение своего лично-
го престижа была возможность утвердиться в 
глазах девушек. Женщины действительно в зна-
чительной степени формируют общественное 
мнение: «Прощайте, нартовские воины... но 
когда… нартовские девушки… не досчитаются 
одного, скажут: “видно продали нарты товари-
ща и едут теперь делить то, что получили за его 
голову”». Женщины правомочны и в ратных де-
лах: «торопитесь на место поединка. если мой 
сын сражен ударом в грудь, то принесите его ко 
мне. а если же в спину нанесен ему смертель-
ный удар, то на свалку выкиньте его — недосто-
ин он, чтобы с почетом хоронили его на кладби-
ще. не место там трусу, сраженному во время 

бегства». известно, что нартовская женщина 
наделена правом предотвращения поединка при 
условии исполнения некоторых символических 
действий: «Юноша! вот видишь, снимаю с се-
дой головы платок и прошу тебя... не убивай 
его». воинский кодекс не позволял пренебре-
гать просьбой женщины, сопровождающейся 
обнажением головы (волос), причем подобное 
действие воспринималось однозначно: поеди-
нок прерывался.

со своей стороны, нартовские женщины 
должны следовать кодексу стыдливости – нымд, 
его конкретные поведенческие регламентации 
отражены в эпизоде с Дзерассой. когда ее спра-
шивают о муже, она отвечает лишь посредни-
кам, да и то после третьего раза. особенно рев-
ностно нормам стыдливости следует молодая 
сноха: «как положено невестке, проходит мимо 
стариков дзерасса: низко опустив голову, не по-
ворачиваясь спиной к старикам». в эпосе доста-
точно отчетливо представлены и некоторые 
другие стереотипы, связанные с программами 
женского поведения: «Подошла она к дверям 
урызмагова дома и позвала: “кыс-кыс!”. не по-
зволял ей обычай в присутствии мужчины на-
звать Шатану по имени». мужчины также со-
блюдали запрет на произнесение имени жены, в 
эпосе зафиксировано приемлемое обращение к 
жене: «наша хозяйка» (не ׳фсин). к Э.н. отно-
сится и молчание, приличествующее в некото-
рых ситуациях: «слушайте, невестки наши бла-
гонравные, молчащие при старших!» от 
девушек этикет требует, в первую очередь, со-
хранять достоинство: «у нартовских юношей 
холеные кони // джигитуя перед ней, падают без 
сил // краса-агунда прелестным оком // с высо-
кой скалы не взглянет вниз». 

важной частью Э.н. является смысловая 
организация пространства: «во главе всех си-
дел урызмаг на ныхасе». «вокруг него (стари-
ка. — а.х.) семь молодых людей, семь других 
молодых людей в стороне». старший (лидер) 
занимает место, расположенное либо в центре, 
либо на некоторой высоте во главе собрания, 
либо впереди. однако в конном передвижении 
положение «впереди» должен занимать млад-
ший, в эпосе даже содержится некоторое этому 
объяснение: «урызмаг, как старший, ехал впе-
реди. Задыхаться стал конь урызмага, и сказал 
тогда мальчик: “я поеду вперед. Пусть с сегод-
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няшнего дня не будет позором, если младший 
поедет впереди старшего”». Подобное постро-
ение характерно для боевого похода, где млад-
шие выполняли функции легкой конницы, раз-
ведки, движущейся впереди взрослых и тяжело 
вооруженных воинов. Пространственные нор-
мы очевидны и в правилах рассаживания за 
столом: «Пришли гости на кувд. Здесь созы-
рыко усадили ниже трех старших, сидящих во 
главе ряда. сослана, так как он младше созы-
рыко, усадили посередине. батрадз же, млад-
ший, сел с юношами». Эпический урызмаг, 
опасающийся нападения, специально просит 
разрешения разместиться не по правилам эти-
кета и занять место, не предписанное ему по 
возрасту. 

одним из важнейших аспектов Э.н. является 
почитание мирного жилища. дом защищен свя-
тынями, главной из которых считается очаг 
(къона) с надочажной цепью над ним (рæхыс): 
«нарты вычистили и подмели хадзар — то свя-
тое место, где пылает очаг». уважение в отно-
шении жилища присутствовало, к примеру, и в 
нормах примирения: «бросили они в разные 
стороны свое оружие, подали друг другу руки и 
крепко обнялись: “раз мы стали друзьями, дол-
жен ты побывать у меня в доме”». 

итак, воинственные героические нарты не 
следовали исключительно силе, они высоко 
чтили порядок, основанный на их представле-
ниях о достоинстве и приличии.
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   а. х. хадикова

ЭтИЧеСКОе В НАРтОВСКОМ ЭПОСе. 
см. Этикет нартов. 

ЭтНОГОНИЧеСКИе ЛеГеНДы ИРАНО-
яЗыЧНыХ НАРОДОВ И ОСетИНСКИй 
НАРтОВСКИй ЭПОС. одним из наиболее 
ранних письменных источников, характеризую-
щих этногоническую легенду древних ирано-
язычных номадов, является рассказ Геродота о 
двух версиях происхождения скифов. он часто 

сопоставляется с осетинскими нартовскими 
сказаниями, как и мидийская история о том, как 
собака вскормила царя Персии кира. но это не 
единственный пример такой легенды. 

усуньская этногоническая легенда, напри-
мер, датируется не ранее конца I тыс. до н. э. 
Живя среди сюнну, китаец чжан цянь выяснил, 
что «царя усуней именуют хуньмо. отец хунь-
мо, по имени наньдоу-ми вначале жил совмест-
но с большими юэчжи между горами цилянь и 
дуньхуаном, они составляли малое государ-
ство. большие юэчжи напали и убили наньдоу-
ми и захватили его земли, а его народ бежал к 
сюнну. его сын хуньмо только что родился, и 
наставник буцзю-сихоу бежал с младенцем на 
руках. он положил его в траву и отправился ис-
кать пищу. вернувшись, он увидел, что волчица 
кормит младенца молоком, а ворон с мясом в 
клюве летает рядом. решив, что это бог, он взял 
его и вернулся к сюнну. Шаньюй полюбил и 
воспитал хуньмо. когда же хуньмо возмужал, 
он отдал ему народ отца и отправил возглавлять 
войска. хуньмо несколько раз имел успех. в это 
время большие юэчжи, уже разбитые войсками 
сюнну, напали на западе на царя народа сэ (са-
ков), который бежал на юг и переселился в даль-
ние края. Юэчжи стали жить на его землях. 
хуньмо был в расцвете сил и сам испросил у 
шаньюя разрешения отомстить за своего отца. 
и тогда на западе он напал и разбил больших 
юэчжи. большие юэчжи снова бежали на запад 
и переселились на земли дася. хуньмо захватил 
его народ и обосновался там, после чего его во-
йско усилилось». китайский историк сыма 
цянь повторил эту легенду о происхождении 
усуней. 

философ ван чун (ок. 27–104 гг. н. э. ) 
описывает судьбу хуньмо, родившегося уже 
без отца, так: «вана (вождя) внуков воронов 
(усунь) прозвали куньмо. сюнну напали и 
убили его отца, мать родила куньмо. бросила 
его в степи, вороны носили ему в клювах 
мясо, чтобы накормить его. вождь племени 
удивился этому и, решив, что он бог, взял его 
и вырастил...куньмо не должен был умереть, 
поэтому вороны носили ему в клювах мясо и 
кормили его». 

н. н. негматов и в. м. соколовский, рассма-
тривая происхождение генеалогического сюже-
та «волк — человек», пишут, что «круг сюжета 
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волк — человек начинался, как нам представля-
ется, в иране и туране, откуда шел в глубинные 
районы центральной азии». таким образом, 
представления осетинского нартовского эпоса 
о волке-предке Уархаге тоже одни из древней-
ших. иранское происхождение имеют и этноге-
нетические легенды многих центральноазиат-
ских народов, где идет речь об охоте на оленя, 
поскольку представления об охоте Митры на 
солнечного оленя были даже положены в осно-
ву хорезмийских календарных представлений. 
так, в генеалогическом мифе тюрков-туцзюэ, 
зафиксированном в китайском сочинении VIII 
в. «Юань цзацзу» («Юаньская смесь») автор-
ства дуаня чэн-ши, также присутствует припи-
сываемое людям племени аши (асам-аланам) и 
свершившееся у пещеры предков убийство из 
лука запретного белого оленя с золотыми рога-
ми, которое соседствует с историей о том, как 
дочь духа моря разорвала брак с мужем имо-
шели, нарушившим табу. дух моря здесь высту-
пает одним из предков туцзюе, а пещера пред-
ков, возможно, тождественная осетинскому 
склепу как сосредоточению смерти, хтониче-
ской зоне мира, находится в приморской мест-
ности. согласно мифу, в котором есть много 
общего с сюжетами нартовских сказаний, лю-
дей из племени аши после этой неудачной охо-
ты стали приносить в жертву Небу перед знаме-
нем. 

Лит.: н е г м а т о в н. н., с о к о л о в с к и й в. м. «ка-
питолийская волчица» в таджикистане и легенды евразии // 
Памятники культуры. новые открытия. Письменность. ис-
кусство. археология. 1974. м., 1975. с. 438–458; г а б у - 
е в З. к. Этногонические представления древних кочевников 
великой степи: иранцы и тюрки. м., 2002. с. 38;  
З у е в Ю. а. ранние тюрки: очерки истории и идеологии. 
алматы, 2002. с. 17–18, 26. 

к. Ю. рахно

ЭтРУССКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. на территории италии, 
между реками арно на севере и тибром на юге 
в I тыс. до н. э. развивалась одна из наиболее 
интересных цивилизаций античного мира. там 
жил народ, резко выделявшийся среди тогдаш-
них племен италии высоким уровнем цивили-
зации, оставивший огромное количество надпи-
сей и произведений искусства и ставший во 
многом учителем соседних италийских наро-

дов, в том числе и римлян. его цивилизация 
выр валась весьма далеко за пределы своего ре-
гиона — как на север, в Паданскую долину, так 
и на юг, в кампанию. в названии тирренского 
моря и албанского города тираны до наших дней 
сохранилось имя, которое греки дали этом на-
роду, — тиррены или тирсены, а его эллинское 
наименование — туски или этруски — до сих 
пор звучит в названии тоскана и этнониме юж-
ных албанцев-тосков. Этническое происхожде-
ние этрусков является предметом жарких спо-
ров, предлагаются как индоевропейские, так и 
неиндоевропейские версии. 

некоторые этрусские слова явно индоевро-
пейские, в том числе родственные иранским. у 
марка теренция варрона в сочинении «о ла-
тинском языке» (V, 33, 161) имеется заметка, 
касающаяся названия города атрии. варрон 
предлагает следующую этимологию слова 
atrium: «атрий — от атрийских тусков». то есть 
слову, обозначающему часть жилого дома, при-
писывалось этрусское происхождение. совре-
менные лингвисты тоже признают atrium одним 
из слов этрусского происхождения. оно явно 
родственно осет. арт ‘огонь’. а на этрусской 
вазе VI в. до н. э. есть изображение киммерий-
ских всадников, видимо, хорошо знакомых 
этрускам. 

одним из самых почитаемых богов Этрурии 
был геркле, у греков — Геракл. Здесь он симво-
лизировал силу и воинскую доблесть, но являлся 
также могущественным богом воды, источников 
и моря. как пишет р. блок, непревзойденная хра-
брость геркле позволила ему восторжествовать 
над силами подземного мира. Этрусские путе-
шественники просили у него покровительства и 
избирали его вождем в своих бесчисленных по-
лувоенных экспедициях. о его почитании в 
Этрурии свидетельствуют гидрии из цере, да-
тируемые вт. пол. VI в. до н. э. с 500 г. до н. э. 
появляются многочисленные бронзовые стату-
этки этрусской работы, изображающие герак-
ла с палицей и львиной шкурой на плечах. есть 
также изображение головы геракла на этрус-
ских монетах вольтерры, ветулонии и Попу-
лонии. на этрусских бронзовых зеркалах фигу-
ра, обозначенная как геркле, пребывает в 
окружении персонажей местной мифологии. в 
северной умбрии и Этрурии геракл изображал-
ся с бородой и усами, в высокой шапке, на боку 
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у него сумка для лука и стрел. Шапка и кол-
чан — атрибуты скифского лучника. вместо 
одеяния с длинными рукавами и поножей, как 
на италийских изображениях, он одет в шкуру 
льва, завязанную на гениталиях, которая тоже 
считалась принадлежностью стрелка из лука. 
Подобный тип изображения называется скиф-
ским. скифский геркле — герой-охотник, кото-
рый иногда держит в руке маленького зверька-
приманку. Предполагают, что у этрусков, как и у 
родственных им лидийцев, а также у кельтов и 
скифов, геркле мог выступать первопредком, 
прародителем этрусков, а на роль его сына тогда 
претендует божественный тлуск (труск), упо-
мянутый рядом с геркле на бронзовой модели 
печени из Пьяченцы. от тлуска (труска), таким 
образом, происходят этруски (туски), как от 
скифа — скифы. 

важное место в этрусских верованиях зани-
мал лабиринт. Плиний старший в «естествен-
ной истории» (XXXVI, 13) грандиозную гробни-
цу Порсенны в клузии называет «лабиринтом». 
Подтверждением тому служит фриз сосуда, най-
денного в тральятелле. Здесь можно увидеть 
человека, ведущего дикого козла, изображение 
лодки и козла, две сцены, показывающие лю-
бовные шалости влюбленной пары, а также раз-
личные сцены мифологического характера. Это, 
в том числе, лабиринт, откуда выходят семь во-
инов со щитами, которые, похоже, танцуют 
(или бегyт), а также два вооруженных всадника, 
но без шлемов. внутри лабиринта читается сло-
во «TRVIA», то есть троя, как в европе позже 
часто называли лабиринты. 

Этрусский бог аплу, которому поклонялись 
уже в VI в. до н. э., часто представлен участвую-
щим в тех же сюжетах, что и его греческий ана-
лог Аполлон. так, на одном из зеркал, громовер-
жец тин изображен в качестве арбитра между 
аплу и богом турмсом. данный сюжет, скорее 
всего, является параллелью греческого мифа, 
где говорится о том, что гермес, отождествляв-
шийся с турмсом, украл коров аполллона, и их 
спор решал громовержец Зевс. Значит, турмс, 
как и гермес, близок нартовскому Сырдону — 
похитителю коровы. 

Этрусского бога сури(са), имя которого за-
фиксировано на капуанской табличке и пласти-
не, некоторые исследователи тоже пытаются 
отождествить с аполлоном. вероятно, это ана-

лог индоарийских богов солнца сурьи и савита-
ра, нартовского Хуро. 

интересно, что рождение этрусского и фа-
лискского мариса (марса) некоторым образом 
перекликается с рождением нартовского Бат
радза. на цисте из латинского города Пренесте 
центральное место занимает минерва. она от-
ложила свою эгиду и шлем, чтобы помочь мар-
су выйти из дымящейся амфоры. марс пред-
ставлен обнаженным мальчиком, но в шлеме, с 
копьем и щитом. минерва поддерживает его 
левой рукой, а пальцем правой руки закрывает 
ему рот, что означает призыв к молчанию. сви-
детелями этой сцены являются боги. кроме 
того, над головой новорожденного марса в об-
рамлении пальметок изображено чудовище с 
тремя собачьими головами, которое Ж. Дюме
зиль считает зверем этого бога у италиков. на 
этрусском зеркале из кьюси этрусская богиня 
менрва в шлеме и с эгидой поддерживает обе-
ими руками младенца мариса над пифосом, из 
которого он вышел. Ж.-н. робер допускает, что 
ритуальное омовение связано с обрядом приоб-
щения и предназначено для придания мужества 
или неуязвимости, о чем часто говорят грече-
ские мифы. Это очень напоминает закалку бат-
радза. с грозовой природой батрадза сообразу-
ется замечание Плиния в «естественной 
истории» (II, 52), что, по мнению этрусских зна-
токов молний, марс посылает молнии «сжига-
ющие..., как та, которая вызвала пожар, целиком 
сжегший вольсинии, самый богатый из этрус-
ских городов». 

далее Плиний (II, 52) дает исторический 
пример моления о молнии, относящийся якобы 
к концу VI в. до н. э.: «древние этрусские пре-
дания гласят, что таким образом царь Порсенна 
вымолил молнию, чтобы она поразила чудови-
ще по имени вольта, которое опустошило 
окрестности вольсиний и подступило уже к са-
мому городу». чудовище вольта напоминает 
ведического змея валу, которого побеждает гро-
мовержец Индра, велса (велняса) балтов и ве-
леса славян, с которым борется бог грома Пер-
кунас-Перун. Здесь есть параллель к роли 
грозового витязя батрадза как защитника Селе
ния Нартов от великанов и чудовищ. 

осетинскому Сафа, который мог выступать 
кузнецом, соответствует этрусский бог сеф-
ланс. на одном из зеркал он помогает персона-
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жу по имени Эпуле обуздать коня Пекса. оче-
видно, здесь не просто ошибка резчика, 
представившего создателя «троянского коня» 
Эпея укротителем Пегаса, а какой-то неизвест-
ный нам вариант мифа об Эпее. другое зеркало 
показывает сцену, согласно которой сефланс с 
помощью трету освобождает богиню уни 
(Юнону), привязанную к трону. сцена на этом 
зеркале вроде бы иллюстрирует заключитель-
ный эпизод греческого мифа о наказании геры 
Зевсом. в то же время в греческом мифе нет 
персонажа трету, который больше соответство-
вал бы индоарийскому трите из ригведы. на 
зеркале из корхиано, находящемся в коллекции 
музея виллы джулия, сефланс показан рядом с 
венерой-туран и богиней по имени акависер. 
на гемме из некрополя тарквиний сефланс изо-
бражен кузнецом перед пылающим горном. о 
сефлансе как покровителе кузнечного дела сви-
детельствуют также монеты III в. до н. э. из По-
пулонии, промышленного города, разбогатев-
шего благодаря выплавке и обработке металлов. 
на аверсе одной из монет представлен сефланс 
в треугольной шапочке ремесленника. на ре-
версе видны орудия кузнеца — молот и клещи. 
По своей иконографии и роли в мифологических 
сюжетах сефланс — этрусская параллель грече-
скому богу кузнечного дела гефесту. Эта парал-
лель находит подкрепление в рассказе «илиады» 
гомера (I, 519) о посещении гефестом острова 
лемнос и предоставлении ему убежища синтия-
ми. согласно схолиям к аполлонию родосскому 
(I, 608), синтии — это тирсены. Этимология 
имени сефланса неясна, его пытаются связать с 
доэллинским названием железа. 

также у этрусков был бог огня и кузнечного 
дела велханс. его имя написано на участке 
бронзовой модели печени из Пьяченцы. он явно 
был родственен римскому богу вулкану, кото-
рый даже этимологически близок осетинскому 
Курдалагону. велханс, согласно сервию, владел 
небесным огнем, как и курдалагон. считалось, 
что кузнец может выковать что угодно, в том 
числе и человеческое бессмертие. в связи с 
этим не лишне вспомнить поверье о том, что 
римский вулкан мог отсрочить смерть на 10 
лет. отсюда становятся понятны указания рим-
ских авторов на то, что магическими обряда-
ми, связанными с культом велханса и сефлан-
са, можно было отсрочить беду, преследующую 

человека, на 10 лет, а для страны — на целых  
30 лет. 

с этрусками связывают и легендарного ма-
мурия Beтурия, того самого кузнеца, которому 
римский царь нума поручил заботу о том, что-
бы воспроизвести в одиннадцати экземплярах 
щит, посланный Юпитером. и этот эпизод напо-
минает нартовское сказание о мече, копию ко-
торого курдалагон предлагал Урызмагу и Сос
лану вместо клинка, выкованного из упавшего с 
неба небесного железа. 

к осетинским великанам-уаигам, индоиран-
скому Вайю и славянскому вию близок этрусский 
бог вейовис. он считался царем подземного мира, 
о чем говорится у цицерона, который в сочинении 
«о природе богов» (III) называет бога вейовиса 
подземным Юпитером этрусков. роль вейовиса 
как одного из хозяев подземного мира подчерки-
вается тем, что в сочинении марциана капеллы 
(II) вейовис вершит суд над злыми духами. 

античные авторы приводят некоторые ле-
генды древнего населения корсики, которое 
включало этрусков. так, саллюстий (фрагмент 
II, 11) производит название «корсика» от имени 
лигурийки корсы, поплывшей на лодке за отде-
лившимся от стада быком и указавшей затем до
рогу на остров другим лигурийцам. так, следуя 
за оленем, приходит в гумское ущелье сослан, а 
основатели осетинских сел находят удобные 
места для поселения. 

с Балсаговым Колесом сближается в грече-
ских мифах расправа Зевса над иксионом, сы-
ном лапифского царя флегия. на одном этрус-
ском зеркале иксион изображен распятым на 
огненном колесе. 

объясняя происхождение своей религии, 
этруски рассказывали, что некий пахарь из 
тарквиний, жрец-лукумон тархон, проложил 
однажды слишком глубокую борозду, и оттуда 
вышел маленький человечек — по виду ребе-
нок, но седой, как старик. испуганный этим чу-
дом, тархон позвал на помощь. другие лукумо-
ны, работавшие неподалеку на своих полях (ибо 
в те времена нравы отличались простотой и ни-
кто не гнушался трудом пахаря), поспешили на 
призыв тархона. Это оказался мудрый и искус-
ный в науке гадания таг, посланный великим 
богом тином, чтобы передать лукумонам уста-
новления, в согласии с которыми они должны 
были учить людей. 
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легенда утверждает, что лукумоны записали 
эти законы на восковых табличках. как только 
чудесный ребенок, рожденный землей, испол-
нил свою миссию, он тут же погрузился обратно 
в борозду, и больше его уже никто не видел. но 
с тех пор жители тосканы на протяжении веков 
свято верили в то, что если их дети заболеют, то 
можно призвать на помощь «духа-ребенка» 
Taгo, который восстанет из земли и поможет им. 
об этом в нач. XIX в. рассказали старики-ита-
льянцы ч. лиланду, собиравшему фольклорные 
данные для своей книги «Пережитки этрусских 
верований в народных традициях». 

как указывает лиланд, предания о маленьких 
детях, изрекающих слова мудрецов или наделен-
ных целительными силами, распространены в 
фольклоре разных местностей. а. в. Дарчиев от-
мечает, что таг — это герой, рожденный зем-
лей; именно рожденный, поскольку у земле-
дельческих народов, для которых земля являлась 
олицетворением стихии плодородия, была рас-
пространена эротическая символика земли: 
посев отождествлялся с оплодотворением, 
плуг — с фаллосом и т. д. а если учесть, что 
плуг в мифологии может падать с неба, являясь 
божественным даром человеку (как у скифов), 
таг предстает как персонаж, рожденный от бра-
ка неба и земли. и поэтому он обладает необы-
чайной мудростью. 

 в осетинском фольклоре, как указывает  
а. в. дарчиев, есть персонаж, похожий на этрус-
ского тага. Это — санаты сем. сем обладал да-
ром предсказателя, понимал язык зверей и птиц, 
отличался большой мудростью и красноречием. 
сем начал говорить в трехмесячном возрасте, и 
тогда же он сделал свое первое предсказание: 
находясь в колыбели, сем начал громко кричать 
и требовать, чтобы его отнесли на Ныхас. деду 
сема ничего не оставалось, как, завернувши 
внука в полу своей шубы, отнести на ныхас сел. 
Лац. а в это время в соседнем сел. къора один 
из его жителей мастерил соху. маленький сем 
узнал об этом и закричал из-под шубы деда: «не 
ударяй больше по ней, а то она сломается!». 
Житель къора, конечно же, не услышал добрый 
совет из лаца, и соха его сломалась. но слова 
сема были услышаны на ныхасе лаца, и деду 
пришлось показать своего внука людям. Появ-
ление тага на свет также связано с сохой. кроме 
того, в нартовском эпосе есть особый персо-

наж, имя которого — чысыл лаппу. он обраба-
тывает землю и летает по небу на чудесной бо-
роне, запряженной оленями. чысыл лаппу 
помогает трем братьям — нартам Бора, Дзылау, 
Болатбарзаю в их походах, а после гибели бра-
тьев оказывает помощь их потомкам — юным 
Уархагу и Уархтанагу. как видно, этот герой 
находится в состоянии вечной юности, к тому 
же обладает божественной природой (племян-
ник мигъы бардуага) и наблюдает за жизнью 
нартов с горы уадхох. 

 Элиан в сочинении «о природе животных», 
написанном в III в. до н. э., говорит об этрус-
ском поверье, по которому музыка флейты за-
гоняет дичь в силки: «среди этрусков бытует 
поверье, согласно которому кабанов и оленей 
можно ловить не только сетями и собаками, но и 
с помощью музыки. вот как это происходит: 
этруски расставляют сети и прочие охотничьи 
принадлежности и снаряжают ловушки; рядом 
встает искусный флейтист, который наигрывает 
самые прекрасные мелодии, извлекая из своей 
флейты нежнейшие звуки, и среди всеобщей ти-
шины и покоя эта музыка легко достигает вер-
шин, долин и чащи леса — одним словом, про-
никает во все логова и норы животных. сначала 
они удивляются и пугаются, но потом чистое и 
всепобеждающее наслаждение от музыки овла-
девает ими, и, оказавшись в ее власти, они за-
бывают о своих детенышах и своих убежищах. 
обычно животные не любят далеко уходить от 
родных мест. но эти, увлекаемые, словно силой 
чар, завораживающей мелодией, приближаются 
и попадают в ловушки охотников, становясь 
жертвами музыки». Это напоминает нартов-
ские сказанияо чудесной силе свирели Ацамаза, 
влиявшей на природу. 

учитывая то, насколько часто встречается 
изображение флейты на этрусских фресках и ре-
льефах, а. вогэн предполагает, что игрой на 
флейте у этрусков сопровождались почти все 
виды деятельности. античные авторы настолько 
часто упоминают об этрусской флейте, что, по 
всей видимости, она действительно была нацио-
нальным музыкальным инструментом. Ж. Эргон 
считает, что вышеприведенный текст Элиана, 
уроженца Пренесте, может восходить к этрусско-
му эпосу, в котором правитель-охотник пресле-
довал добычу в сопровождении «этрусского ор-
фея, использующего свой волшебный дар». 



ЭтРУССКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ

на надгробии IV в. до н. э. из североитальян-
ской фельзины привлекает внимание стела с 
изображением зверя, вскармливающего младен-
цев, что указывает на какую-то легенду, анало-
гичную римской саге о волчице, вскормившей 
ромула и рема. у нартов им соответствует, на-
пример, Саууай. 

многие верования этрусков напоминают 
осетинские. со смертью анка марция в риме 
кончилось правление латино-сабинских царей. 
сыновья его еще не достигли взрослости, и цар-
ский трон достался их опекуну — некоему лу-
кумону, переселившемуся из этрусского города 
тарквинии. согласно легенде, изложенной ти-
том ливием (IV, 1, 1), его переезд в рим сопро-
вождался чудесным и многообещающим знаме-
нием. когда лукумон на повозке достиг 
яникула, над ним распростер свои крылья орел, 
снял с него шапку, покружился в клюве с ней 
над ездоком и вновь надел ее на голову. Жена 
лукумона, танаквиль, искушенная в гаданиях, 
немедленно истолковала это событие как пред-
вестие великой судьбы мужа. Это напоминает 

эпизод из осетинской сказки, когда правителем 
избирают того, на чью голову садится ястреб. 

Этрусские параллели, как и греческие и ро-
манские, служат доказательством индоевропей-
ской архаичности осетинского нартовского 
эпоса. 

Лит.: б л о к р. Этруски. Предсказатели будущего. м., 
2004; б у р и а н я., м о у х о в а б. Загадочные этруски. м., 
1970; в о г э н а. Этруски. м., 1998; З а л е с с к и й н. н. 
Этруски в северной италии. л., 1959; м а й я н и З. Этруски 
начинают говорить. м., 1966; м а к н а м а р а Э. Этруски: 
быт, религия, культура. м., 2006; н а г о в и ц ы н а. е. Этру-
ски: мифология и религия. м., 2000; н е м и р о в с к и й а. и. 
Этруски. от мифа к истории. м., 1983; р о б е р Ж.-н. Этру-
ски. м., 2007; т и м о ф е е в а н. к. религиозно-мифологи-
ческая картина мира этрусков. новосибирск, 1980;  
т ю и й е Ж. П. цивилизация этрусков. екатеринбург, 2011; 
Э р г о н Ж. Повседневная жизнь этрусков. м., 2009; D u m 
é z i l G. Archaic Roman Religion: With an Appendix on the 
Religion of the Etruscans. Baltimore-London, 1970; д а р- 
ч и е в а. в. о таргитае — прародителе скифов // дарьял. 
2000. № 1 (40). с. 218–233. 

к. Ю. рахно



ЮНые ГеРОИ В КАДАГАХ [ÆРыГОН 
БÆГЪАтыРтÆ КАДДЖыты]. в нартов-
ских сказаниях весьма наглядно прослеживает-
ся галерея образов, устойчивой характеристи-
кой которых является их юность. к данному 
образному ряду относятся герои: Аца, Ацамаз, 
Айсана, Чех, Сыбалц, Тотрадз и др. мотивы, 
связанные с Ю. г., призваны, прежде всего, под-
черкнуть инициационный характер кадагов, а 
также культ военного дела, к которому нарты 
приобщались с ранних лет. вместе с тем, эпиче-
ские сюжеты о боевых подвигах Ю. г. опосредо-
ванно указывают на необходимость их участия 
в битвах, — когда в военных походах погибало 
значительное число взрослых мужчин-воинов, 
за оружие брались юноши, символизируя тем 
самым преемственность воинских традиций. 

л. ч. 
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яБЛОКО БОГА [ХУыЦАУы ФÆтКЪУы]. 
нарт Кандз был зажиточным человеком, но 
всевышний не дал ему детей. как-то раз кандз 
от отчаяния дошел до того, что назло всевыш-
нему решил сжечь все свое состояние. кандз со-
гнал во двор всю свою скотину и табуны лоша-
дей, обложил дровами, которые собирал от 
одной пятницы до другой, и поджег. Запах горе-
лого мяса достиг всевышнего, и он послал к 
нар там тревожных гонцов, узнать, что происхо-
дит. вернулись гонцы и поведали всевышнему 
обо всем. тогда он вынес к ним одно яблоко: 
«идите и отдайте это яблоко кандзу и скажите 
ему, чтобы он заставил жену съесть яблоко це-
ликом, и тогда у них родится мальчик». кандз 
поступил, как было велено, и жена родила ему 
сына. дали ему имя Саууай. в кадаге об Алым
беге из Алыта благодаря я. б. дочь алымбега 
обернулась мальчиком. 

однако не только я. б. обладает такой чу-
додейственной силой; в эпосе имеются ябло-
ки, которые возвращают человека к жизни. 
смертельно больному Сайнагалдару отва-
жился помочь вернуть здоровье лишь нарт 
Айсана, узнав, что больного могут исцелить 
лишь плоды Яблони, растущей на равнине Ар
пан. однако ствол дерева обвила змея и нико-
го к нему не подпускала. По совету пляшуще-
го коня сайнаг-алдара, айсане удалось 
хитростью отвести змею от дерева и сорвать 
его плоды. отведав чудесных яблок, сайнаг-
алдар был исцелен. 

Лит.: снб. 1960. с. 179–182.  
л. ч. 

яБЛОКО НАРтОВ [НАРты ФÆтКЪУы]. 
в ходе раскопок Змейского катакомбного мо-
гильника в 1957 г., в катакомбе № 14 было обна-
ружено богатое захоронение, по-видимому, 
принадлежавшее семье местного князя. Погре-
бение сопровождал комплекс разнообразных 
вещей, некоторые из них имели не только науч-
ную, но и художественную ценность. внимание 
привлекает резное деревянное седло, украшен-
ное бронзовыми золочеными пластинками. ма-
ленькими гвоздиками пластинки прибивались к 

яблоня нартов. худ. З. кулиева

Похитительница золотых яблок. худ. д. черткоти
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деревянной основе и составляли его декор. на 
одной из пластин изображена летящая птица с 
когтистыми лапами и хищным клювом, в кото-
ром она несет ветвь с тремя круглыми плодами, 
похожими на яблоки. тогда же было высказано 
предположение о связи этого изображения с од-
ним из сказаний «нартиады». в первом цикле 
нартовского эпоса «уархаг и его сыновья» со-
держится сказание «яблоко нартов». в саду  
нартов росла Яблоня. ежедневно на ней созре-
вало одно яблоко, обладавшее волшебной живи-
тельной силой — оно исцеляло от любой болез-
ни и залечивало любые раны. но кто-то каждую 
ночь похищал созревшее яблоко. нарты по оче-
реди стерегли яблоню, но никто из них не видел 
похитителя, а яблоки исчезали. Пришла очередь 
сторожить сад Уархагу. он призывал своих сы-
новей Ахсара и Ахсартага и поручил им охра-
нять яблоню. «оградой из оленьих рогов огоро-
жен был сад нартов, и так высока была эта 
ограда, что даже птица не могла перелететь че-
рез нее». братья отправились в сад. на рассвете 
три птицы перелетели через ограду и опусти-
лись возле чудесного яблока. ахсартаг оказался 
удачлив: метко пущенной стрелой он ранил 

одну из птиц. собрав с земли капель-
ки засохшей крови раненой птицы, 
ахсартаг вместе с ахсаром направи-
лись по кровавому следу, который 
привел братьев к берегу моря и ушел 
на морское дно. ахсартаг один от-
правился на дно морское (осетинский 
Садко! — в. к. ), достиг перламутро-
вого дома Донбеттыров, нашел ра-
ненную им накануне красавицу Дзе
рассу, перевоплощавшуюся в птицу 
и похищавшую яблоки из нартовско-
го сада, и женился на ней. от этого 
брака рождаются славные нарты 
Урызмаг и Хамыц. с птицей и вол-
шебным я. н. связан один из исход-
ных мотивов нартовского эпоса. 
найденная в Змейском катакомбном 
могильнике седельная пластинка с 
изображением птицы, несущей ветвь 
с яблоками, представляет собой жи-
вую иллюстрацию к этому сказанию, 
причем иллюстрацию, выполненную 
в XII в. в нашем отождествлении 
можно было бы усомниться, так как в 

яблоня нартов. худ. а. хетагуров

яблоня нартов. худ. Ш. бедоев
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сказании речь идет об одном яблоке, тогда как 
птица на пластинке несет три яблока. но эти со-
мнения разрешаются другим вариантом сказа-
ния, дающим более подробные разъяснения о 
волшебной яблоне:

«три яблока растет на нем всего, 
три яблока, творящих волшебство. 
одно из них, как бы судьбу решая, 
Прикосновеньем мертвых воскрешает. 

другое — это яблоко здоровья, 
его кладут больному в изголовье. 
а третье — против голода и жажды. 
в год яблоня цветет всего однажды. 
три яблока, что ночью созревали, 
вдруг на заре внезапно исчезали». 

далее все так же, как в первом варианте. По-
сле привлечения второго варианта отождествле-
ние сюжета, помещенного на седельной пла-
стинке, с приведенным сюжетом нартовского 
эпоса представляется допустимым предположе-
нием. 

Подчеркнем, что рассмотренные ассоциа-
ции требуют осторожного подхода, так как мо-
жет быть предложена и иная интерпретация. 
так, в византийском прикладном искусстве был 
распространен мотив изображения птиц; пре-
жде всего имеем в виду… опубликованную  
а. в. банком золотую пластинку из культурного 
слоя херсонеса IX–X вв. с изображением птицы 
(горной куропатки), держащей в клюве ветку с 
тремя круглыми плодами. иконографически это 
изображение птицы отличается от нашего, но 
ветка в клюве и три плода — элементы сход-
ства, которые не могут быть игнорированы. ви-
зантийское происхождение херсонесской пла-
стинки установлено а. в. банком; тем самым 
мы имеем основание предполагать если не ви-
зантийское происхождение пластинки из Змей-
ской, то византийское происхождение данного 
изобразительного сюжета. его византийская се-
мантика нам неизвестна. допустимо и несколь-
ко иное, чисто логическое построение: конта-
минация византийского сюжета и приведенного 
выше нартовского сказания и слияние их в еди-
ный образ птицы с тремя плодами в клюве. см. 
Мировое древо. 

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 119–121. 
в. а. кузнецов

яБЛОКО, ОЖИВЛяЮЩее МеРтВыХ 
[МАРДÆГАСГÆНÆГ / МАРДÆВДАДЗ ФÆт-
КЪУы] — имеется у далимонов. когда Ахсар и 
Ахсартаг убили изрядное число далимонов, 
они сложили их рядами и прокатили между 
ними я. о. м., — и все далимоны ожили. я. о. м. 
растет в дремучем лесу за крепкой оградой на 
Золотом дереве. Дорогу к нему знают только да-
лимоны. они указывают путь ахсартагу, и он 

Золоченая седельная пластинка из катакомбы № 14, 
станица Змейская. из кн. в. а. кузнецова «нартский 

эпос». с. 121.

яблоко нартов. худ. м. джикаев
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приносит в Селение Нартов золотую Яблоню. 
дерево дает всего три яблока — «мардæлутон» 
(живительное), «рынæлутон» (оздоравливаю-
щее) и «цардæлутон» (дарящее счастливую 
жизнь). 

х. ц. 

яБЛОНя, яБЛОНя НАРтОВ. см. Мировое 
древо. Яблоко Нартов.

яДРО «НАРтИАДы» [НАРты ЭПОСы 
БыНДУР]. на вопрос, кому из народов кавказа 
принадлежит нартовский эпос, еще в. и. Абаев 
дал довольно четкий ответ: «Эпос принадлежит 
тому народу, среди которого он бытует. Это зна-
чит, что осетинские версии принадлежат осети-
нам, кабардинские — кабардинцам, абхазские — 
абхазам и т. д. народы черпают свои песни и 
легенды не извне, а из сокровищ своей души, 
из своего исторического опыта, из своего жиз-
ненного уклада. легко убедиться, что у каждо-
го из народов кавказа нартовские сказания по 
содержанию, бытовым реалиям, форме, поэти-
ке, стилю, манере исполнения несут черты на-
циональной фольклорной традиции, нацио-
нального колорита». 

что касается я. н., то до сер. хх в. в ученом 
мире практически никто не ставил под сомне-
ние, что нартовский эпос в основе своей осе-
тинский, и занесли его на кавказ скифо-алан-
ские племена, а бытование эпоса у соседних 
кавказских народов является следствием куль-
турного заимствования. 

Эта концепция была выдвинута и научно 
аргументированно доказана в. и. абаевым, 
всесторонне обоснована и подтверждена тру-
дами выдающегося французского ученого акад. 
Ж. Дюмезиля. основой же для такого вывода по-
служили наибольшее богатство осетинских вер-
сий сказаний, довольно убедительные паралле-
ли, идущие от эпоса к скифо-аланскому миру, и 
другие особенности. 

выход книги в. и. абаева «нартовский 
эпос» особенно усилил интерес к вопросу о 
корнях эпоса у ученых-нартоведов, следствием 
чего стало появление полемических статей о 
национальной первооснове эпоса, способству-
ющих зарождению различных концепций про-
исхождения эпоса, в том числе отдающих 
честь «изобретения» нартовских сказаний 

всем автохтонам кавказа или одному из носите-
лей эпоса. 

 согласно концепции полицентризма (суб-
стратно-кавказского происхождения эпоса), вы-
двинутой археологом е. и. Крупновым, нартов-
ские сказания — это результат самобытного 
творчества (а не заимствования) сугубо кавказ-
ских племен, носителей родственных языков, 
развившихся на основе единого кавказского 
субстрата. на эту концепцию, т. е. на кавказские 
истоки возникновения эпоса, делался главный 
упор противников скифо-аланского ядра эпоса. 
«общие основы нартского эпоса были созданы 
почти всеми предками народов северного кав-
каза, и отчасти Южного», — считал П. аутлев. 
При этом не скрывалось, что концепция круп-
нова появилась в противовес позиции абаева, и 
ее суть сводится к следующему: «в глубокой 
древности существовало общекавказское этно-
языковое и этнокультурное единство, общность, 
кавказский субстрат, который был общим для 
всех носителей «нартиады». а языковые разли-
чия являются «следствием инфильтрации в 
местную среду инородных мотивов, передне-
азиатской, хаттской культур и языка, позже ин-
доевропейской, то есть скифо-аланской, а еще 
позже — тюрко-монгольской» (гутов). 

сторонники направления полицентризма 
считали, что я. н. первоначально сформирова-
лось в среде отдельного конкретного кавказского 
этноса. кабардинские нартоведы этим этносом 
считали адыгов (гадагатль), а абхазские — ады-
го-абхазов (салакая, аншба). на сухумской 
конференции нартоведов (1963) было признано 
существование трех центров первоначального 
формирования нартовских сказаний: скифо-
аланского, адыгского и абхазского. Пытаясь 
обосновать законность признания одного из 
центров формирования эпоса, некоторые уче-
ные явно перебрали относительно древности 
национальных версий. вот два характерных ут-
верждения: «абхазские версии нартиады по бо-
гатству сюжетов и образов и по архаичности 
превосходят все другие версии нартиады» 
(аншба), при этом истоки формирования эпоса 
здесь возводятся к каменному веку. По мнению 
же адыгских нартоведов «возникновение и фор-
мирование адыгских нартовских сказаний — 
это результат внутреннего развития самой 
адыгской архаической среды без каких-либо 

* 28
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внешних влияний и хронологически восходят 
к III тыс. до н. э. » (гутов). Первоначально аба-
ев поддержал «раздачу» центров формирова-
ния я. н., но затем прочно встал на прежней 
позиции — его иранского происхождения. 

в последние годы громко заявлено о суще-
ствовании и других центров формирования я. 
н. карачаево-балкарские нартоведы считают 
нартовские сказания детищем киммерийцев, 
скифов, сарматов, алан, которые, однако пред-
стают у них тюркоязычными. ингушские же 
нартоведы утверждают, что нарты сформиро-
вались в древневайнахской среде, что нартов-
ский эпос заимствован пришлыми на кавказ 
иранцами, через ингушский субстрат (дах-
кильгов). 

следует обратить внимание на то, что в вы-
сказываниях ученых нет согласия. к примеру, 
а. аншба исключает из числа учредителей эпо-
са карачаевцев и балкарцев, учитывая глубокую 
древность эпоса и сравнительно недавнее про-
никновение на кавказ тюркоязычных народов. в 
свою очередь, карачаево-балкарские нартоведы 
считают, что гипотеза «субстратного» происхож-
дения нартовского эпоса не имеет никаких осно-
ваний, как и предположение о «возникновении 
его ядра в абхазской, адыгейской или абхазо-
адыгейской среде» (джуртубаев). что касается 
ингушских нартоведов, то они исходят из суще-
ствования будто бы в древности «великой ин-
гушетии», согласно которой от дагестана до 
черноморского побережья пребывали предки 
ингушей; последние и составили субстрат про-
живавших там народов. все эти «вольные 
упражнения» не имеют научной основы, и им 
дана критическая оценка в соответствующей 
литературе. академическая наука давно опреде-
лила свои позиции по данному вопросу. 

сторонники кавказского центра формирова-
ния «нартиады» в качестве доказательной базы 
ссылаются на присутствие мотива рождения от 
камня в основных национальных версиях. одна-
ко думается, что одного этого мотива недостаточ-
но для вынесения окончательного заключения. 
во-первых, сюжет рождения от камня — один 
из эпизодов из цикла «сослан-созырыко». во-
вторых, кроме цикла о Сослане, другие цен-
тральные циклы эпоса не сохранились в других 
национальных версиях; сохранились только в 
осетинском и имеют поразительные параллели 

с европейским эпическим миром (сюжеты с 
Локи и Сырдоном, Кухулином и сосланом об их 
путешествии в загробный мир, мечом Артура и 
Батрадза и др. ), что в ряд случайных невоз-
можно отнести. и еще. лишь в осетинской вер-
сии нартовского эпоса сохранилось трифункцио-
нальное деление, параллели с которым также 
уводят в европейский мир, а не к соседним кав-
казским автохтонам. 

таким образом, погоня за заветным первен-
ством в вопросах авторства «нартиады» без се-
рьезных на то научных оснований, без учета 
мнений авторитетнейших ученых, вступила в 
новую фазу. Это тот случай, когда, как сказал 
абаев, «национальная принадлежность ученого 
диктует ему его научную позицию и решения. 
такой наукой можно пренебречь как субъектив-
ной писаниной, не имеющей никакого научного 
значения». 

одновременно с попытками «обоснования» 
своих национальных центров оппоненты ски-
фо-аланского ядра эпоса пускают в ход необо-
снованные аргументы, с целью нивелирования 
значительной роли иранских племен в создании 
первоосновы эпоса. между тем, в «кадагах о 
нартах» прослеживаются эпические традиции 
древнейших индоевропейских народов. Эта ак-
сиома нашла отражение не только в трудах аба-
ева и дюмезиля, но и других ученых-исследова-
телей. Приведем мнения некоторых из них. 

«Это народ (осетины. — л. ч. ) такого широ-
кого и притом древнего эпоса, подобно которо-
му трудно встретить» (марков). 

«самый ощутимый скифский пласт отло-
жился в нартском эпосе, бытующем у разных 
народов северного кавказа. среди этих наро-
дов, конечно, следует назвать прежде всего осе-
тин — ираноязычный народ, родственный если 
не самим скифам, то племенам скифского кру-
га» (Лопатинский). 

«много общего в религии, мифологии и эпо-
се осетин и других индоиранских народов, оби-
тавших в индии, иране, средней азии. и те-
перь еще в национальном осетинском эпосе 
«нарты» сохраняются сюжеты и образы, кото-
рые наводят на прямые соответствия в древней 
литературе индии и ирана. в нартах прослежи-
ваются также многие черты, отражающие рели-
гиозные и мифологические представления, кон-
кретные особенности быта и традиционных 
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обычаев скифов» (БонгардЛевин и Грантов
ский). 

«Эти горцы (осетины. — л. ч. ), последние 
потомки «иранцев европы», были одним из са-
мых консервативных индоевропейских наро-
дов, в частности, они сохранили до наших дней 
обширный свод народных эпических сказаний, 
которые называются «сказаниями о нартах» 
(Грисвар). 

«ядро нартских сказаний относится к очень 
древнему периоду, о чем свидетельствует, в 
частности, упоминание в них имен «гумиров» 
(гуымиритæ), напоминающих древних кимме-
рийцев» (к. Мюллер). 

«не только российской, но и мировой наукой 
установлено, что ядро «нартиады» восходит к 
древнеиранским фольклорным пластам I тыс. 
до н. э., но оформление эпоса, генезис главных 
героев и циклизация сказаний относится к I тыс. 
н. э. и принадлежат аланской этнической общ-
ности, с которой генетически связаны осетины» 
(Кузнецов). 

«нартские сказания широко распростране-
ны по всему северо-кавказскому ареалу, однако 
их иранское происхождение не вызывает сомне-
ний» (Тордарсон). 

«нартовский эпос восходит к аланам, в нем 
явно видны следы эпоса древних индоевропей-
цев» (Хейердал). 

Признавая те или иные неоспоримые пре-
имущества осетинской «нартиады», оппоненты 
скифо-аланского ядра эпоса пытаются объяс-
нить их несущественными причинами. в част-
ности, относительное богатство осетинских 
сказаний они объясняют тем, что осетинская 
интеллигенция вовремя взялась за их записи 
(Тресков, гадагатль). Причина же была в их от-
носительно большем богатстве, о чем писал 
первый собиратель осетинских сказаний дж. 
Шанаев: «нужно признаться, что хотя поле для 
собирания нартских сказаний велико, даже 
слишком велико, однако, на этот раз я не мог 
явиться полноправным его хозяином, я не успел 
собрать столько сказаний, сколько желал». 

оппоненты скифо-аланского ядра признают 
и сюжетное богатство осетинских версий, но 
объясняют его не богатством полевого материа-
ла, а тем, будто до 60-х гг. хх в. у других версий 
«нартиады» не было собирателей, кто бы ин-
тенсивно занимался сбором полевого материа-

ла, что также не соответствует действительно-
сти. 

в качестве одной из претензий выдвигается 
довод: в национальных версиях много общего, 
повторяющегося. но это слабый аргумент, ибо 
такие повторы — результат или этногенетиче-
ских истоков, или длительного соседства носи-
телей эпоса. общность и близость эпических 
сюжетов и мотивов не всегда является результа-
том заимствований. в. и. абаев объяснял это 
четырьмя причинами: генетическое родство, 
субстрат, типологическое единство и культур-
ный обмен. акцентируя внимание на культур-
ном обмене, ученый писал: «исторические, ар-
хеологические, этнографические, языковые 
данные согласно говорят о том, что такое обще-
ние между народами кавказа было с давних пор 
весьма тесным, живым и интимным». ученый 
допускал, что мотивы, образы, даже сюжеты 
могли возникнуть независимо в разных регио-
нах, но абсолютно исключал, чтобы термин 
«нарт» или собственное имя Шатáна, Урызмаг, 
сослан, созырыко, батрадз, сырдон и др. поя-
вились независимо в разных местах. и абаев, 
безусловно, прав, ибо каждое из них, вне всяко-
го сомнения, возникло в одном определенном 
месте, у одного определенного народа и отсюда 
уже распространилось среди других этносов. 

Причина наибольшей популярности и рас-
пространения осетинских версий видится оппо-
нентами в высоком авторитете ученых (дюме-
зиля, абаева) — сторонников иранской версии, 
что, с точки зрения науки, на наш взгляд, пре-
тензия совершенно несерьезная. в стремлении 
умалить значимость скифо-аланского ядра в ход 
идут замалчивание основополагающих выска-
зываний по узловым вопросам нартоведения 
ученых с непререкаемым авторитетом (не кри-
тика их трудов и взглядов, а простое пренебре-
жение), игнорирование трудов зарубежных 
фольклористов, изданные за последнее полсто-
летия. 

не соответствует действительности довод, 
будто имена осетинских персонажей эпоса не 
являются древними; к тому же для суждения о 
происхождении эпоса, его основного ядра, дан-
ные высказывания не представляются аргумен-
тами, ибо «имена могут многократно меняться. 
необходим разбор, ориентированный на содер-
жание сказаний, на раскрытие их сюжетики, 
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образов, мотивов, на отраженные в них идеоло-
гические представления, верования, мифы, об-
ряды…» (абаев). 

обвинения субъективного характера выска-
зываются и в адрес в. и. абаева, работы которо-
го будто бы проникнуты осетиноцентризмом, а 
авторитет его и его исследований считаются 
«виною» тому, что исследования чечено-ингуш-
ских нартов попали под влияние «предвзятых 
концепций» (дахкильгов). 

не выдерживают критики и утверждения, 
будто ираноязычные племена — пришлый эле-
мент на северном кавказе, не коренной, «чуже-
родный». между тем, в период формирования 
нартовского эпоса (I тыс. до н. э. — I тыс. н. э. ) 
скифо-сармато-аланы были такими же кавказ-
скими племенами, как и адыгские, вайнахские, 
дагестанские и другие народы кавказа. не ли-
шены основания существующие в литературе 
суждения в пользу ираноязычия носителей ко-
банской археологической культуры. 

Противники теории скифо-аланского я. н., с 
одной стороны, пишут, что эпос возник в автох-
тонной среде народов кавказа, и в то же время ут-
верждают, что проникшая в общекавказское этно-
языковое и этнокультурное единство инородная 
культура (в том числе индоевропейская, скифо-
аланская) «оказала такое мощное влияние, что по-
явление представителей не исконно кавказских 
языковых анклавов изменило языковую и этно-
культурную картину кавказа». По сути, сторонни-
ки подобных суждений признают: привнесенная 
на кавказ инородная культура взяла верх над 
местной, обладая, естественно, более высоким 
уровнем развития. оппоненты сознательно рабо-
тают в однополярном пространстве, игнорируя 
ареальные связи осетинской «нартиады». между 
тем, как показали исследования последних деся-
тилетий, ареальные связи «кадагов о нартах» ока-
зались весьма существенными и позволяют про-
водить параллели с широком кругом народов 
евразии от далекой индии до атлантического по-
бережья (см. Ареальные связи эпоса). не имеет на-
учной основы и утверждение о том, якобы нео-
споримом факте, что «абхазо-адыгские и 
осетинские сказания имеют разные ядра и узлы 
зарождения и что в них различные центральные 
герои — сосруко и батрадз». 

все вышеизложенные позиции оппонентов 
скифо-аланского ядра нартовских сказаний 

весьма слабы и сомнительны; критическая 
оценка дана им в специальной литературе (см. 
раб. Гаглойти, Чибирова, Туаллагова). 

По существу, национальные версии не могут 
«конкурировать» с осетинскими нартовскими 
сказаниями. исключение составляют кабардин-
ские (не адыгские, а конкретно кабардинские), 
ближе всех стоящие к осетинским по богатству 
сюжетов и другим эпическим критериям. 

между тем, сравнительный анализ этих двух 
ведущих версий «нартиады» чашу весов скло-
няет в сторону скифо-аланской первоосновы 
эпоса, чему свидетельством являются суще-
ственные факторы. когда речь заходила о богат-
стве и стройности нартовского эпоса в целом, 
то, к примеру, Ж. дюмезиль еще в нач. хх в. 
отмечал, что нартовский цикл у осетин, более 
богатый и стройный, чем у черкесов; что кабар-
динские сказания уступают по количеству и ка-
честву осетинским. о причинах того, почему 
после осетин, из других кавказских народов 
наиболее богаты нартовскими сказаниями ады-
ги (особенно кабардинцы), аргументированно и 
обоснованно пишет известный фольклорист  
е. Мелетинский: «во-первых, основу аланского 
союза племен, кроме алан и других сарматских 
племен, составляли сарматизированные синдо-
меотские племена, которые принято считать 
предками современных адыгских народов; во-
вторых, аланы могли участвовать в этногенезе 
не только осетин, но и адыгских народов. в 
особенности это относится к кабардинцам, за-
нявшим… значительную часть территории 
исторической алании, ассимилировав при этом 
сохранившееся там аланское население… 
остатки алан, вошедшие в состав кабардинской 
народности, могли сыграть значительную роль 
в распространении нартского эпоса; в-третьих, 
следует учитывать влияние фольклора друг на 
друга, длительное взаимодействие народного 
творчества осетин, адыгов и других народов 
кавказа». 

научным аргументам мелетинского полно-
стью соответствуют и мнения других крупных 
специалистов: «аланы, вероятно, участвовали в 
этногенезе не только осетин, но и адыгских на-
родов, что, возможно, определяет популярность 
у адыгов нартских сказаний. в особенности это 
относится к кабардинцам, занимавшим уже в 
татарский и послетатарский периоды значи-
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тельную часть алании и ассимилировавшим со-
хранившееся там аланское население. хотя чис-
ленно население это могло быть незначительным 
и язык его был вытеснен языком западнокавказ-
ской группы, тем не менее, остатки алан могли 
сыграть значительную роль в распространении 
нартского эпоса» (бонгард-левин и грантов-
ский). в унисон к сказанному выше пишет и 
Ю. с. гаглойти: «в наибольшей степени эти ска-
зания были распространены у осетин и кабар-
динцев, причем осетинские сказания по своему 
богатству, полноте, цикличности, насыщенности 
фольклорно-историческим материалом намного 
превосходят кабардинские. кабардинские вер-
сии нартиады не содержат многое из составляю-
щих основ эпоса, сохранившихся в первоздан-
ном виде в осетинских нартовских сказаниях». 

таким образом, сравнительный анализ вер-
сий нартовских сказаний, претендующих на 
первенство формирования ядра нартовского 
эпоса, оставляет незыблемым вывод в. и. абае-
ва о единой скифо-аланской основе кавказской 
«нартиады». 

самый объективный подход при установле-
нии национального приоритета нартовских ска-
заний предусматривает учет всех существую-
щих характерных параметров, позволяющих 
определить национальную принадлежность 
ядра эпического произведения, как то: архаич-
ность, наибольшая полнота и цикличность; сю-
жетное богатство; более высокое художествен-
ное совершенство, разработанность образов и 
глубина идей; степень развития ареальных свя-
зей, выявляемых сопоставительным анализом. 

 Понятно, что наличие одного или двух из 
перечисленных факторов (древнейшая основа, 
богатство эпоса и др.) не дает еще основание 
объявить какой-либо народ первосоздателем 
эпоса. однако в случае с осетинскими нартов-
скими сказаниями положение иное. только од-
ним им присущи перечисленные «определите-
ли» качества: наибольшее сюжетное богатство, 
художественное совершенство, завершенность 
сюжетов и мотивов; очевидно, что осетинские 
сказания прошли полный этап циклизации, со-
хранили структуру, они превосходят другие вер-
сии «нартиады» и по количеству ярких эпиче-
ских персонажей; эпос осетин характеризуется 
не только богатством и полнотой, но и яркими 
скифо-алано-осетинскими параллелями, аре-

альными связями с эпическим миром народов 
евразии. весьма существенное свидетельство 
ираноязычия ядра эпоса — это наличие в осе-
тинской «нартиаде» культурного материала, 
обобщенного в теории Трехфункционального 
деления (дюмезиль, Шарашидзе), и полное от-
сутствие ее в других версиях эпоса. Это деление 
находит все новые подтверждения в фольклоре 
и этнографии многих народов индоевропейско-
го круга. 

 все перечисленные характерные признаки, 
имеющие место в совокупности в осетинской 
«нартиаде», признаются не только осетинскими 
нартоведами. «По общему объему накопленного 
материала, завершенности и богатству сюжет-
ных мотивов и циклов, по художественным до-
стоинствам, обилию антропонимов, этнонимов и 
топонимов и другим эпическим параметрам наи-
более полными и завершенными оказались осе-
тинские нартовские сказания», — считает бал-
карский нартовед джуртубаев. 

При наличии нартовских сказаний у всех 
горских народов, «ни один из них не знает ни 
начала ни конца нартов, не говоря о том, где и 
как родились нарты, кто жил до них и кто после, 
тогда как у осетин излагается все от начала до 
конца». Эти слова, сказанные м. Тугановым в 
20-х гг. прошлого столетия, остаются в силе по 
настоящее время. 

есть еще ряд аргументов в пользу концеп-
ции абаева и дюмезиля. 

в осетинском эпосе налицо пять сформиро-
вавшихся (завершенных) и развитых эпических 
циклов, в то время как в адыго-абхазском сохра-
нился лишь один цикл (сосруко / сасрыквы). 
При этом, вопреки некоторым утверждениям, 
их аналог в осетинском (сослан) не уступает им 
ни по колоритности образа, ни архаичностью 
(см. Циклы эпоса). 

Практически в других версиях эпоса отсут-
ствуют образы таких центральных фигур, как 
героический батрадз и хитроумный сырдон; 
без них осетинские сказания утратили бы свою 
яркость. 

Параллели к образам сослана, батрадза, 
сырдона, Шата́ны наглядно прослеживаются в 
древнем индоевропейском мифологическом 
пространстве, а в других версиях эпоса они 
просматриваются весьма отдаленно. более того, 
в кавказских версиях нартовских сказаний 
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порой заметны следы негативного отношения к 
сослану, Шатáне, а в некоторых версиях подоб-
ное отношение распространяется на всех нартов, 
поскольку для носителей в данных эпических 
вариантов нарты — «чужие», иноэтнические ге-
рои. им противопоставляются местные эпиче-
ские персонажи. 

нет ни одной национальной версии «нартиа-
ды», где бы в той или иной степени не прослежи-
вались алано-осетинские элементы и влияние. в 
то время как об обратном взаимопроникновении 
практически ничего не известно, если не считать 
наличие в осетинском кабардинизированного 
имени сослана — сосруко. 

о том, что эпос возник и развивался в одной 
этнической среде, свидетельствует аланский 
моноцентризм. в период окончательного 
оформления эпоса (I–хIII вв.) алания была 
единственным государственным образованием 
на центральном Предкавказье и выделялась по-
литической зрелостью и многочисленностью 
населения. Этим фактом объяснима различная 
степень распространения и влияния эпоса сре-
ди соседних народов, входивших в политиче-
скую организацию алан. в частности, у кабар-
динцев, географически ближайших соседей 
алан, нартовские сказания сохранились относи-
тельно лучше, чем у других кавказских народов. 
с продвижением же на запад от кабарды наблю-
дается постепенное «угасание» нартовской тра-
диции: у тех же адыгских (черкесов, адыгейцев) 
и абхазо-абазинских племен эпос уступает ка-
бардинскому, выглядит слабее (у убыхов, жив-
ших у побережья моря, его вовсе нет). часть 
сюжетов начинает бытовать только в форме вол-
шебной сказки. двигаясь же от аланского моно-
центра на восток, мы видим, что сказания у ин-
гушей представлены более богато, чем к востоку 
от них проживавших чеченцев, а в дагестане, 
расположенном дальше к востоку от чечни, ска-
зания сохранились лишь в сказочных сюжетах. 
вывод напрашивается сам собой: по мере отда-
ления от центра формирования на запад и на 
восток влияние сказаний уходило на убыль, ос-
лабевало. такова логика вещей: алания (осе-
тия) представляла собой как бы эпицентр нар-
товских сказаний, степень распространения 
которых убывала по мере удаления от этого цен-
тра (гаглойти). ослабление сказаний по мере 
удаления от центра подчеркивает и у. далгат: 

«По мере удаления их от центра распростране-
ния (осетия, кабарда) в них наблюдается не 
только забвение традиционных нартских имен, 
но и значительная деформация или полное ис-
чезновение нартских сюжетов». в унисон со 
сказанным выше звучат и следующие слова дю-
мезиля: «нартовский эпос, ядро которого, несо-
мненно, сложилось у предков осетин, был вос-
принят большей частью их кавказских соседей 
и даже соседями их соседей; в общих чертах его 
заимствовали на западе абхазцы, черкесы, от-
дельные поселения балкарцев, на северо-восто-
ке — чеченцы, ингуши и карачаевцы. у этих 
разных народов нарты зажили иной жизнью». 

таким образом, теория аланского моноцен-
тризма не оставляет место для сомнения: нар-
товский эпос возник и развивался в одной этни-
ческой среде, отражал мифологию и историю 
одного большого народа, а затем уже распро-
странился по соседним народам. 

то, что в «кадагах о нартах» видны следы 
эпоса древнейших индоевропейцев, индоариев 
и иранцев, писали многие видные ученые, дале-
кие от национальных пристрастий. в их числе: 
г. бонгард-левин, Э. грантовский, к. Лит
тлтон, л. Малкор, т. хейердал, что неопровер-
жимо свидетельствует о том, что нет осетин-
ской теории происхождения эпоса, нет 
адыгской, а есть только научно обоснованная 
теория. нартовские сказания — это эпическая 
традиция северо-восточной группы иранских 
народов — скифов, сарматов, алан и их преем-
ников — осетин. 

в том, что я. н. — скифо-аланское, был 
твердо уверен выдающийся авторитет в нарто-
ведении Ж. дюмезиль. французский академик 
неоднократно подтверждал, что соседние наро-
ды (адыги, абхазы, вайнахи) лишь обогатили 
сказания новыми эпизодами и новыми героями, 
«восприняли эпос у осетин, исказив в нем как 
раз то, что было специфически осетинским, 
скифским». ему же принадлежат ниже приве-
денные слова, которые, как их ни стараются иг-
норировать оппоненты скифо-аланского ядра 
эпоса сегодня, они вынуждены будут признать в 
будущем:

«именно у осетин и, без сомнения, частично 
уже у их далеких предков сформировалось ядро 
эпопеи, ее главные персонажи. я знаю, что, пу-
бликуя это суждение, я огорчу моих черкесских 
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и абхазских друзей, но истина дороже; в своей 
основе нартский эпос — осетинский». и далее: 
«он был воспринят многими соседними наро-
дами… многообразно трансформировался с по-
терями и обогащениями, приобретая в особен-
ности различную моральную окраску…». 

между тем, заимствование эпоса у осетин со-
седними народами было убеждением не только 
абаева и дюмезиля, но и других известных спе-
циалистов. Приведем некоторые высказывания:

«многие народы кавказа, как позднейшие 
пришельцы, заимствовали некоторые типы ге-
роев-нартов у кабардинцев или нашли их на но-
вой родине, раньше их населенной осетинами» 
(Миллер). 

 «местная этническая неираноязычная среда 
оказалась творчески бесплодной и лишь пита-
тельной средой, в которой позднее пышным 
цветом расцвели занесенные иранскими племе-
нами — скифами, сарматами, и особенно алана-
ми, знаменитые нартские сказания» (мелетин-
ский). 

 «Эти сказания северных осетин в действи-
тельности распространились среди их соседей 
(черкесов, татар, абхазцев, чеченцев, ингушей), 
которыми они переняты, зачастую адаптирова-
ны, смешаны или переделаны» (грисвар). 

 «нартовский эпос осетин, последних по-
томков скифской ветви ариев, сохранил… три-
функциональную схему очевидного индоевро-
пейского происхождения. однако, их соседи, 
автохтонное население кавказа, которые не яв-
ляются индоевропейцами, утратили суть этой 
культуры даже в том случае, когда они разраба-
тывали свой эпос по образцу осетинского. они 
берут у него героев — легендарных нартов, ко-
торые зачастую сохраняют те же приключения и 
схожие судьбы…» (Шарашидзе). 

«осетины — носители нартского эпоса. Это 
собрание героических саг… осетины делят со 
своими западными неиндоевропейскими сосе-
дями — черкесами, убыхами, абазинцами и аб-
хазами, а также в некоторой степени с южными 
соседями — сванами и грузинскими горцами, с 
восточными — чечено-ингушами, дагестанца-
ми, и, наконец, некоторыми малыми тюркскими 
народностями, как, например, карачаевцами и 
балкарцами» (Коларуссо). 

«осетины сохранили национальный эпос — 
цикл сказаний о богатырях-нартах, который 

был частично заимствован у них соседними на-
родами (абхазами, адыгами, карачаевцами и ря-
дом других народов кавказа)» (хейердал). 

в свете вышеизложенного остается осново-
полагающим заключение абаева о генезисе 
сказаний о нартах: «истоки нартовского эпоса 
ведут к легендам североиранских племен ски-
фов, сарматов, алан». 

таковы факты, такова действительность, с 
которой следует считаться всем тем, кому доро-
га научная истина. 
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л. а. чибиров

яЗыК ОСетИНСКИХ СКАЗАНИй [ИРОН 
КАДДЖыты ÆВЗАГ]. 

нартовские сказания зафиксированы на всех 
диалектах и говорах осетинского языка. лекси-
ческие расхождения по диалектам незначитель-
ны. По богатству лексики и тропов язык нар-
товского эпоса стоит на первом месте среди 
всех жанров осетинского фольклора. некоторые 
эпитеты часто выступают в качестве имен 
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собственных (имя Авдсарон у великана — букв.  
с̒емиглавый ̓, кличка Кулон у коня нарта Урызма
га — букв.  ʻпегийʼ и т. п. ). существует мнение, 
что и некоторые из антропонимов восходят к 
эпитетам (имена Алаг, букв.  ʻпоющий религиоз-
ные тексты, жрецʼ̓, Бора, букв.  ʻбогатыйʼ и т. п.). 

лексико-семантическая система языка нар-
товского эпоса отражает картину мира древних 
осетин. в ее основе лежит идеология воинов. де-
сигнаты, связанные с военными реалиями («вой-
ско / группа воинов / военная партия», «воин», 
«конь / боевой конь», «меч», «шашка», «оружие» 
и т. п. ), многочисленны и разнообразны. Охота и 
связанные с нею термины являются производны-
ми от военной терминологии. социальная иерар-
хия также основана на иерархии военной (лидер 
рода воинов урызмаг является также и лидером 
всего общества нартов), а один из терминов, пере-
дающих понятие «военный лидер; предводитель» 
(алдар), приобрел в языке эпоса значение «соци-
альный лидер, князь, феодал». другие виды дея-
тельности («земледелие», «скотоводство», «ре-
месла» и т. п. ) в эпосе описаны гораздо хуже (не 
считая кузнечного дела). соответственно и терми-
нов, передающих различные аспекты хозяйствен-
ной деятельности, несравненно меньше. 

особо следует отметить богатую морскую 
и мореходную лексику в языке осетинского 
эпоса, свидетельствующую о том, что ядро 
эпоса создавалось не в горах кавказа, а далеко 
за его пределами, в землях, расположенных на 
берегу большого водного объекта (моря, озера, 
большой полноводной реки). Подводное цар-
ство Донбеттыров (донбеттыртæ), подробно 
описанное в различных сказаниях, впечатляет 
своей яркостью описания и детализацией. 

апеллятивная лексика наделена чертами ар-
хаичности, иногда свидетельствующими о меж-
диалектном смешении в древности. Эти особен-
ности языка осетинского эпоса г. в. Бейли 
называет «диалектно-эпическими» (dialectal 
epic). в ряде случаев язык нартовских сказаний 
сохранил названия давно вышедших из употре-
бления реалий (алутон — особый сорт пива, 
ронг — алкогольный напиток из меда, арыкмы
ло — сорт мыла, — хуысар хъуымац — сорт вы-
соко ценимой шелковой ткани и т. п. ), а также 
исчезнувших народов (ауар, агуыр, гуынтæ и т. 
п. ). формы некоторых этнонимов, расходящие-
ся по диалектам осетинского языка, иногда на-

ходят опору в их вариативном употреблении в 
языке-доноре (ср. ирон. агуыр / диг. агузнæ). 

ономастическая лексика языка осетинского 
эпоса носит наддиалектный характер. некото-
рые онимы находят этимологические параллели 
в иранских и индоарийских языках одновремен-
но (Ахсар, Ахсартаг, Ахсартаггата, нарты, уаиг), 
некоторые — только в иранских (урызмаг, Уархаг, 
Уархтанаг, Дзылы / Дзылау, Азадерево и др. ) 
или только в индоарийских языках (кличка первой 
земной собаки силæм — др.-инд. Sarámā — «пре-
док собак», sārameya — «собака»). в некоторых 
текстах находим глоссы этимологического ха-
рактера. так, молодые нарты, соперничающие с 
правителем нартов урызмагом, однажды решили 
выбрать нового «урызмага» из своей среды. 
Здесь апеллятив «урызмаг» означает «прави-
тель» и подтверждает догадку г. в. бейли об эти-
мологической связи одного из фонетических ва-
риантов этого имени (орæзмæг) с др.-иран. 
*ava-razma-ka — «предводитель». в другом тек-
сте встречается слово «уæйыг» в значении «ве-
тер», а не великан, как это имеет место в совре-
менном осетинском языке. но, как установлено 
в. и. Абаевым, именно значение «ветер» являет-
ся исходным для этимона этого слова в древнеи-
ранском языке-основе. 

По происхождению лексика языка нартов-
ского эпоса в подавляющем своем большинстве 
иранская, т. е. исконно осетинская. среди заим-
ствованной лексики значительное место занима-
ют тюркизмы. кавказизмы и заимствования из 
других языков не столь существенны. язык осе-
тинского эпоса, в свою очередь, оказал влияние 
на язык всех национальных версий «нартиады». 

у нартов был свой секретный язык — хати
агский (хатиаг æвзаг), которым пользовались 
испытанные воины. словообразовательные мо-
дели составляющей его лексики характерны и 
для других социальных диалектов осетинского 
языка (например, секретного языка охотников): 
аббревиация общеупотребительной лексики, 
необычная семантическая деривация, заимство-
вания из соседних языков и т. п. 

Лит.: B a i l e y. 1980. P. 239, 244; а б а е в. 1990. с. 231, 
243; б я з ы р т ы. нарты; а л б о р о в. некоторые вопросы 
осетинской филологии. кн. 1. ордж., 1979. с. 202, 235, 257; 
д з и ц ц о й т ы. нарты; г а г к а е в к. е. о языке и стиле осе-
тинских нартских сказаний // CнЭнк. м., 1969. с. 426–435. 

Ю. а. дзиццойты
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яПОНСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКО-
МУ ЭПОСУ. сравнительные исследования 
японской мифологии начались в конце эпохи 
мэйдзи и в начале эпохи тайсё с появлением 
работ т. тосио. с началом эпохи сёва н. мацу-
мото, под влиянием французской социологии, и 
с. мистна, которые оперировали богатым лите-
ратурным и фольклорным материалом, пред-
приняли попытку сравнения определенных «чу-
жеземных» и японских мифов с целью 
выявления в них родственных элементов. При-
мерно с 1960 г. т. ообаяси и Ацухико йосида 
начали сравнительные исследования индоевро-
пейских и японских мифов, которые продолжа-
ются до сих пор. Эти исследования показали, что 
почти все японские мифы, которые вошли в 
сборники «кодзики» и «нихон сёки», состав-
ленные в VIII в., являются заимствованиями. 

ранее ученые рассматривали четыре пути, 
которыми заимствования попадали в японию: 
через камчатку, индонезию, японское море, 
океанию. однако упомянутые уже ообаяси и 
йосида предложили еще один, пятый путь, ко-
торым мифы были принесены многочисленны-
ми кочевыми племенами с далекого евразий-
ского материка. тогда объектом сравнения стали 
мифы индоевропейских народов, в частности 
древних греков, скифов и осетин. 

 ообаяси и йосида применили теорию  
Ж. Дюмезиля к японской мифологии. так, на-
пример, среди богов, играющих важную роль в 
японской мифологии, богиня аматэрасу испол-
няла первую группу функций, сусаноо — вто-
рую, оокунинуси — третью. ученые отметили, 
что индоевропейские и японские мифы имеют 
много сходного, это сходство не случайно, а яв-
ляется результатом коммуникации и взаимовли-
яния. По их мнению, «удивительное сходство 
греческих и японских мифов заключается в том, 
что они были принесены с Запада на восток ко-
чевыми племенами средней азии». их перво-
начальную форму сохранили «мифы, которые 
берут начало в фольклоре иранских кочевых 
племен (скифов и других) и были принесены 
алтайскими кочевыми племенами в японию че-
рез корейский полуостров». ообаяси писал, что 
эти племена «развили свои скотоводческие 
культуры на основе, уже подготовленной ирано-
язычными скотоводами, такими как скифы и 
сарматы. другими словами, они унаследовали 

культурное наследие иранских степных кочев-
ников и находились под дополнительным влия-
нием индоевропейских высоких цивилизаций, 
таких как иранцы, греки и индийцы». 

Геродот упоминает о трех священных дра-
гоценностях скифских царей, которые упали с 
небес и которым оказывали поклонение. в то же 
время в японских мифах зафиксировано, что 
когда небесный бог ниниґи-но-микото сошел 
на землю, аматэрасу дала ему три божествен-
ных предмета — зеркало ята, меч кусанаги и 
драгоценный камень ясакани. в обоих случаях 
далекие предки правителя спустили с небес три 
священные сокровища, которым на земле по-
клонялись. к тому же общим для этих сокро-
вищ является то, что у индоевропейских наро-
дов каждое из них символизировало одну из 
трех соответствующих функций — священно-
действие, военные дела и производство продук-
тов питания. 

существует в японской мифологии и рассказ 
о встрече и разводе земного молодого человека 
и дочери морского властителя, аналогичный 
сказанию осетин о браке ахсартага и Дзерассы, 
а отчасти и Хамыца с Быценон, — где младший 
брат хоори (хоходеми) отправляется в подвод-
ное царство по приказу старшего брата ходэ-
ри. там он женится на тойотами-химэ, но все 
же возвращается на землю, где побеждает сво-
его брата. тойотами-химэ выходит из моря на 
землю, где же в маленькой хижине рожает ре-
бенка. в конце концов она возвращается в 
море. 

ацухико йосида отмечает значительное 
сходство нартовских сказаний о Сослане и гре-
ческих мифов об Орфее с японским мифом, 
рассказывающим о приключении бога изанаги, 
который также осмелился спуститься в подзем-
ную страну теней, чтобы вывести свою умер-
шую жену изанами к живым. изанаги, как и 
орфей, не достигает цели своего предприятия и 
один возвращается на землю, потому что он 
преступил повеление, запрещавшее ему видеть 
свою любимую супругу в облике призрака. так-
же следы влияния греческого мифа об орфее, 
по его мнению, очень заметны в осетинском 
цик ле, посвященном подвигам сослана. он 
дважды спускается в ад: первый раз он выводит 
оттуда свою мать Шатáну, как греческий дио-
нис воскрешает свою мать семелу; в другой раз 
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он совершает такой же подвиг, чтобы вновь уви-
деть, как орфей и изанаги, свою умершую су-
пругу. и в этом втором рассказе как раз перед 
своим посещением Страны мертвых суровый 
воин внезапно превращается в персонажа, кото-
рый очень напоминает греческого орфея, и на-
чинает творить чудеса звуками струнного ин-
струмента — фандыра. 

По к. скотту Литтлтону, у сусаноо с Бат
радзом много общего. согласно преданию, по-
сле своего изгнания из небесных полей суса-
ноо спустился к реке хи в провинции идзумо, 
где встретил плачущих старика со старухой и 
девочкой. старик представился как асинадзути, 
сын старшего бога гор ооямацуми. его женой 
была богиня тэнадзути. девочка же была куси-
нада-химэ, богиня и будущая супруга сусаноо. 
на вопрос, почему семья в таком горе, старик 
ответил, что у него раньше было восемь доче-
рей, но всех, вплоть до последней, пришлось по 
очереди отдать чудовищу — восьмиголовому 
гигантскому змею. После того как старик поо-
бещал герою отдать ему кусинада-химэ в жены, 
сусаноо с его помощью подготовил хитрость, 
чтобы победить Змея. он приказал сварить 
жбан восемь раз перегнанного сакэ и поставил 
напиток внутри высокой изгороди с восемью 
воротами. Затем явился змей ямата-но ороти, 
всеми восемью головами выпил сакэ и, опьянев, 
заснул крепким сном. тогда сусаноо отрубил 
своим мечом тоцука-но цуруги змею все голо-
вы, окрасив при этом воды реки хи его кровью 
в красный цвет. когда герой разрубил средний 
хвост чудовища, он обнаружил кусанаги — свя-
щенный меч, являющийся сейчас одной из трех 
регалий японских императоров. роль Шатáны, 
отдающейся Залийскому змею в осетинском ска-
зании о добывании воды для охлаждения родив-
шегося батрадза, может показаться в целом 
эквивалентной роли, которую играет кусинада-
химэ: собирающий воду дракон имеет (или 
требует) половое сношение с женской фигу-
рой, заинтересованной в правильном исполь-
зовании и распределении воды. меч батрадза 
окрашивает кровью в красный цвет воды моря, 
а сам он выступает убийцей многоголовых за-
лийских змей. 

йосида, а затем к. скотт литтлтон сопоста-
вили с нартом батрадзом также японского син-
тоистского бога, легендарного героя-полковод-

ца ямато такэру. ведь после возвращения 
принца ямато такэру в столицу, император кэй-
ко приказал ему покорить восточные земли 
хонсю. Принц отправился в храм исэ, где полу-
чил от своей тетки ямато-химэ священный и 
чудесный меч кусанаги и мешочек с огнивом. 
После этого он сел в лодку и поплыл на восток. 
в краю сагами местный вождь поджег поле, на 
котором находился такэру. Принц скосил траву 
вокруг себя божественным мечом и, взяв огни-
во, развел встречный огонь, который обернулся 
против войск врага. После завоевания северо-
востока хонсю ямато такэру возвращался до-
мой через землю овари. в местности ацута он 
сошелся с девушкой миядзу-химэ, которой 
оставил свой божественный меч. По ее просьбе 
принц вознамерился покорить голыми руками 
божество, жившее на вершине горы ибуки. Это 
оказалось роковой ошибкой. Поднимаясь на гору, 
он встретил гигантского белого кабана, которого 
принял за посланника божества, и решил отло-
жить его убийство, пока он сам не одолеет боже-
ство. однако кабан и был этим самым божеством, 
и он вызвал сильный град, обрушившийся на 
ямато такэру, когда герой продолжал подни-
маться на гору. так ямато такэру получил смер-
тельное ранение. будучи перенесен на берег 
около оцу, где он оставил другой меч под со-
сной, принц вскоре скончался. По мнению лит-
тлтона, ямато такэру во многих аспектах даже 
ближе батрадзу, чем Артуру. как и батрадз, 
японский герой имеет склонность к вспышкам 
насилия, в некоторых случаях направленным 
против собственного народа (например, когда он 
жестоко убивает своего старшего брата). связь 
видна даже в некоторых, казалось бы, второсте-
пенных деталях: не только ямато-такеру, но и 
батрадз получает свой волшебный меч от мисти-
чески одаренной родственницы, при этом род-
ственница, Шатáна, тоже описывается именно 
как тетя героя. смерть обоих героев наступает, 
когда они остаются без меча. «тот факт, что осе-
тия географически является промежуточным 
звеном между Западной европой и японией, мо-
жет отчасти объяснить тот факт, что батрадз те-
матически занимает промежуточное положение 
между европейскими рефлексами этой героиче-
ской традиции и той, которая возникла в япо-
нии». литтлтону осталось неизвестным сказание 
о батрадзе и вепре. 
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м. мори исследует в японской мифологии 
мотивы горизонтального инцеста брата и се-
стры — идзанаги и идзанами, легендарного 
императора каруномико и его сестры каруноо-
хоирацуме, императрицы сахохиме (жены им-
ператора суйнина) и ее брата сахохико. По-
следних она сравнивает с сигмундом и сигню 
из скандинавской «саги о вёльсунгах», но по-
хожи они и на Урызмага с Шатáной. 

дж. китагава, ссылаясь на исследования  
м. ока, говорит о пяти типологических компо-
нентах японской этнической культуры, причем 
последним является номадическое племя, при-
бывшее на запад японии в III–IV вв. ему были 
свойственны шаманизм и вертикальная космо
гония, однако главным божеством у кочевников 
выступала не аматэрасу, а такамимусуби. миф 
об основании первого государства ямато импе-
ратором дзимму ока связывает именно с этой 
группой. известный историк и археолог Эгами 
намио тоже полагал, что пятая группа схемы 
ока, относящаяся к кочевым племенам, около 
IV в. продвинулась в корею и установила там 
свое господство, после чего под предводитель-
ством вождя, императора суйнина (его имя и 
деяния отражены в обеих японских летописях), 
вторглась в японию со стороны кюсю, затем 
достигла центра страны, где и сформировала го-
сударство ямато (так называемая «теория всад-
ников» Эгами). существуют утверждения неко-
торых ученых о связи пластинчатых лат, 
наездничества, соколиной охоты у японцев с 
культурой кочевников центральной азии. вли-
яние сарматов и алан на японскую культуру 
только начинает изучаться, что вполне может 
подарить немало неожиданностей для ученых. 
японская исследовательница м. оґура, рассмат-
ривая японские легенды о сражениях с дракона-
ми и людоедами, а особенно о потере последни-
ми руки, рассуждает о том, что кочевники 
оставляли следы своих верований по дороге из 
восточных степей до северной европы, и отсю-
да происходят переклички между древнеяпон-
скими и германскими сказаниями, но т. Салбиев 
уже указал на соответствие отсечения руки вра-
га героем «беовульфа» и аналогичных мотивов 
в нартовском эпосе осетин. 

Лит.: е р м а к о в а л. м. речи богов и песни людей: 
(ритуально-мифологические истоки японской литератур-
ной эстетики). м., 1995. с. 22–24; й о с и д а а. дюмезиль и 

сравнительное изучение японских мифов // Эмомк. вл., 
2001; его же: La mythologie japonaise: essai d’interprétation 
structurale, III–IV // Revue de l’ histoire des religions. 1962. 
Vol. 161. P. 33; м о р і м. Порівняльні дослідження японської 
міфології в контексті переказів про сахохіме та сахохіко // 
народна творчість та етнографія. 2009. № 1. C. 56–59;  
L i t t l e t o n C. Scott. Yamato-takeru: An «Arthurian» Hero in 
Japanese Tradition // Asian Folklore Studies. 1995. Vol. 54, No. 
2. P. 259–274; его же: Susa-nö-wo versus Ya-mata nö woröti: 
An Indo-European Theme in Japanese Mythology // History of 
Religions. 1981. Vol. 20. P. 269–280; O g u r a M. An Ogre’s 
Arm: Japanese Analogues of Beowullf // Words and Works: 
Studies in Medieval English Language and Literature in Honour 
of Fred C. Robinson. Toronto, 1998. 

к. Ю. рахно

яСтРеБ [ХЪÆРЦЦыГЪА] — как и другие 
представители фауны, окружающей нартовский 
(скифо-аланский) мир, находит свое место в 
эпосе. более всего отведено ему место в кадаге 
«батрадз и сын тара мукара» («батрадз æмæ 
тары фырт мукара»). По преданию, последний 
стал творить бесчинства на земле нартов. уви-
дев подобное, мудрая Шатáна поймала я. и 
сказала ему: «лети скорее к батрадзу и скажи 
ему: “если стоишь — больше не садись, если 
сидишь — сразу вставай и явись в свое селение, 
потому что погибель пришла нартам”. если ско-
ро доставишь эту весть батрадзу, дам я тебе на 
выбор птицу из моего птичника, а не то с кор-
нем вырву я ваш ястребиный род». так же, с по-
мощью я., Шатáна извещает Батрадза об изу-
верствах сына Гаппага. 

в кадаге «сослан и нарты» («сослан æмæ 
нарт») Шатáна молит я.: «о ястреб! да даст 
мне господь твою милость, лети к месту годич-
ного балца моего сына сослана и извести его: 
нарты решили твою мать живую сбросить в пре-
исподнюю, и если ты мужчина, то не допусти 
этого, уже в субботу они ее бросают». я. отка-
зывает Шатáне, поскольку Сослан не подпускал 
его к мясу зарезанного им скота. 

Урызмаг посылает я., чтобы известить 
Шатáну, что он попал в ловушку в доме Алагата, 
в кадаге «старый урызмаг и батрадз» («Зæронд 
уырызмæг æмæ батрадз»). 

о я. говорится и в кадаге «сослан и сыновья 
тара» («сослан æмæ тары фырттæ»): «и по 
этой радужной дороге послал сослан своего 
прирученного я. тот вмиг слетал в крепость на 
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Желтом утесе и принес булатный ящик». стада 
табуны и отары жителей ТеркТурк стерег, по-
мимо прочих, я. с железным клювом. в я. пре-
вращаются альчики в состязании сослана с 
Алымбегом или Мукара. ангел равнины превра-
щается в я.-голубятника, чтобы загнать Уа
стырджи в образе голубя к Шатáне. 

я. — весьма популярная среди сокольников 
птица как в древности, так и в наши дни, ибо 
она широко распространена в Причерноморье, 
на кавказе и средней азии, сравнительно легко 
и быстро приручается и обучается, неприхотли-
ва, неутомима, безотказна и эффективна в охо
те, временами даже больше, чем сокол. За я. 
могли давать лошадь с седлом и сбруей. у на-
родов кавказа считалось, что слабохарактерный 
и нервный человек не может как следует при-
ручить я., и прирученная птица явно выступала 
характеристикой сослана. с ловчими птицами 
на кавказе промышляли даже женщины и де-
вушки. 

в сокола или я. воплощается индоарийский 
бог грома Индра, соответствующий батрадзу. я. 
у многих народов евразии связывался с идеей 
души воина, охотника, мужчины, двойником ко-
торой он был при жизни человека и живым во-
площением после смерти. 

Лит.: сн. 1978; нарты. огЭ. кн. 2. с. 57, 62–63, 111, 
138, 235–236, 243, 245, 317, 327–329, 391, 403, 433–434;  
с и м а к о в г. н. соколиная охота и культ хищных птиц в 
средней азии: ритуальный и практический аспекты. сПб., 
1998. с. 163, 206; его же: соколиная охота в средней азии в 
XIX–XX веках: практический аспект. бишкек, 1999.  
с. 50–52, 88; с и м а к о в г. н., х е ц и я а. д. очерки со-
колиной охоты у народов кавказа. сухум, 2011. с. 22, 33–35. 

б. к. харебов
к. Ю. рахно

яЦеНКО ИРИНА ВЛАДИМИРОВНА  
(1921–2014) — ученый-археолог, автор трудов 
по скифо-сарматским племенам. родилась в 
москве. После окончания школы в 1939 г. я. по-
ступила на ист. ф-тет мгу и проходила специ-
ализацию на каф. археологии, основанной в том 
же году а. в. арциховским. научным руководи-
телем, учителем я. стал крупный скифолог и 
антиковед б. н. граков. в 1945 г. я. окончила 
каф. археологии, защитив дипломную работу на 
тему «Погребальные сооружения скифских ря-
довых могильников нижнего Поднепровья IV–

III вв. до н. э. », а затем в 1945–1949 гг. под руко-
водством б. н. гракова обучалась в аспирантуре 

института истории ма-
териальной культуры 
ан ссср (ныне —  
иа ран). в 1955 г. я. 
защитила в ин-те ис-
тории материальной 
культуры канд. дисс. на 
тему «скифские па-
мятники степного При-
днепровья и Приазовья 
(VII–V вв. до н. э. )». в 
1951–1962 гг. я. рабо-

тала в государственном историческом музее и 
опубликовала ряд научных трудов, в том числе 
монографию «скифия VII–V вв. до н. э. », осно-
ванную на материалах ее канд. дисс. Эта книга 
и поныне остается одним из основополагающих 
скифологических исследований. в 1962 г., буду-
чи уже известным ученым, я. была приглаше-
на работать на каф. археологии ист. ф-тета 
мгу, где преподавала до 1994 г. создала в ар-
хеологии свою научную школу, отличительной 
чертой которой является симбиоз скифологии 
и антиковедения, в особенности в области 
позднескифской археологии. При этом науч-
ные интересы я. были очень разносторонними 
и охватывали не только области скифологии и 
антиковедения, но и позднего бронзового века и 
сарматской археологии. анализируя археологи-
ческие шедевры, я. проводит параллели с на-
ртовским бытом, с древними верованиями из 
области искусства и приходит к выводу: этноге-
нетические корни осетинской культуры через 
тысячелетия дают о себе знать как в античном и 
средневековом мире, так и в сармато-аланском 
быту, традиционно восходящем к скифскому, 
иранскому миру. 

Поиски параллелей уводят я. в скифо-алан-
ский мир. у скифов бытовали представления 
«об одноглазых людях», стерегущих золото гри-
фонов. как пишет я., в скифском погребении IV 
в до н. э. у сел. гюновка в Поднепровье найдена 
пластинка седла с любопытным сюжетом: всад-
ник лучник у Мирового древа стреляет в убега-
ющего оленя. Золотое ажурное изделие пред-
ставлено на синем фоне, а дерево украшено 
тремя плодами, выделенными красным цветом. 
вторая иллюстрация ею взята из аланской исто-

и. в. яценко
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рии: на сальтовской пряже Iх в. из Прикубанья 
изображен эпизод, напоминающий сюжет, как 
ахсартаг поранил одну из этих птиц — свою бу-
дущую жену — Дзерассу. и, наконец, не менее 
интересна находка в. а. Кузнецова из Змейского 
аланского городища: на седле из катакомбы 
хIV в. обнаружена птица, несущая ветку с тре-
мя плодами. Эти параллели — дополнительное 
свидетельство о скифо-аланских корнях основ-
ного ядра нартовских сказаний осетин. см. 
Яблоко Нартов. 

Лит.: скифские памятники степного Приднестровья и 
Приазовья (VII–V вв до н. э. ); некоторые аспекты состоя-
ния скифской проблемы (в соавт. ). м., 1980; искусство эпо-
хи раннего железа. м., 1977; тарелочка царицы гипепираи 
из неаполя скифского м., 1962; к у з н е ц о в в. а. алан-
ские племена северного кавказа. с. 106, рис. 11, 7. 

л. к. гостиева
к. Ю. рахно

яЦеНКО сергей александрович (1957) —  
д. и. н. (2002), с 2005 г. проф. каф. истории и 

теории культуры рос-
сийского гос. гумани-
тарного ун-та (рггу). 

область научных 
интересов я. — архео-
логия, история и куль-
тура древних ираноя-
зычных и тюркоязыч- 
ных народов (преиму-
щественно кочевых). 
ему принадлежат бо-
лее 250 публикаций, в 
их числе в соавторстве 

9 монографий и учебное пособие. 
 я. впервые дана системная и сравнительная 

характеристика знаков-тамг и костюма ираноя-
зычных этносов древности и раннего средневе-
ковья. наряду с другими важными темами, под-
нятыми автором: мифо-эпические сюжеты в 
древнем искусстве иранских народов (в т. ч. с 
активным использованием осетинского нартов-
ского эпоса); археологически выявляемые эле-
менты их религиозных верований, социальное и 
политическое устройство обществ ранних ко-

чевников, анализ планиграфии древних курган-
ных некрополей. 

в исследованиях я. разработана тематика 
параллелей нартовского эпоса и религии алано-
осетин в ряде композиций искусства различных 
иранских и иранизированных народов древно-
сти. как полагает ученый, «на территории сар-
матии наибольшее распространение получили 
сюжеты, связанные с аланскими этногенетиче-
скими легендами (брак уастырджи и дзерассы; 
охота на зайца — быценон; парные мужские бо-
жества — ахсар и ахсартаг)». я. также затро-
нута проблема культурной преемственности в 
сфере мифологии и ритуальной практики. 

Соч.: антропоморфные изображения сарматии // ала-
ны и кавказ. Alanica–II. вл., цх., 1992. с. 189–214; о пре-
емственности мифологических образов ранних и средневе-
ковых аланов // ПЭо. вып. 2. вл., 1992. с. 64–80; 
специфические соответствия в алано-осетинском и алтае-
саянском язычестве: к вопросу о миграции аланов // семи-
нар «культурно-историческое единство евразии и великий 
Шелковый путь». м., 1993. № 3. с. 71–75; о сармато-алан-
ском сюжете росписи в пантикапейском «склепе анфесте-
рия» // вди. 1995. № 3. с. 188–194; некоторые культовые сю-
жеты в искусстве сарматов северного кавказа I в. до н. э. — 
I в. н. э. // между азией и европой. кавказ в IV–I тыс. до н. э. 
сПб., 1996. с. 141–143; о переосмыслении некоторых об-
разов античного искусства сармато-аланами (сер. I —  
сер. III вв. н. э. ) // античная цивилизация и варварский мир. 
новочеркасск, 1996. с. 19–20; имена аланов из танаиса вто-
рой половины II — первой пол. III вв. н. э. как исторический 
источник // да. 1998. № 1. с. 54–55; сарматские погребаль-
ные ритуалы и осетинская этнография // ра. 1998. № 3.  
с. 67–74; антропоморфные образы в искусстве ираноязыч-
ных народов сарматии II–I вв. до н. э. // Stratum plus. 2000. 
№ 4. сПб., кишинев. с. 251–272; Эпический сюжет ираноя-
зычных народов в древностях степной евразии // вди. 2000. 
№ 4. с. 186–204; комплекс с аланскими знаменами из мо-
гильника дачи у азова (рубеж I–II вв. н. э. ) // историко-ар-
хеологические исследования в азове и на нижнем дону в 
1999–2000 гг. азов, 2001. вып. 17. с. 363–373; о шаманстве 
у алано-осетин // северный кавказ и кочевой мир степей 
евразии: V «минаевские чтения» по археологии, этногра-
фии и краеведению северного кавказа. ставрополь, 2001. 
с. 73–75 и др. 

л. к. гостиева

с. а. яценко
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авайрæгтæ — авары
авд æфсымæры — семь братьев
авд дæлзæххы — семь подземелий
авд зæды хо — сестра семи ангелов
авд нарты — семь нартов
агуындæ — агунда
агуыртæ — агуры
агъуырболат — агурболат
адæу-уæйыг — адау-уаиг
адзалы æртæ фаты — адзала три стрелы 
аза-бæлас — аза-дерево
азны быдыр — поле азна
айгуыртæ — айгуры
айдæн — зеркало
акуыллæ — акола
алæгатæ — алагата
алæгуан — алагуан
алæмæты æртæ фаты — три волшебные стрелы
алæмæты бæндæн — волшебная веревка
алæмæты дыууæ басмахъы — волшебные чувяки
алæмæты кæфой — волшебный совок 
алæмæты лæдзæг — волшебная палка 
алæмæты фынг — волшебный стол
алмутахъ — алмутак
андиаг нымæт — андийская бурка
арахъан бæх — аракан-конь
арв — небо 
арвайдæн — небесное зеркало
арвы асин — небесная лестница 
арвы дуар — небесные врата
арвы минæвар — посланец неба
арвы рæсугъд — небесная красавица
арвы рæхыс — небесная цепь 
арвы рон — пояс неба

арвы чызг — дочь неба
ард — клятва
арс — медведь
арц — копье
арынг — корыто
арыхъ-сапон — арык-мыло
астæуккаг сых — средний квартал
астфисынон, цыппаркъуымон хæдзар — вось-

мигранный четырехугольный дом
ахъ-денджыз — ак-море
ацæра / ацира-рæсугъд — ацара / красавица 

ацира 
ацæти кизгæ — девушка из рода ацата
Æвдадзы хос — волшебное средство
Æвдсæрон уæйыг — семиглавый великан
Æвсæнтæ — авсановы
Æгъдау æмæ ритуал эпосы — обряд и ритуал в 

эпосе
Æддагон иудзинæдтæ — ареальные связи
Æлбортæ — алборовы
Æлдар — алдар
Æлдаттатæ — алдатовы
Æмбалтæ — амбаловы 
Æмбисæндтæ, загъдаутæ, арфæтæ — афористи-

ческие жанры
Æмзор — амзор 
Æмцег — аталык
Æндон галуан — стальной замок
Æрвнæрды бардуаг — покровитель грома
Æрвон æзгъæр — небесный металл
Æрвон зынг — небесный огонь 
Æргъæу уат — перламутровая комната
Æрджынарæг — арджинараг
Æрду (хъуын) — волос 

ОСЕТИНСКО-РУССКИЙ УКАЗАТЕЛЬ
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Æрдхорддзинад — побратимство
Æрзæмайхуæ — арзамайхуа
Æртæ нарты — три нарта
Æртæ уæливыхы — три пирога
Æрфæн — арфан
Æрфæны фæд — млечный путь
Æрхуы мæсыг — медная башня 
Æрхъызы дæндаг — зуб аркыза
Æрчъитæ — арчита
Æстгарц — булава
Æсхъæлвæрæз — аскалвараз
Æфсатийы уадындз — свирель афсати
Æфсæн дуар — железные ворота
Æфсæн къулæг — палица железная 
Æфсæндзых бæх — железномордый конь
Æфсæндзых бирæгъ — железномордый волк
Æфсæндзых куыйтæ — железномордые собаки 
Æхсаргард — сабля, шашка
Æхсары кард — меч ахсара
Æхсæртæггаты зæронд хæдзар — старый дом 

ахсартаггата
Æхсон уæйыг — кремневый великан
Æхсыры цад — молочное озеро
бабиаг æфтаугæ — бабийская накидка
бабырст — набег
балсæджы цалх — балсагово колесо
балц — поход
бафоны æфцæг — бафона перевал
бæгæны — пиво
бæлон — голубь
бæрæг бынæттæ — знаковые места 
бæрз уис — прут из березы
бæсты рæсугъд — краса мира
бæх — конь 
бæхфæлдисын — обряд посвящения коня
бирæгъ — волк
бонвæрнон — венера
борæты сармадзан — пушка бората
бурны фырт — сын бурна
бызы быдыр — поле быза
быценты лæппу — мальчик из быцента
гамхуд — шапка-невидимка 
гуры фидар — крепость гори
дауджыты лæвæрттæ — дары небожителей
дæлимонты бæх — конь далимонов
дæллаг сых — нижний квартал
дæргъæфсæры чызг — дочь даргафсара 

дæсны — знахарь 
дзæнæт — рай 
дзæнæты быдыр — райское поле 
дзылат — джулат
доны калм — водяная змея
дугъ — скачки 
дудахъ — дрофа 
дунеæмбарынад — мировоззрение 
дунейы сфæлдыст — сотворение мира
дунеон бæлас — мировое древо
дыдзы хур — солнце мертвых 
дыууадæстæнон фæндыр — арфа двенадцати-

струнная 
ехс — плеть
Залгъæд — азалия
Зæлдаг кæлмæрзæн — шелковый платок 
Зæппадз — склеп 
Зæрватыкк — ласточка
Зæрин къухдарæн — золотое кольцо
Зæрисæры чызг — дочь Зарисара 
Зæххы бардуаг — покровитель земли
Згъæр — доспех
Зилгæ дзæнхъа — вращающийся камень 
Зилгæ цад — вращающееся озеро
Зынаргъ дуртæ — драгоценные камни
Зынг — огонь 
Зынджы бардуаг — покровитель огня
Зындон — ад
Зындоны цад — озеро ада
изæры дымгæ — вечерний ветер
ирæд — калым
ирон кадджыты æвзаг — язык осетинских ска-

заний
иунæг — одинокий 
иунæджы лæгæт — пещера одинокого
иуцæстон уæйыг — циклоп, одноглазый вели-

кан
кадæг — сказание
кадæггæнæг — сказитель
кадджыты æвзаг — язык сказаний 
кадзи — злые духи 
кадзиты сатана — Шатáна кадзиевская
калм — змея
кард — меч
кæвдæсард — рожденный в яслях
кæлæнгæнæг — колдун
кæлмæрзæн — платок
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кæфой — совок
кæфтытæ — танцы
ком — ущелье
кувæн къуыпп — молитвенный холм
куывд — пир
куыдз — собака
куырæт — шуба
куырдон куыст — кузнечное дело
куырдты сых — квартал кузнецов
къармагон — кармагон
къæццитæ — каццита 
къонайы рæхыс — надочажная цепь
къулбадæг-ус — ведунья
къухдарæн — кольцо
къухылхæцæг — шафер
къуыбылой — клубок
лæгæт — пещера
лæгæты бардуаг — покровительница пещеры
лæдзæг — посох
лæзгъæр / лæгъзæр обау — лазгар / холм лагзар
лæмз — чудесная мазь
лæц — лац
лечы бардуаг — покровитель леча
майрæмбон — пятница
мард ныгæныны æгъдæуттæ — погребальные 

обряды 
мардæгасгæнæг, мардæвдадз фæткъуы — ябло-

ко, оживляющее мертвых 
мæй — луна
мæликк — малик
мæлхъы быдыр — Поле малка
мæрдты айдæн — Зеркало мертвых 
мæрдты бæстæ — страна мертвых
мæрдты хур — солнце мертвых
мæсыг — башня 
мигъы бардуаг — покровитель туч
мидæгмой — примак
мифологон зарджытæ — мифологические песни
мыггаджы хистæр — старший фамилии 
мыдамæстытæ — медовые лепешки 
мысæн обау — памятный курган
мыст — мышь 
мыстулæг — ласка 
мысыр — египет
мысыры паддзах — египетский правитель 
нартæ æмæ даредзантæ — нарты и даредзаны 
нартæ ирæтты царды — нарты в жизни осетин

нартхор — кукуруза 
нарты авд хойы — семь сестер нартов 
нарты æвдæлон рæстæг — досуг нартов
нарты æгъдау — этикет нартов
нарты æлгъыст — проклятие нартов
нарты æртæ сыхы — три квартала нартов
нарты æртæ тыны — три нартовских отрезка 

сукна
нарты бæстæ — страна нартов
нарты бæхбæттæн — коновязь нартов
нарты быркуы — нартовский большой кувшин
нарты гуыппырсёртæ — именитые нарты
нарты дзуар — святой нартов
нарты дуне — мир нартов
нарты иумæйаг хæдзар — общий дом нартов
«нарты куывд» — «Пир нартов»
нарты куырæйттæ — мельницы нартов 
нарты обау — курган нартов
нарты равзæрд — происхождение нартов
нарты райдиан — начало нартов
нарты сæфт — гибель нартов
нарты суадон — нартовский родник
нарты сывæллæттæ — дети нартов
нарты уæлмæрд — кладбище нартов
нарты фæткъуы — яблоко нартов
нарты хæлæрттæ æмæ знæгтæ — друзья и враги 

нартов
нарты хæринæгтæ — пища нартов
нарты хуыздæр — лучший среди нартов
нарты хъалтæ — нартовские гордецы
нарты хъæзтытæ — игры нартов
нарты хъæу — селение нартов
нарты чырын — нартовский сундук 
нарты эпосы бындур — ядро «нартиады»
нæлгоймæгты цæдистæ — мужские союзы
нæртон диссæгтæ — чудеса нартовские 
ногъайы быдыр — ногайская равнина
номæвæрæн — наречение имени
нымад — счет 
нымæт — бурка
нымæтын ехс — войлочная плеть 
нымæц — число 
обауы цæрджытæ — жители холма 
ойнони цалх — ойнона колесо
Пехуымпар — пророк 
рæстæг эпосы — время в эпосе
рæхыс — надочажная цепь
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рувас — лиса
саг — олень
саджы фырт — оленя сын
сау æлдар — черный алдар
сау æфцæг — черный перевал 
сау барæг — черный всадник
сау денджыз — черное море
сау ком — черное ущелье
сау рувас — черная лиса 
сау сынт — черный ворон
сау уæйыг — черный великан
сау хох — черная гора
сау хохы айнæг — скала черной горы
сауайнæджы æлдар — сауайнагский алдар
сауайнæджы рæсугъд — красавица черной 

скалы
сафайы зæппадз — склеп сафа
сахы рæсугъд — красавица сах
сæдæсæрон уæйыг — стоглавый великан
сæлавыр — куница
сæлхæйы рæсугъд — красавица салха
сæн — вино
сæракъуырд — обычай отсечения головы
сæргæхц — череп 
сæрзæнт — шлем
сечъы лæгæт — пещера сеча
сидзæр лæппу — мальчик-сирота
симды фæз — Поляна симда
сираг бæх — конь-иноходец
скæсæны денджыз — восточное море 
соппари æрдозæ — поляна соппара
сослани æндурæ — сослана лук
сосланы бæрæгбон — сослана праздник
сосланы бæх — сослана конь 
сосланы ингæн — сослана могила
сосланы фырт — сослана сын
сохъуыр уæйыг — кривой великан
ссырджын сылгоймаг — клыкастая женщина
стыр лæгæты бардуаг — покровитель большой 

пещеры
сухы быдыр — сухская равнина
сухы цагъд — сухское побоище
схуалийы уæйыг — схуали-великан
сыгъдæгдзинады нысан — символ непорочности 
сызгъæрин бæлæгъ — золотая лодка 
сызгъæрин кæрц — золотая шуба
сызгъæрин пурти — золотой мяч 

сызгъæрин рон — золотой пояс 
сызгъæрин уадындз — золотая свирель 
сызгъæрин фæткъуы — золотое яблоко
сызгъæрин цад — золотое озеро
сырдоны фæндыр — арфа сырдона
сырдоны хæдзар — лабиринт сырдона
тарфы лæгæт — пещера тарфа
тахъа — шлем 
тæлыгты быдыр — поле талыгта 
тæрхоны обау — холм правосудия
тæрхъус — заяц
тæссарвад — кривоногий 
тæхгæ царм — летающая шкура
тинты кæрц — соболиная шуба
тугисын — кровная месть
тугъаны фæз — тугана поляна
уадатæ — уадаевы
уаддымд — быстроногий конь 
уады бардуаг — покровитель ветра
уадындз — свирель
уазалы бардуаг — покровитель холода
уазæгтæ — вазаговы
уазæгуарзондзинад — гостеприимство 
уанетæ — ванеевы
уарæн фæз — Площадь дележа
уарбийы æфсæдтæ — войска уарби 
уарт — щит
уастырджийы æртæкъахыг бæх — трехногий 

конь уастырджи
уæдæрæг — уадараг 
уæйгуытæ — великаны
уæйгуыты бæстæ — страна великанов
уæйгуыты къæдзæх — скала великанов 
уæйгуыты сых — квартал великанов
уæйгуыты хох — гора великанов 
уæйыг — великан 
уæйыджы дур — камень великана
уæйыджы сæргæхц — череп великана
уæлæдарæс — одежда
уæллаг сых — верхний квартал 
уæрхæджы æртæ фæдзæхсты — уархага три 

наказа
уæсхæри æфсæдтæ — уасхара войска
урс денджыз — белое море 
урс тырыса — флаг белый 
уызын — еж 
уырбыны бардуаг — покровитель уырбына

* 29
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уырбыны дон — река уырбын 
уырызмæджы æнæном лæппу — безымянный 

сын урызмага 
уырызмæджы къæлæтджын — кресло урызмага
фарны зæд — фарна ангел
фат æмæ æрдын — лук и стрелы
фатимæ-рæсугъд — красавица фатима
фæдис — тревога
фæлвæрайы нæргæ ехс — фалвары гремящая 

плеть
фæндаг — дорога
фæндыр — фандыр
фæныкгуыз лæппу — мальчик-домосед
фæранк, фыранк — барс 
фæрдыгдур рудзынг — окно из драгоценной бу-

сины
фæстæмæ зæвæтджынтæ — нечистая сила
фидиуæг — глашатай
физонæг — шашлык
фыдæхдзинады мотив — мотив вражды
фыдбылызы дзæкъул — мешок зла
фыдрохгæнæн дур — камень забвения
фыдрохгæнæн цъæх дур — синий камень забве-

ния
фыййау — пастух
фынгæмбæрзæн — скатерть
фыццаг нарт — Первый нарт
хадзиты паддзах — хадзитов правитель
хазмы быдыр — хазмийская равнина
халон — ворон
хатиаг æвзаг — хатиагский язык
хахиаг хахидонæ — хахийская уздечка
хæдзарадон амалиуæг — домашние промыслы 
хæдзарадон куыстытæ — хозяйственные занятия 
хæдисгæ фынг — волшебный стол
хæйрæг — черт 
хæмыцы рихи — хамыца ус
хæрæг — осел
хæфс — лягушка 
хæцæн быдыр — поле битвы
хид — мост 
хил — волос 
хил асин — волосяная лестница 
хозы быдыр — хоза равнина
хоры бардуаг — покровитель урожая
хос — лекарство
худинаджы зарæг — позорная песня

хур — солнце 
хур æмæ мæй — солнце и луна
хуруат фæз — поляна хуруат
хуры æртæ чызджы — солнца три дочери
хуры бардуаг — покровитель солнца
хуры быдыр — солнца поле
хуры фæз — солнца поляна
хуры фырт — солнца сын
хуры хо — солнца сестра
хуры хъæу — солнца селение
хуры чызг — солнца дочь
хуызы быдыр — хуыза равнина
хуымæллæг — хмель
хуырджын быдыр — каменистое поле
хуыцау — бог
хуыцау æмæ хуры фырт — сын бога и солнца
хуыцауы æртæ цæссыджы — три слезы бога
хуыцауы быдыр — равнина бога
хуыцауы кæрцы зæронд — старая шуба бога
хуыцауы фæткъуы — яблоко бога
хуыцауы хæдзар — дом бога 
хуыцауы хæрæфырт — племянник бога
хуыцæутты хуыцау — бог богов
хызы фидар — крепость хыз
хызыны æфцæг — перевал хызына
хъабахъ — древний погребальный обряд
хъазæн фæз — Поляна игр
хъазбегтæ — казбековы
хъазитæ — казиевы
хъаиртæ — каировы
хъайтмазтæ — кайтмазовы
хъайтыхътæ — кайтуковы
хъалæгатæ — каллаговы
хъалицтæ — калицевы
хъама — кинжал
хъамболтæ — камболовы
хъамбул уæраг — сильное колено
хъандзалджын уæрдон — стальная колесница
хъантемыратæ — кантемировы 
хъаныхъуатæ — кануковы
хъарамæдз — карамаз
хъара-ногай — кара-ногай
хъара-сапон — кара-мыло
хъаратæ — караевы
хъарæмæгъ — карамаг
хъариатæ — каряевы
хъасболат — касболат
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хъæддаг карк — фазан
хъæддаг хуы — вепрь
хъæндзæргæс — кандзаргас
хъæрæдзау — карадзау
хъæргъæу фæз — поляна каргау
хъæриу-хох — кариу-хох
хъæрццыгъа — ястреб
хъæцмæзтæ — качмазовы
хъесатæ — кесаевы
хъиргъутæ — киргуевы
хъисын-фæндыр — скрипка
хъодзастæ — кодзасовы
хъотайтæ — котаевы
хъуланы æфсæдтæ — войска кулана 
хъулонзачъе уæйыг — пестробородый великан
хъултæ — альчики 
хъулты хъазт — игра в альчики
хъусцæджытæ — серьги
хъуылатæ — куловы
хъуылымбегтæ — кулумбеговы
хъуымбара — кумбара, пушка
хъуымыхъхъаг чызг — девушка-кумычка
хъуысатæ — кусовы
хъыбызтæ — кибизовы
хъызмыдæ — кызмыда
хъырмызы быдыр — кырмыза равнина

цад — озеро
цады бардуаг — покровитель озера 
царм — шкура
царциаты калак — царциатское городище
цæгæрсæр мæликк — плешивый малик
цæргæс — орел
цæрддзуйы лæгæт — пещера царддзу
цæхджын гуылтæ — соленые лепешки 
церечъы згъæр — цереков панцирь 
цирхъ — меч, сабля, секира
цирхъ æмæ фæндыр — меч и фандыр 
цоцитæ — чочиевы
цуайнаг — котел 
цуан — охота
цуанæтты æвзаг — охотничий язык
цъиусур — коршун
цъырынджы фырт — цырынга сын
цыбыртæ — чибировы
цыкура-фæрдыг — цыкура-бусина (чудесная 

бусина)
цырт — памятник 
чыры лæгæт — пещера чыр
чырын — сундук 
Эпосы бындур — ядро эпоса
Эпосы цардхъомдзинад — жизненность эпоса 
Эпосы циклтæ — циклы эпоса



Ñåâåðî-Îñåòèíñêèé èíñòèòóò ãóìàíèòàðíûõ è ñîöèàëüíûõ èññëåäîâàíèé 
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