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ПРЕДИСЛОВИЕ

Предлагаемое вниманию читателей издание — первый опыт энциклопедического обоб-
щения фольклорного, этнологического, лингвистического, исторического, археологического, 
источниковедческого материалов и результатов академических исследований, привлекаемых 
для научного осмысления осетинского эпоса «нарты». идея создания «Энциклопедии осе-
тинской нартиады» (далее — Энциклопедии) — очередной этап, следующий за изданием 
«осетинская этнографическая энциклопедия» (2013), ставшим эпохальным событием в осе-
тиноведении, уникальным научным проектом. 

«нартиада» — достояние духовной культуры осетин, древнейший фольклорный памят-
ник, значительно обогативший сокровищницу мирового эпического наследия, — издавна 
привлекает внимание ученых многих стран, представляющих различные гуманитарные дис-
циплины и научные школы. По художественному уровню, по глубине образов и идей он на-
ходится в одном ряду с такими памятниками мировой культуры, как «калевала», «Шахнаме», 
«Эпос о гильгамеше», «давид сасунци» и др. отдельные материалы справочного характера 
об осетинском эпосе «нарты» были включены в известные энциклопедии: «мифы народов 
мира», «народы и религии мира», «мифы и религии народов мира» и др., однако как иссле-
дователям, так и широкому кругу читателей необходимы более полные и детальные сведения, 
которые требуют специального издания. 

важно отметить, что варианты названий осетинского эпоса «нарты», использовавшиеся в на-
учной и популярной литературе до настоящего времени, не отражали его жанрового и смыслово-
го содержания. с начала истории изучения осетинского фольклора употреблялись различные наи-
менования эпических текстов: нартовский / нартский эпос, нартовские / нартские сказания, 
«сказания о нартах», «сказания о нартовских богатырях» и др., соответственно, в круг поставлен-
ных задач данного издания входит уточнение терминологии, связанной с названием эпоса. наряду 
с устоявшимися определениями, редакционной коллегией предлагаются следующие варианты, 
наиболее точно отражающие аутентичное заглавие «нарты кадджытæ» и соответствующие его 
смысловому содержанию: «кадаги о нартах», осетинский эпос «нарты», «нартиада». 

вместе с тем, редколлегией рекомендуется ввести в широкий научный оборот термин «ка-
даг», как суверенную филологическую категорию, отражающую оригинальные жанрообразу-
ющие параметры осетинского эпоса. он периодически использовался в трудах в. и. абаева, 
т. а. гуриева и некоторых современных ученых, однако в большинстве случаев исследовате-
ли предпочитали термин «сказание», не в полной мере отражающий семантическую насы-
щенность осетинского «кадæг». к настоящему времени наметилась тенденция четкого фик-
сирования данной категории фольклористами и литературоведами. как важнейший языковой 
концепт и базовое мировоззренческое понятие, он относится исключительно к «нартиаде» и 
требует специального акцентирования. 

согласно этимологическому толкованию в. и. абаева, «кадæг» — производное от «кад» 
(kad — ‘слава’, ‘почесть’), восходящего к иранскому *kātā (‘воздавать должное’). данный тер-
мин применяется только к осетинским фольклорным текстам («нарты кадджытæ» | «кадаги о 
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нартах» и «даредзанты таурæгътæ» | «легенды о даредзанта») и является более емким относи-
тельно других жанровых наименований, таких как сказание, предание, легенда и др. соответ-
ственно, аутентичное обозначение текстов «нартиады» должно сохранять оригинальное назва-
ние «кадæг» (осет.) / «кадаг» (рус.) / «kadаg» (англ.), подобно тому, как приняты и устойчиво 
зафиксированы в мировой науке национальные фольклорные и религиозные жанры: сканди-
навские саги, индийские веды, гаты Зороастра, русские былины и др.

кроме того, вносятся коррективы в русскоязычные написания личных имен эпических героев 
с целью передачи архаических ономастических форм, приближенных к этимону. Предлагаемая 
правка обоснована спецификой отношений осетинской фонетики и русской графики, например, 
осет. уырызмæг — рус. урызмаг, осет. сатáна — рус. Шатáна, осет. созырыхъо — рус. созырыко, 
осет. батрадз / батырадз — рус. батрадз, осет. тотрадз / тотырадз — рус. тотрадз и др.

впервые в научном мире об осетинском народном эпосе стало известно благодаря изыска-
ниям Ю. клапрота (нач. хIх в.) и в. Пфафа (60–70-е гг. XIX в.). Представители первого по-
коления осетинской интеллигенции братья джантемир и гацыр Шанаевы на страницах 
популярного дореволюционного издания «сборник сведений о кавказских горцах» опублико-
вали собранные ими кадаги в переводе на русский язык. Значительный интерес к произведе-
ниям устного народного творчества осетин проявил известный языковед, востоковед-сан-
скритолог, фольклорист и этнограф в. ф. миллер, который предпринял попытку научного 
осмысления народно-эпических текстов. в дальнейшем развитии научного нартоведения 
важную роль сыграли крупнейшие ученые-нартоведы Ж. дюмезиль и в. и. абаев. 

старинные кадаги исполнялись сказителями под аккомпанемент аутентичных музыкальных 
инструментов хъисын фӕндыр (осетинской двухструнной скрипки) и дыууадæстæнон фæндыр 
(двенадцатиструнной арфы). сегодня науке известны сотни имен сказителей, благодаря кото-
рым были сохранены осетинские фольклорные тексты, а исследовательская литература о «нар-
тиаде» представлена большим числом публикаций, пополняющихся трудами современных 
ученых. соответственно, национальное нартоведение, отвечая запросу общества, подошло к 
периоду обобщения накопленного опыта и созданию масштабного академического труда. 

содержание данного издания выходит за рамки собственно народно-эпического наследия 
и включает в себя наиболее актуальные области научного знания, в частности результаты 
сравнительно-исторических, мифологических, этнологических, лингвистических и др. ис-
следований. актуальность подобного рода изданий, совмещающих популярный энциклопе-
дический принцип со строго научным комментарием, не вызывает сомнений и в определен-
ной степени обоснована возрастающим числом псевдонаучных публикаций, искажающих 
принятые в академической среде постулаты о зарождении и формировании первоначального 
ядра эпоса в скифо-аланской среде с последующим распространением его на соседние наро-
ды, которые со временем выработали свои национальные версии «нартиады». 

необходимо подчеркнуть, что феномены и категории этнокультурного опыта, аккумули-
рованные в «кадагах о нартах», — достояние не только прошлых веков, но живая и полно-
кровная картина мира, соответствующая современному осетинскому национальному самосо-
знанию и обладающая безусловным созидательным потенциалом. в век доминирования 
процессов глобализации и различных внешних влияний на устои традиционных обществ 
представленные в Энциклопедии материалы способны поддержать и пробудить интерес мо-
лодых поколений к отечественной истории, к самобытным национальным обычаям, подвиг-
нуть их к ценностному осознанию основ духовной культуры и нравственности.

важно, что «нартиада» рассматривается как историко-этнографический источник. вме-
сте с тем, определяя локальные тенденции развития эпоса, необходимо отметить, что специ-
фика кадагов основана на религиозно-мифологических мотивах, актуальность которых в 
значительной степени сохранена в современной традиционной культуре осетин. Показа-
тельно, что в фабульных элементах просматриваются реальные этнографические очертания 
и представления практически обо всех типах ритуального комплекса — обрядах календар-
ных, инициационных, родильных, свадебных и пр. 
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авторами Энциклопедии выступили современные ученые-осетиноведы, специалисты в раз-
личных областях гуманитарного знания, неоднократно публиковавшие оригинальные труды по 
тем или иным проблемам нартоведения. в ходе работы над изданием авторский коллектив про-
анализировал всю существующую на данный момент литературу по проблематике осетинской 
«нартиады» с привлечением результатов исследований других национальных версий эпоса.

в качестве методологической основы авторским коллективом были использованы фунда-
ментальные труды крупнейшего нартоведа хх столетия в. и. абаева: «нартовский эпос», 
«осетинский язык и фольклор», «историко-этимологический словарь осетинского языка». 
не менее значимы основополагающие работы ученого-фольклориста, академика француз-
ской национальной академии Ж. дюмезиля: «легенда о нартах», «скифы и нарты», «осетин-
ский эпос и мифология». надежной опорой для авторского коллектива стали «осетинская 
этнографическая энциклопедия» (гл. ред. л. а. чибиров), исследование т. а. гуриева «кто 
есть кто в аланской нартиаде», а также «словарь осетинской мифологии и уклада жизни» 
х. ф. цгоева. наиболее значимым достижением в нартоведении является выход в свет семи-
томного академического издания «нарты кадджытӕ» (2003–2012), над которым работали вы-
дающиеся ученые — проф. Ш. ф. джикаев и к. филол. н. т. а. хамицаева.

основными задачами Энциклопедии являются:
● описание и классификация континуума культурно значимых и оригинальных понятий и 

явлений, зафиксированных в «нартиаде»;
● систематизация и публикация материалов справочно-информативного характера;
● представление широкого круга персоналий: сказителей, исследователей, деятелей лите-

ратуры и искусства, занимавшихся сбором, систематизацией, публикацией и изучением осе-
тинского фольклора;

● представление кардинальных направлений нартоведения;
● формулирование объективного видения проблем, являющихся дискутируемыми.
доминантные направления Энциклопедии:
● историография нартоведения;
● сюжеты и циклы;
● религиозно-мифологические реминисценции в кадагах;
● эпос и обряд;
● ареальные связи; 
● сравнительно-сопоставительный анализ «кадагов о нартах» с другими версиями эпоса и 

произведениями мировой эпической традиции;
● «нартиада» в мировой художественной культуре.

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 же-
лезная», «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», «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-
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
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АВТОРЫ СТАТЕЙ ЭНЦИКЛОПЕДИИ

абаева З. в. (цхинвал) – З. а.
албегова З. х. (москва) 

 алборов т. м.  (владикавказ) – т. а.  
багаев а. б. (владикавказ) – а. б.
батагова т. Э. (москва) 
бедоева и. а. (владикавказ) – и. б.
бесолова е. б. (владикавказ) 
бритаева а. б. (владикавказ) 
вольная г. н. (владикавказ) 

 гаглойти Ю. с.  (цхинвал)  
газданова а. а. (владикавказ) 
гостиева л. к. (владикавказ) – л. г.
гутиева Э. т.  (владикавказ) 

 гутнов ф. х.  (владикавказ) 

дарчиев а. в. (владикавказ) 
дарчиева м. в. (владикавказ) – м. д.
дзапарова е. б. (владикавказ) 
дзаттиаты р. г. (владикавказ) – р. дз.
дзиццойты Ю. а. (цхинвал) – Ю. дз.
дзлиева дз. м. (владикавказ) 
иванеско а. е. (ростов-на-дону) 
канукова З. в. (владикавказ) 
кочиев к. к. (цхинвал) 
кузнецов в. а. (минеральные воды) 
кулумбегов р. П. (цхинвал) – р. к.
кусаева З. к. (владикавказ) 

мамиева и. в. (владикавказ) 
мисиков б. б. (г. малага, испания) 
моргоева л. б. (владикавказ) 
найфонова ф. т. (владикавказ) 
олисаев в. н. (владикавказ) 
Плаева З. к. (владикавказ) – З. П.
Плиева м. г. (владикавказ) – м. П.
рахно к. Ю. (п. опошное, Полтава) – к. р.
салбиев т. к. (владикавказ) – т. с.
скаков а. Ю.  (москва) – а. с.
сокаева д. в. (владикавказ) – д. с.
тадевосян т. в. (ереван) 
туаллагов а. а. (владикавказ) 
фидарова р. я. (владикавказ) 
хадикова а. х. (владикавказ) – а. х.
ханаева З. к. (владикавказ) 
харебов б. к. (цхинвал) – б. х. 
хугаев и. с. (владикавказ) – и. х.
цаллагова З. б. (москва) 
цгоев х. ф. (владикавказ) – х. ц.
цораев З. у. (владикавказ) 
цориева и. т. (владикавказ) 
цховребова м. в. (цхинвал) 
чибиров а. л. (владикавказ) – а. ч.
чибиров л. а. (владикавказ) – л. ч.

 чибирова м. л.  (цхинвал) – м. ч.

яценко с. а. (москва) 
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СОКРАЩЕНИЯ

бадз. — абадзехский
абаз. — абазинский
абх. — абхазский
авест. — авестийский 
адыг. — адыгский
акад. — академик 
а.л. — авторский лист
англ. — английский
араб. — арабский 
арм. — армянский 
ассир. — ассирийский

балк. — балкарский
бацб. — бацбийский
б-ка — библиотека 
букв. — буквально

в., вв. — век, века
валл. — валлийский
вах. — ваханский
ввод. ст. — вводная статья
вед. — ведийский 
венг. — венгерский
вл. — владикавказ
в.н.с. — ведущий научный сотрудник
вступ. ст. — вступительная статья 
в т. ч. — в том числе
вт. пол. — вторая половина
вып. — выпуск 

г. — год; гора; город
газ. — газета
гг. — годы
ген. — генерал 
гл. ред. — главный редактор 
г. н. с. — главный научный сотрудник
гос. — государственный 
греч. — греческий

Основные сокращения, принятые в энциклопедических изданиях

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
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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

* 2



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
УЗ СОГПИ — ученые записки согПи
УЗ ЮОГПИ — ученые записки ЮогПи
ХИАС — хуссар ирыстоны адæмон сфæлдыстад
ХИАУ — хуссар ирыстоны адæмон уацмыстæ
ХИФ — хуссар ирыстоны фольклор
ЦГА РСО-А — центральный государственный архив рсо-алания
ЦГАДА — центральный государственный архив древних актов
ЦИК СССР — центральный исполнительный комитет ссср
ЧИНИИИяЛ — чечено-ингушский научно-исследовательский институт истории, языка и 

литературы 
ЭО — Этнографическое обозрение
ЮОАО — Юго-осетинская автономная область
ЮОГПИ — Юго-осетинский государственный педагогический институт 
ЮОГУ — Юго-осетинский государственный университет 
ЮОНИИ — Юго-осетинский научно-исследовательский институт
ЮОПам — Памятники Юго-осетинского народного искусства
яИ — яфетический институт
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 АБАеВ василий ива-
нович [АБАйты ива-
ны фырт васо (1900–
2001)] — выдающийся 
ученый-иранист и эти-
молог хх столетия, 
уроженец сел. коби 
тифлисской губернии. 
окончил ф-тет обще-
ственных наук лгу 
(1925). ученик акад.  
н. я. марра, ставивше-
го задачу найти спо-
собные научные кадры 
среди представителей народов кавказа и Повол-
жья. был научным сотрудником киаи ан 
ссср (1928–1930), с 1930 г. — в яи (позднее 
преобразованном в институт языка и мышле-
ния им. марра). в годы вов а. работал в севе-
ро-осетинском и Юго-осетинском нии, а с 
1944 г. заведовал также кафедрой северо-осе-
тинского педагогического института. с 1950 г. 
а. трудился в ия ан ссср в москве. 

автор знаменитого четырехтомного «исто-
рико-этимологического словаря осетинского 
языка», внесший значительный вклад в разви-
тие сравнительного языкознания, иранистики и 
осетиноведения. его перу принадлежит свыше 
350 научных трудов, часть из которых была опу-
бликована в авторитетных научных изданиях 
лондона, Парижа, рима, берлина, будапешта, 
копенгагена, висбадена и др. ученый оставил 
большой след в изучении древней истории осе-
тинского народа, литературы, фольклористики. 

особенно велики заслуги а., лауреата госу-
дарственной премии ссср за 1983 г., в области 
нартоведения, где он — признанный авторитет. 
опираясь на труды своих предшественников, 
особенно в. Миллера и Ж. Дюмезиля, а. достиг 
выдающихся успехов в исследовании фолькло-
ра, стал одним их корифеев нартоведения. в те-
чение многих десятилетий а. фактически воз-
главлял работу по изучению нартовского эпоса 
по самым разным направлениям и с использова-
нием различных — филологических, историко-
культурных и этнографических — методов 
анализа эпических текстов, проводил сравни-
тельные изыскания в области мировой мифоло-
гии и эпики, создав школу, традиции которой 
живы до сих пор. как отмечено его биографом 
м.и. исаевым, «путь абаева к нартовскому 
эпосу был не случайным. стремление проник-
нуть в глубочайшие тайники осетинского языка 
закономерно привело пытливого ученого к бога-
тейшим сокровищницам народной речи — 
фольклорным произведениям… [а.] изучает 
осетинские тексты народного творчества, сам 
много записывает у сказителей». в многочис-
ленных работах, посвященных «нартиаде»,  
а. исследовал язык кадагов, их историческую 
основу, происхождение первоначального ядра, 
сюжетные линии, проводил сравнительный ана-
лиз с другими версиями эпоса. 

непосредственный интерес к эпической те-
матике пробудился у а. в начале 30-х гг. в рабо-
те «о собственных именах нартовского эпоса», 
анализируя личные имена основных героев 
«нартиады», ученый пришел к выводу об 
иранской основе некоторых из них и заговорил 
о его древнеосетинской этнической основе. 
ученый раскрыл происхождение и значение 
имен главных героев эпоса, установил их арха-
ичность. согласно исследованиям а., большин-
ство имен эпоса — аланские (хсар, хсартаг, 
Ацырухс, Сырдон, Шатáна, Ацамаз и др.). 
часть имен, не будучи аланскими, проникли в 
нартовский эпос осетин от соседних кавказ-
ских народов. После появления этой работы а. 
создает множество трудов, в которых «нартиа-
да» исследуется еще более глубоко и всесто-
ронне. 

в следующей известной работе, опубликован-
ной в сборнике, посвященном памяти н. я. мар-
ра, — «опыт сравнительного анализа легенд о 

в. и. абаев
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происхождении нартов и римлян» (1939) — а. 
проводит параллели между итальянской леген-
дой о роме и ромуле и нартовскими Ахсаром и 
Ахсартагом. в итоге, а. одним из первых в нар-
товедении поставил вопрос об ареальных свя-
зях эпоса, которые вышли за пределы юга рос-
сии и северного кавказа. благодаря дальнейшим 
публикациям а. завоевал непререкаемый авто-
ритет в области фольклористики.

вершиной нартоведческих исследований а. 
является «нартовский эпос» (1945), где он обо-
сновал многонациональность эпоса как обще-
кавказской концепции древней эпической поэ-
зии. После выхода книга стала настольной не 
только для исследователей, но и для тех, кто 
интересуется духовной культурой народов кав-
каза. если предшественники а. занимались ис-
следованием частных вопросов, то в его моно-
графии впервые были рассмотрены узловые 
проблемы нартовских сказаний и предложено 
их толкование; создана собственная концепция 
изучения эпических текстов. выводы, к кото-
рым пришел ученый, были сделаны на основе 
анализа не только осетинского эпоса «нарты», 
но и версий других народов северного кавказа 
и абхазии, которые он глубоко исследовал. в 
последующие годы эта монография многократ-
но переиздавалась то в сокращенном варианте 
(в качестве предисловия к изданиям текстов 
осетинской «нартиады»), то отдельным издани-
ем. Последний вариант, вышедший в цхинвале 
в 1982 г., мало чем отличается от издания 1945 г., 
но в нем более четко прозвучали основополага-
ющие выводы а.: эпос по форме интернацио-
нальный; по характеру он героический, но не 
лишен исторической значимости. истоки его 
ведут к легендам североиранских племен, ски-
фов, сарматов и алан.

автор знакомит читателя с историей записи 
и изучения эпоса, отвечает на вопрос, кто такие 
нарты, впервые производит циклизацию эпоса, 
определяет место сказаний в кругу других 
мировых эпосов, подчеркивая, что по своему 
культурно-историческому значению нартов-
ские сказания осетин не уступают таким шедев-
рам мировой эпической культуры, как «илиа-
да», «одиссея», «давид сасунци», «Песнь о 
нибелунгах» и др. 

в рассматриваемой книге а. первым ответил 
на наиболее существенные вопросы, связанные 

с эпосом, такие как: какому из северокавказских 
народов принадлежали сказания изначально; 
реальный ли народ нарты или эпический, како-
вы временные рамки формирования эпоса, его 
генетические и ареальные связи. ученый под-
черкивает принадлежность нартовского эпоса 
многим северокавказским народам. «среди кав-
казских фольклористов возникает спор, кому же 
из народов кавказа принадлежит нартовский 
эпос? ответ на этот вопрос очень прост: эпос 
принадлежит народу, среди которого бытует. 
Это значит, что осетинские версии принадлежат 
осетинам, кабардинские — кабардинцам, абхаз-
ские — абхазам и т.д.». вместе с тем, красной 
нитью в работе проходит мысль о том, что в 
наибольшей полноте и богатстве нартовский 
эпос сохранился у осетин, в меньшей степени у 
кабардинцев и черкесов и, наконец, фрагментно 
он бытует у балкарцев, карачаевцев, абхазов, 
ингушей и чеченцев. безусловно, считал а., 
«каждый из этих народов внес в эпос некоторые 
свои национальные мотивы и сюжеты, однако 
стержень нартовских сказаний, его материаль-
ное ядро составляет аланский эпический цикл, 
привнесенный на кавказ предками нынеш-
них осетин». к этому заключению первым 
пришел в. ф. миллер, затем его разделил и 
Ж. дюмезиль. 

до сих пор не прекращаются дискуссии о 
происхождении термина «нарт». По абаевской 
трактовке — это «дети солнца» («нара» — из 
монгольского «солнце», «та» — обычный осе-
тинский показатель множественного числа), та-
кого мнения придерживается большинство уче-
ных. существенны утверждения а. о возрасте 
кадагов. он подчеркивал, что в эпосе отражены 
события, начиная со скифской эпохи (VIII–VII в. 
до н.э.) до исхода войн с татаро-монголами 
(хIII–хIV в. н.э.). утвердилась в науке и выска-
занная а. мысль о том, что в нартовских сказа-
ниях отразились черты социальной эволюции 
общества от первобытности до феодализма, при 
этом ученый подчеркивал, что для эпоса харак-
терен родовой уклад с яркими чертами материн-
ского права. По а., основных циклов эпоса — 4, 
и помимо них — 2 небольших, но существен-
ных цикла. между тем это утверждение а. не-
сколько спорно. малые, в определении а., ци-
клы вполне могут считаться равнозначными 
большим по ряду параметров. Это в свое время 
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доказывал Ж. дюмезиль. и другие исследовате-
ли на основе сопоставительного анализа циклов 
осетинских сказаний с другими версиями «нар-
тиады» также пришли к такому выводу.

циклы эпоса и наиболее значимые эпиче-
ские герои проанализированы в трудах ученого. 
самым важным художественным образом эпоса 
а. считал образ Шатáны, восходящий к древно-
сти. ни в одном другом эпосе ученый не нахо-
дит героини «такой мощи, такого значения, та-
кой жизненности, как нартовская сатана». 

Помимо циклов, а. отмечает наличие в эпо-
се самостоятельных сюжетных узлов: Тотра
дза, Арахцауа, Саууайа, Сыбалца, Айсаны и др.

в статье «троянский конь» (1963), опубли-
кованной на французском языке, а. проводит 
параллели между сюжетами «илиады» и осе-
тинского эпоса «нарты» (осада и взятие крепо-
сти) и отмечает их однотипность. Здесь же уче-
ный приходит к известному выводу: шаман 
сильнее воина.

исследуя эпос, а. не замыкается в нацио-
нальных рамках, а строит свой анализ на обще-
кавказском материале, выделяя в нем общее и 
национальное. ученый выявляет наиболее ар-
хаичные мотивы и, проанализировав их, опре-
деляет национальную принадлежность этого 
древнего пласта.

а. отличался разносторонним осмыслением 
эпоса. ученый отмечал исключительную его 
ценность как исторического источника. в мифо-
логической и сказочной оболочке «нартиады» 
передаются быт и нравы, обычаи и обряды, 
жизненная сила героев до такой степени при-
ближенными к образу жизни носителей эпоса, 
что можно говорить о «нартовском периоде» в 
истории осетинского народа. в качестве прото-
типов эпических героев он разглядел образы 
исторических личностей — сослана-давида, 
Сатиник.

Помимо указанных работ, а. — автор десят-
ков других исследований, докладов, сделанных 
на различных конференциях, энциклопедиче-
ских статей, где излагаются процессы образова-
ния эпических циклов и сюжетов. исследова-
тель подверг сравнительному анализу легенды 
о происхождении нартов и римлян, провел па-
раллели между осетинскими эпическими сюже-
тами и событиями сармато-боспорской исто-
рии, происхождение некоторых личных имен 

«нартиады» связал с взаимоотношениями пред-
ков осетин с монголами в хIII–хIV вв. и т.д.

в сборнике статей а. «осетинский язык и 
фольклор» (1949) был поставлен вопрос о соот-
ветствии римского бога вулкана осетинскому 
уаргону (Курдалагону). а. обратил внимание, 
что среди скифских личных имен встречаются 
такие, которые совпадают с именами героев нар-
товских сказаний. в частности, скифское 
Άταμάζας из надписи в горгиппии отвечает нар-
товскому ацамазу, скифское [Ού]αράζμαχος из 
танаиса — нартовскому Урызмагу, Σάρθανος из 
танаиса и Σατράχης из сочинения арриана — 
нартовскому ахсартагу, скифское Ζεύαχος из 
танаиса — нартовскому Зевагу, скифское 
Σοζίρσαυος, букв. ‘смуглый созир’ — нартов-
скому «смуглому Созырыко», скифское Βόρυς, 
Βώραχος из горгиппии — нартовскому Бора, 
роду Бората и Бурафарныгу, распространенное 
скифское Φαρνουγος, Φάρναγος — второй части 

в. и. абаев на совещании по нартовскому эпосу. 
владикавказ, 1956 г.
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имени бурафарныга. наконец, упомянутый Ге-
родотом Λύχος ‘волк’, один из скифских родо-
начальников, дед анахарсиса, может быть пере-
водом на греческий язык местного имени, 
аналогичного нартовскому Уархаг. а. пришел к 
выводу, что нартовский эпос конкурирует со 
скифской ономастикой по возрасту. образ 
КафтысарХуандоналдара он связал с взаи-
моотношениями скифов и сарматов с боспор-
ским царством. во время этнолингвистической 
экспедиции в балкарию а. обратил внимание 
на соотношение имен в осетинской и балкар-
ской версиях, а находясь в абхазии, сопоста-
вил их с ономастиконом абхазской версии эпо-
са. ученый подчеркнул необходимость записи 
и публикации абхазских сказаний. Поездка в 
сванетию показала, что у сванов в фольклоре и 
быту тоже сохраняются нартовские антропо-
нимы. а. обнаружил у сванов фольклорные 
мотивы, заимствованные из осетинских сказа-
ний о нартах. Экспедиция в сванетию помогла 
заодно уточнить значение эпического напитка 
нартов — ронг.

в «историко-этимологическом словаре осе-
тинского языка» а. предложил версии проис-
хождения имен основных эпических героев, 
большая часть из которых разделяется учеными 
по сей день. в книге «скифо-европейские изо-
глоссы: на стыке востока и Запада» (1965) а. 
снова вернулся к параллелям между римской 
мифологией, ирландским, германо-скандинав-

ским эпосом и нартовским эпосом, особо выде-
лив антагонизм между Сосланом и сырдоном, 
которым соответствует пара Локи — бальдр, 
и подчеркнув схожесть сырдона с Брикриу. 
а. привел мотивы, которые перекликаются с 
зафиксированным в античных источниках бы-
том скифов и сарматов. в работе «скифо-сар-
матские наречия» (1979) были повторены преж-
ние выводы а. о наличии у скифо-сарматского 
населения Причерноморья имен, известных из 
эпоса.

в конце 30-х гг. XX в. а.-фольклорист запи-
сал и опубликовал 9 кадагов от талантливого 
сказителя, жителя сел. тли джавского района 
илико Маргиева, перевел сказания на русский 
язык, снабдил комментариями и издал отдель-
ной книгой в 1939 г. тексты записаны на юго-
осетинском наречии, из них три сказания — 
«три золотых кубка созырыко» («созырыхъойы 
æртæ сызгъæрин нуазæны»), «Шатáна и борага-
новская девица» («сатана æмæ борæгъæнты 
чызг»), «кадзиевская Шатáна и нартовская 
Шатáна» («кадзиты сатана æмæ нарты сата-
на») — были опубликованы впервые, все 
остальные — варианты ранее изданных текстов, 
но это «варианты, не лишенные интереса хотя 
бы уже потому, что они исходят от прекрасного 
и своеобразного мастера народного сказа», — 
подчеркивал собиратель.

и как собирателя фольклора а. можно ста-
вить в пример, поскольку записанные им тек-
сты, комментарий к ним, паспортизация явля-
ются примером кропотливой работы фолькло - 
риста. как отмечено нартоведом н. Мамиевой, 
«подстрочный перевод к текстам сделан на вы-
соком уровне. он полностью и точно передает 
содержание и особенности языка оригинала. 
комментарии содержат ценные фольклорные и 
лингвистические разъяснения, а также сведения 
о том, где и когда были напечатаны варианты 
данного сказа». 

а. входил в постоянную комиссию нартско-
го комитета и принял участие в издании нартов-
ских сказаний в 1942, 1946, 1971, 1979 и трех-
томника 1989–1990 гг. в качестве составителя, 
автора предисловий и послесловий. а. прово-
дил огромную работу в деле популяризации и 
сохранения сокровищницы национальной куль-
туры осетин — нартовского эпоса, имеющего 
мировое значение. ученый настолько глубоко в. и. абаев. скульп. б. Шанаев
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вник в суть сказаний, что им исследована и рит-
мика осетинской речи в «кадагах о нартах». он 
пристально следил за издававшейся нартовед-
ческой литературой. а. положительно оценил 
книгу в. а. Кузнецова «нартский эпос и неко-
торые вопросы истории осетинского народа» 
(1980), но подверг нелицеприятной критике ра-
боту адыгских авторов м. а. и З. Ю. кумахо-
вых, в которой тенденциозно трактовалось про-
исхождение эпоса. среди прочего, в этой 
рецензии а. упрекает тех, кто пишет «нартский» 
вместо «нартовский». «такое образование, — 
пишет он, — противоречит узусу русского языка. 
от существительного «нарт» прилагательное об-
разуется на -овский, а не на -ский … от «март» 
имеем «мартовский (а не мартский)», от «сарт — 
сартовский (а не сартский)» и т. д.». а. высоко це-
нил вклад акад. в. ф. миллера в развитие научно-
го нартоведения. не менее значительными он 
считал заслуги академика французской научной 
академии Ж. дюмезиля. в предисловии  
«Ж. дюмезиль — исследователь осетинского 
эпоса и мифологии» к книге ученого «осетин-
ский эпос и мифология» а. весьма лестно ха-
рактеризует труды дюмезиля по исследованию 
осетинской «нартиады», его авторитетные и 
объективные суждения по кардинальным про-
блемам нартоведения, по популяризации  
нартовского эпоса за рубежом.

а. интенсифицировал изучение нартовского 
эпоса у соседних с осетинами народов. в част-
ности, именно под влиянием и при поддержке 
а. приступил к активной собирательской и ис-
следовательской деятельности в области нарто-
ведения абхазский ученый Ш. д. инал-ипа.

на многие важнейшие вопросы, начиная с 
истории изучения эпоса, в работах а. даны ис-
черпывающие ответы. он придерживался взгля-
дов на единый скифо-сармато-аланский центр 
формирования эпоса. суммируя главные, наи-
более характерные особенности эпических 
сказаний осетин, а. называет их «поэтизиро-
ванной и фантастической автобиографией на-
рода в древнейший, овеянный мифами и леген-
дами период его жизни. в сказаниях о нартах 
осетины воспевали не отвлеченные мифологи-
ческие образы: это была своеобразная лето-
пись народа, повествующая о его жизни и 
борьбе, мечтах и стремлениях, о борцах за на-
родное счастье». 

и, наконец, а. исчерпывающе отвечает на 
вопрос: кто такие нарты? точная, ставшая 
классической характеристика позволяет пред-
ставить весь нартовский мир во всем его мно-
гообразии:

«нарты, это — образ чудесного легендар-
ного мира, воссозданный с такой могучей про-
стотой и пластической силой, что он становит-
ся нам близок и понятен, и мы отдаем 
невольную дань поэтическому гению создав-
шего его народа.

нарты, это — жизнь широкая, привольная, 
просторная, ни в чем не знающая меры и края.

нарты, это — дыхание бескрайных степей 
древней скифии и алании, топот и ржание неис-
числимых табунов, стада оленей, преследуемых 
неутомимым охотником, вой волков и тяжелый 
полет орла, уносящего в когтях добычу.

нарты, это — ярость битв, звон мечей и 
сверкание шлемов, это беспредельная удаль, 
ищущая славы и презирающая смерть.

нарты, это — пиршества и игры ошеломля-
ющего размаха, это песни и пляски, от которых 
дрожит земля и трепещут небожители.

нарты, это — мир, где не признают над со-
бой никакого господства и силы, где легче рас-
стаются с жизнью, чем со свободой и приво-
льем».

По меткому выражению ученика и биогра-
фа а. м. и. исаева, «языкознание и нартоведе-
ние — это два кита, на которых зиждется основ-

у могилы в. и. абаева во дворе осетинской церкви 
(г. владикавказ). сл. напр.: н. г. джусойты, Ш. ф. джикаев,

ф. м. токазов, м. и. исаев, н. д. асаева, г. г. Плиев 
и л. а. чибиров. 2004 г.

* 3
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ное научное творчество в. и. абаева. Эти два 
научных направления слились в единый поток, 
вынесший ученого к вершинам современной гу-
манитарной науки».

Соч.: ояф; иЭсоя; изоглоссы; ит. т. I. 1990; ит. т. II. 
1995; о собственных; из осетинского эпоса; опыт; нЭ. 
1945; нЭо. 1982; Проблемы; историческое; троянский 
конь // ит. т. I. 1990; о новом переводе осетинского эпоса 
«нарты» // известия ан ссср. отделение литературы и 
языка. м., 1960; нартовский эпос // краткая литературная 
энциклопедия. т.V. м., 1968; блеск и нищета // иЮонии. 
вып. 30. тб. 1986. с. 193–206; в. ф. миллер как осетиновед 
// иЮонии. вып. 6. 1948; дюмезиль; скифо-сарматские на-
речия. основы иранского языкознания. древнеиранские язы-
ки. м., 1979. с. 319–320 и др.

Лит.: Z g u s t a L. Typology of etymological dictionaries 
and V. I. Abaev’s Ossetic Dictionary // Studia Iranica et Alanica / 
Rome, 1998. P. 525–540; и с а е в м. и. василий иванович 
абаев. 2-е изд., доп. м.: наука, 2000; х а м и ц а е в а т. а. 
я жил правильно, без суеты. к 90-летию в. и. абаева // вл., 
1993; м а м и е в а н. образ сатаны в публикациях осетин-
ского нартского эпоса. ордж., 1964; д ж а п у а З. д. абхаз-
ский нартский эпос: текстология. семантика. Поэтика. м., 
2016. с. 60–62; ч и б и р о в л. а. важный труд в нартоведе-
нии. рецензия // советская осетия. 1983. 13 / VIII; его же: 
абаев об исторической подоснове нартовских сказаний осе-
тин // исоигси. 2018. № 6.

л. а. чибиров

АБАеВ алексо базилович [АБАйты базилы 
фырт алексо] — сказитель, уроженец сел. но-
гир рсо-а. от него в 1941 г. а. Баскаевой за-
писаны кадаги «рождение батрадза» («батра-
дзы равзæрд»), «рождение и смерть нарта 
батрадза» («нарты батрадзы райгуырд æмæ 
мæлæт»), «рождение урызмага и хамыца» 
(«уырызмæг æмæ хæмыцы равзæрд») и  
в. Мамсуровым «урызмаг и его безымянный 
сын» («уырызмæг æмæ йе ‘нæном лæппу»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 65–71; п. 23, д. 56 (IX), л. 31–33, 81–85. 

и. б.

АБАеВ данел гиниевич [АБАйты гинийы 
фырт данел] — сказитель, уроженец г. орджо-
никидзе (ныне г. владикавказ) рсо-а. от него в 
1942 г. г.а. Дзагуровым записаны «сказание о 
сыне хамыца батрадзе» («кадæг хæмыцы фырт 
батрадзыл»), «нарт созырыко и крепость сай-
нага» («нарты созырыхъо æмæ сайнæджы 

фидар»), «Печальные дни нартов» («нарты 
хъындзым бонтæ») и «сын нарта хамыца  
батрадз» («хæмыцы фырт батрадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 350,  
л. 200–217.

и. б.

АБАеВ николай борисович [АБАйты бари-
сы фырт микъала] — сказитель, уроженец 
сел. ногир рсо-а. от него в 1942 г. в.Мамсуро
вым записаны кадаги «безымянный сын урыз-
мага» («уырызмæджы æнæном лæп пу») и «кров- 
 ники ахсартаггата и борадзата» («туджджынтæ 
Æхсæртæггатæ æмæ борæдзатæ»). а. слышал их 
от своего дедушки куыцыри Абаева.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX),  
л. 1–7, 10–12.

и. б.

АБАеВ филим [АБАйты филим] — скази-
тель, уроженец Южной осетии, проживал в 
сел. тарском рсо-а. от него в 1956 г. с. Бри-
таевым записаны кадаги «как родился сыр-
дон» («сырдон куыд райгуырди») и «сын  
бедзенага арыкдзау» («бедзенæджы фырт 
арыхъ дзау»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 55, д. 170, л. 28–39.
и. б.

АБАеВА Зара влади-
мировна [АБАйты 
владимиры чызг За- 
рæ (1930)] — фоль- 
клорист-нартовед, н. с. 
Юонии. в работах а. 
рассмотрены женские 
образы осетинского 
нартовского эпоса, вы-
явлены характеры и 
связанные с ними об-
стоятельства в нартов-
ском эпосе, проанали-

зирована проблема эпического и сказочного в 
художественной структуре «нартиады».

а. — автор монографии «Этюды по нартов-
скому эпосу осетин» (1978). исследуя жанро-
вые особенности осетинского эпоса, а. прихо-
дит к выводу о том, что при множестве сюжетов 
«нартиады» основной их идеей является идея 
героизма, а главной темой — борьба с силами 

З. в. абаева
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зла. большое значение а. придает историче-
ским реалиям нартовского эпоса. 

При анализе героических образов а. пришла 
к выводу о том, что эпический персонаж выяв-
ляется преимущественно в сюжете. Эпический 
характер предстает в своей цельности, которую 
можно выразить формулой: героический образ 
в героических обстоятельствах. По мнению а., 
феномен «нартиады» состоит именно в том, что 
эпический пафос не делает художественные об-
разы абстрактными и сохраняет за ними право 
на жизненную определенность, которой не чуж-
до «все человеческое».

а. детально исследованы женские образы 
нартовского эпоса: Шатáны, Дзерассы, Ельды, 
Аколы, Быценон, Агунды. образ главной герои-
ни Шатáны а. проанализирован в разных наци-
ональных версиях эпоса. ею же выявлены ска-
зочные мотивы в художественной структуре 
нартовских сказаний.

Соч.: о героинях. с. 59–87; сатана. с. 372–395; харак-
тер и обстоятельства в нартском эпосе // иЮонии. вып. 
16. цх., 1969. с. 72–94; к проблеме эпического и сказоч-
ного в художественной структуре нартских сказаний // 
иЮонии. вып. 17. цх., 1972. с. 3–22; Этюды; особен-
ности сюжетной структуры осетинского нартского эпоса // 
иЮонии. вып. 19. цх., 1974. с. 115–150; характер связи 
сюжетов о нарте батразе // иЮонии. вып. 26. цх., 1981. 
с. 71–81; к проблеме эпического и сказочного в художе-
ственной структуре нартовских сказаний // иЮонии. 
вып. 17. цх., 1981.

Лит.: абайты Зарæ владимиры чызг (1930) // оЭЭ. 
с. 24.

 л. к. гостиева

АБАеВА ф. [АБАйты ф.] — сказительница. 
от нее с. Бритаевым записан кадаг «Шатáна и 
ее встреча с арахдзау» («сатана æмæ йæ 
фембæлд арæхцауимæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 56, л. 30–39.
л. ч.

АБОРКУАты БУРАФАРНыГ [АБОРХЪУА-
ты БУРÆФÆРНыГ] — известный персонаж 
осетинских нартовских сказаний. По предпо-
ложениям некоторых сказителей, фамилия 
аборкуаты (аборхъуаты) — искаженная форма 
«борæты». согласно «сказанию о сыне хамы-
ца маленьком батрадзе» («хæмыцы фырт 
чысыл батырадзы кадæг») а. б., Челахсартаг 

и Сайнагалдар — убийцы отца Батрадза 
Хамыца.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 495–499, 664; нарты. огЭ. кн. 2. 
с. 298.

и. б.

АВАДЗ. см. Авдадз.

АВАРИя — «страна авар» — страна на берегу 
некоего моря. обычно в эпосе упоминается пле-
мя ауар, не имеющее отношения к аварцам даге-
стана, но связанное с тюркским племенем аваров 
(Абаев, Дзиццойты). тот же народ зафиксирован 
и в других языках: древнерусское «обрин», сред-
негреческое Ἄβαρ, латинское avares, avari и т.д. 
ср. выражение «аварский хан» в балкаро-карача-
евской нартиаде. в языке осетинской «нартиа-
ды» сохранились также следующие топонимы: 
авары быдыр «аварская степь» (местожитель-
ство нарта Арахдзау), стыр авар / ыстыр ауар 
(«большая / великая авария» — местожитель-
ство Сайнагалдара или великана Мукара).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 184, 204, 206, 349, 357; а б а е в. 
нЭо. 1945. с. 28; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 191, 200; 
нарты. героический эпос балкарцев и карачаевцев. м.: 
наука, 1994. с. 576.

Ю. дз.

АВАРы [АВАйРÆГтÆ] — народ в нартов-
ском эпосе. в «сказании об урызмаге и хами-
цовом сыне батрадзе» («хæмици фурт батраз 
æма орæзмæги тауæрæхъ»), где говорится о 
том, что «войска (народа) авар приближаются, 
сжигая, истребляя, уничтожая все».

сведения об а. сохранили дигорские тексты 
в записях м. Гарданти. например, в кадаге 
«болат-хамыц» («болат-хæмыц») две жены Бо-
латХамыца делают ему бурку и поют песню: 
«Эта бурка будет такой счастливой, что госпо-
дин наших голов отправится в аварию, краси-
вых кумачей аварии привезет полные свои по-
ходные сумы, а красавицу аварии возьмет себе 
в третьи жены». мысль о третьей жене при-
шлась болат-хамыцу по душе, и он стал при-
возить из Аварии кумачи, а потом засватал 
красавицу Аварии («ауари рæсугъд»). ковар-
ные жены болат-хамыца через год умертви-
ли жену-аварку, но хамыц с помощью вол-
шебной бусины оживил ее, а двух вероломных 
жен наказал. в кадаге «рождение батрадза» 



36

АВАРы

(«батрадзы райгуырд») присутствует имя 
аварской красавицы, жены хамыца — Агунда. 
Этот женский персонаж часто фигурирует как в 
дигорских, так и в иронских текстах эпоса, рав-
но как и в юго-осетинских. в кадаге «ацамаз и 
агунда» («ацæмæз æмæ агуындæ») последняя 
становится женой Ацамаза — обладателя вол-
шебной свирели. один из нартов (хамыц, аца-
маз, Сослан) женится на аварской красавице 
агунде, происходящей из чужого, ненартовско-
го племени. еще один пример экзогамных брач-
ных связей. Эпос называет и имя отца агунды. 
Это Сайнагалдар, бывший с нартами то в друж-
бе, то во вражде и живший где-то неподалеку от 
Страны Нартов. сайнаг-алдар самостоятелен 
и силен, отдавая ацамазу единственную дочь 
агунду, он говорит: «отдаю я свою дочь к нар-
там, в семью равных мне людей. сыну аца — 
ацамазу — отдаю я ее». говоря о том, о каких 
а. и аварии («ауари») идет в эпосе речь, есте-
ственно предположить, что здесь имеется в 
виду область авария в дагестане, населенная 
аварцами и географически расположенная близ-
ко к осетии. и тем не менее, связь с дагестан-
ской аварией сомнительна. Прежде всего, в 
осетинском языке аварцы имеют другое назва-
ние — «солы», «солиаг» (аварец, аварка). уже 
из этого можно сделать вывод, что «ауари» эпо-
са — не авария в дагестане. о книжно-литера-
турном влиянии на данное сказание о болат-ха-
мыце и появлении в нем аварии в этой связи 
говорить не приходится — сказание записано в 
глухом высокогорном селении махческ в 1903 г. 
от кертиби Кертибиева, тексты которого, по ав-
торитетному свидетельству в. и. Абаева, отли-
чаются глубокой архаичностью. они самобыт-
ны и народны. наконец, сам эпос не дает 
свидетельств — ни прямых, ни косвенных — в 
пользу аваро-дагестанских ассоциаций. напро-
тив — содержащиеся в тексте и контексте эпоса 
географические ориентиры уводят на северо-за-
пад кавказа: отец агунды сайнаг-алдар живет 
на Уарпе — урупе, притоке кубани, а замок 
красавицы агунды (Аколы) находится между 
морями ак-денгиз и кара-денгиз, т.е. между 
Азовским и Черным морями, «на таманской рав-
нине» («тамани будур»). в этих географиче-
ских названиях можно видеть отголосок народ-
ных представлений о местоположении страны 
ауарии, явно не вяжущейся с дагестаном и не 
имеющей к нему отношения. вопрос о возмож-

ном пребывании народа а. на таманском полу-
острове в VII в. поставлен в специальной архео-
логической литературе на основании наличия 
лепной кочевнической керамики с валиками в 
культурном слое таманского городища. нако-
нец, решающим аргументом в пользу средневе-
ковых а. является бытование в фольклоре ады-
гов преданий о нашествии аварского хана 
байкана, об опустошении страны адыгов и ис-
треблении населения. в частности, говорится о 
кровопролитной битве при выходе из анапы к 
цемесу и о победе адыгов над а. у р. абин. Эти 
адыгские материалы представляют собой свое-
го рода контрольную инстанцию для подтверж-
дения достоверности сведений об а. в осетин-
ском эпосе. а. в нартовском эпосе не 
представляют какого-то удивительного исклю-
чения и редкостного фольклорного реликта — 
напротив, их появление в эпосе не случайно и 
исторически обусловлено.

вопрос о происхождении а. окончательно 
не решен и спорен; однако выдвигалось предпо-
ложение, что основу их составляли тюрки. в 
50-х гг. VI в. а. появились в восточной европе, 
теснимые с востока ордами истеми кагана. Это 
были осколки племен а. и хуни, около 20 тыс. 
воинов, слившиеся затем в один народ а. Заме-
тим, что племя вар (или уар), давшее свое на-
звание а., относилось к угорским — древневен-
герским племенам. тогда же, в 50-х гг. VI в., а. 
появились в Предкавказье. Здесь они вступа-
ют в сношения с аланами, занимавшими, по 
л. н. гумилеву, земли на кубани и бывшими 
«верными союзниками византии». достовер-
но мы можем говорить лишь о кратковремен-
ном пребывании а. в Предкавказье, в течение 
всего нескольких лет, ибо в 567 г. они уже оседа-
ют в Паннонии, в союзе с лангобардами разбив 
гепидов. дальнейшая история а. связана со 
средним Подунавьем.

могли ли а. войти в эпос при столь быстро-
течном их общении с предками осетин? безус-
ловно, могли, ибо отражение исторического со-
бытия или реального исторического лица в 
фольклоре подчинено своим внутренним зако-
номерностям, определяемым социальной зна-
чимостью отражаемого объекта… так, напри-
мер, французский героический эпос «Песнь о 
роланде» в гиперболической форме повествует 
о походе карла великого в 778 г. в испанию и о 
героической гибели его племянника графа 



37

АВДАДЗ

роланда. событие, казалось бы, не столь значи-
тельное для французской, тем более европей-
ской истории, стало сюжетом народного эпоса. 
в германском эпосе о нибелунгах фигурирует 
брат гуннского вождя аттилы бледа, а также 
(по н. грегауру) король алан Гоар, выступаю-
щий под титулом кагана. бледа и каган гоар 
вошли в эпос о нибелунгах, хотя исторически 
их контакты с германцами были весьма кратко-
временными.

видимо встреча алан с а., кратковремен-
ная и, казалось бы, эпизодическая, могла со-
провождаться такими значительными и ярки-
ми обстоятельствами, имевшими большое 
общественное значение для алан, что пред-
ставление о народе а. и их стране аварии 
прочно вошло в нартовский эпос и сохрани-
лось на века. контакт алан и а. и их сближе-
ние через династический брак, не известный 
менандру, но зафиксированный в эпосе, дик-
товались обстоятельствами: «авары были ни-
щими беглецами, лишенными и стад и родной 
страны», покровительство сильных и влия-
тельных на северном кавказе алан было для 
них жизненно необходимо. но, как мы видели 
выше, аварская орда на северном кавказе за-
держалась недолго и вскоре покинула его.

упоминание в нартовском эпосе а. и былые 
контакты алан с ними восстанавливают утерян-
ную связь ранней истории осетин с историей 
венгров. того же мнения придерживается г.б. 
Романова.

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 97–102; р о - 
м а н о в а г.б. авары VI века на северном кавказе и в осе-
тинском нартском эпосе (к постановке вопроса) // научные 
проблемы гуманитарных исследований. 2011. вып. 10.  
с. 104–106.

в. а. кузнецов

АВДАДЗ [ÆВДАДЗы ХОС (ир.)] — универ-
сальный лечебный препарат, волшебное сред-
ство, мазь, быстро исцеляющая от любых болез-
ней; обладает и способностью омолаживания. 
а. часто встречается в эпосе осетин о нартах. в 
кадаге «меч ахсара» («Æхсары кард») имеется 
такой эпизод. Предводитель Быцента Карамаг 
сумел так ловко ударить ахсартага, что тот упал 
замертво, и меч выпал из его рук. но вдруг не-
ведомо откуда появился один из Донбеттыров 
и шепнул Ахсару: «смажь лезвие своего меча 

авдадзом — и сразу осилишь врага». ахсар 
мгновенно смазал лезвие своего меча а. и когда 
карамаг занес над ним свой меч, ахсар отбил 
удар, и меч карамага разлетелся на мельчайшие, 
мельче гвоздика, осколки.

когда Бог отвернулся от нартов, то Рыны 
бардуаг (покровитель болезней) по его совету на-
вел на них всякие болезни, а Сырдон придумал 
для их спасения волшебный бальзам. благодаря 
этому нарты вылечились, спаслись, прошли опу-
холи на их теле, зажили нарывы и раны. так что 
сырдон — первый мифологический лекарь.

Ӕвдадзы хос — распространенное устойчи-
вое выражение, закрепившееся в осетинском 
языке со значением «универсального лечебного 
средства». При этом лекарство, излечивающее 
от любых болезней. и теперь еще можно услы-
шать доброе пожелание: «Пусть это средство 
станет для тебя авдадзом! Пусть заберет все 
твои болезни!» («Æвдадзы хос дын фӕуæд! дæ 
низтæ дын фесафæд!»). 

стержневое значение идиомы связано с ком-
понентом «хос» (лекарство). контекстуальная 
семантика расширяется за счет многозначности 
слова «хос» и может обозначать «живительное 
средство», «панацею», «благостное спасение», 
«животворящее средство», реже «божественная 
помощь», «что-либо, идущее впрок», «что-
либо, приносящее счастье» и т.д. такой широ-
кий диапазон семантических оттенков обеспе-
чивается компонентом а., не сохранившим 
своего четкого самостоятельного значения в 
осетинском языке. 

в. и. Абаев объясняет а. как «магическое, 
быстродействующее лекарство», полагая, что 
вне этого сочетания самостоятельное значение 
слова а., опираясь на семантику исходного со-
четания, должно означать «чудесный, чудодей-
ственный, магический», при этом он обращает 
внимание на отсутствие случаев его самостоя-
тельного употребления. в качестве объяснения 
ученый предлагает два варианта происхожде-
ния этого слова, одно из которых связывает с 
вышедшей из употребления старой словофор-
мой числительного «семьдесят», которому, по 
мнению ученого, приписывалось магическое 
значение. 

сохраняя внутреннюю семантику, которая 
связана с преображением, улучшением чего-
либо, а. встречается в сочетании и с другими 
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словами, составляя при этом самостоятельные 
понятия культурно-значимых объектов. 

как обозначение чудесного признака и свой-
ства лексема а. характеризует некоторые сим-
волические предметы (ехс «плеть», къухдарæн 
«кольцо»), наделяя их дополнительными смыс-
лами и актуализируя их символику. выявлен-
ные контекстуальные значения лексемы а., 
утратившей свою самостоятельную семантику, 
сводятся к обозначению некоего чудесного 
благостного свойства, влияющего на физиоло-
гические процессы (омоложение, превраще-
ние, излечение, перерождение, бессмертие), а 
предметы, наделенные этим свойством, прино-
сят удачу, даруют силу, ограждают от бед и 
поражений, могут благословлять и служат обе-
регом. При подобной семантической рекон-
струкции можно вывести общее значение слова 
а., условно маркируемое как «дарующий жиз-
нетворную силу». аналог а. в русском языке — 
панацея.

а. — один из пяти подарков, преподнесен-
ных богом нартам. в этом отношении интерес-
на «аргонавтика» аполлона родосского. медея, 
по словам античного автора, умела готовить 
«волшебные лекарства», а научила ее этому бо-
гиня геката.

Лит.: сн. 1978. с. 46–49; нарты. огЭ. кн. 1. с. 434; 
нарты. огЭ. кн. 3. с. 113; б о г о м о л о в м.н. иранская 
этимология // вя. 2001. № 5. с. 27; ц г о е в. словарь. с. 89; 
Ш е н г е л и я м.с. история медицины грузии. м., 1967. 
с. 18–19.

л.  б. моргоева

АВДЗАРАН [ӔВДЗӔРӔН] — старший из ве-
ликановгумиров, друг злейшего врага нартов — 
Буртага. они тайно и явно стараются убить 
Бора, оставить нартов без наследников. бора 
принимает а. у себя в доме: «если со злом, то 
подожди (пока я выйду на поединок), но если 
с миром пришел, заходи в дом». Пришедший 
объявил хозяину, что пришел с миром, после 
чего был приглашен в дом, где был встречен в 
соответствии со свойственным традиции зако-
ном гостеприимства. бора даже предлагает 
ему на выбор подарки: «За то, что ты пришел ко 
мне с миром, я хочу сделать тебе подарок». а. 
выпрашивает у него кинжал. и только когда а. 
пытается убить хозяина дома подаренным кин-
жалом, бора, защищая себя, обезвреживает 

врага. он пронзает ему грудь копьем, а тело 
бросает в реку. некоторые религиоведы видят 
в сказании об а. отголосок скифских норм 
этикета.

Лит.: нк. 1989. с. 26–27; ц г о е в. словарь. с. 90;  
м а к е е в д.б. религиозное наследие скифов // материалы 
всероссийской научной конференции с международным 
участием ІІІ ялтинские философские чтения «Проблемы 
гуманитарного знания и крымский культурный ландшафт» 
(17–18 ноября 2016 г., г. ялта). ялта, 2017. с. 155.

к. р.

АВДИУ [ÆВДеУ (диг.)] — существо подзем-
ного мира (черт). реже имеет значение ‘колдун, 
колдунья’, как и аналогичные термины для де-
монов в атхарваведе. в форме а. в эпосе пред-
ставлен персонаж непонятного облика. в кадаге 
«как устроил пир урызмаг трем нартам» про-
ходит как персонаж сюжета. возможно, первая 
часть слова отражает негативный префикс *apa, 
тогда во второй части осетинский язык сохраня-
ет дозороастрийское нейтральное значение 
*daiṷa- ‘божество’.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 685; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 138–139; D u m é z i l Gs. A propos de quelques représentations 
folkloriques des Ossètes // Paideuma. Mitteilungen zur Kultur-
kunde. Frankfurt am Main, 1960. Bd 7. Heft 4/6. S. 217–218;  
а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 84, 199–200; и в а н о в в. в.,  
т о п о р о в  в. н. славянские языковые моделирующие 
семиотические системы: (древний период). м., 1966. с. 29; 
д ю м е з и л ь Ж. верховные боги индоевропейцев. м., 
1986. с. 210; ч ё н г дж. очерки исторического развития 
осетинского вокализма. вл., 2009. с. 231–232.

к. р.

АВДИУАГ, АВДИАГ [АВДИУАГ, АВДИУÆГ, 
ÆВДИÆГ] — неизвестный ангел, небожитель 
из сказания «три золотых кубка созырыко» 
(«созырыхъойы æртæ сызгъæрин нуазæны»). 
Уалхаг говорит: «мой сын отправился в небеса 
просить руки единственной сестры авдиуаг». 
Сказители не объясняют, что за небесное суще-
ство а. т. а. Хамицаева полагает связь с редким 
«авдиу» (ир. «æвдиу», диг. «æвдеу»)  — назва-
нием какого-то демона. в других сказаниях у а. 
тоже имеется сестра. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 452, 457, 832; нарты. огЭ. кн. 3. 
с. 114; а б а е в. из осетинского. с. 6, 30–31, 82; а б а е в. 
иЭсоя. т. I. с. 84, 199–200; б е н в е н и с т Э. очерки по 
осетинскому языку. м., 1965. с. 140; D u m é z i l Gs.  
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A propos de quelques représentations folkloriques des Ossètes // 
Paideuma. Mitteilungen zur Kulturkunde. Frankfurt am Main, 
1960. Bd 7. Heft 4/6. S. 217–218; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 138–140.

л. ч.

АВСАНОВ дзанхот [ÆВСÆНты дзанхот] — 
народный сказитель и певец, уроженец  
сел. куссу рсо-а. иван Агузаров перенял от 
него хвалебные песни на дигорском диалекте и 
научил его игре на фандыре. а. также дружил с 
его племянником тимафе Агузаровым. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 137, д. 418, л. 108.
и. б.

АВСУРГ [ÆФСУРГЪ (ир.) / ӔФСОРГЪ, 
ÆФСОРХЪ (диг.)] — мифический конь особой 
породы (летающий, неутомимый). отличался 
выносливостью и скоростью. в один миг мог 
перелететь с небес на землю и так же быстро 
возвратиться обратно. судя по многим сказани-
ям, такими качествами обладал, в первую оче-
редь, трехногий конь Уастырджи. относитель-
но речи посвятителя коня (бæхфæлдисæг) 
анонимный автор середины XIX в. сообщает, 
что а. — «трехногое животное, похожее на ло-
шадь, быстрейшее из всех животных». а. вы-
ступает как в виде апеллятива, так и в качестве 
клички коня Урызмага. обычно конь породы а. 
принадлежит уастырджи. 

как указывает Ю. а. Дзиццойты, в некото-
рых текстах конь уастырджи назван в несколь-
ких вариантах: уастырджийы æнæмæлгæ бæх / 
уастырджийæн йæ æнæмæлгæ (бессмертный 
конь уастырджи); саулох æфсургъ (а. породы 
саулох); «бæхæй, æфсургъæй» (и кони, и чудо-
кони), следовательно, лексемы «бæх» и а. не 
тождественны. а. может выступать эпитетом к 
слову «бæх»: «сау æфсургъ бæх» (вороной конь 
породы а.). Этимологически слово а. восходит к 
иранскому композиту *aśṷa-ugra- ‘конь-мощный’ 
и непосредственно связано с сарматским именем 
Άσπουργος (< *aspa-ugra- ‘имеющий мощных ко-
ней’). в дигорских текстах зафиксированы также 
формы æфсурихъо и æфсоргъ.

как считает а. р. Чочиев, *aspa- как общее 
название коней сохранилось только в лексике 
осетинских коневодов: подзывая коней из табу-
на, табунщик манит их ласковым псо-псо-псо, 
что отразилось и в народных сказках. 

табуны а. в осетинских преданиях принад-
лежат Донбеттырам, и их угоняют герои.  
б. а. Алборов связывал образ а. с осетинским 
ритуалом посвящения коня умершему, указывая 
на текст, где покойнику посвящался именно а.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 35, 89, 139, 335; нк. иаЭ. 2.  
с. 126, 180, 184, 186–187; нк. иаЭ. 3. с. 189, 233, 283–284, 
295, 325, 333, 344, 348, 372, 377, 382, 473, 488–489, 500; нк. 
иаЭ. 4. с. 99, 338; нк. иаЭ. 5. с. 102–103, 227, 229, 357, 
500; иас. т. I. с. 273; хиф. 1936. с. 78; ППкоо. 3. C. 128; 
а б а е в. ояф. с. 157, 185; его же: иЭсоя. т. I. 112–113;  
ч ё н г дж. очерки исторического развития осетинского во-
кализма. вл., 2009. с. 219; ч о ч и е в. очерки. с. 174;  
с о к а е в а д.в. легенды и предания осетин: контекст тра-
диции. вл., 2010. с. 38, 43, 50–51, 67, 206; д з и ц ц о й т ы. 
воф. с. 135, 137.

к. р.

АГАРЦ (ир.) — неизвестная мера длины.  
в. и. Абаев предполагал, что лексема образована 
путем сложения ag ‘котел’ + arc ‘копье’, т.е. длина 
жерди (“копья”), на которую подвешивался котел. 
«он спустился к нему, а конь утопал в навозе на 
длину в семь жердей» («уый йæм ныццыди, æмæ 
бæхыл авд агарцы фаджыс ысхæцыди»).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 108; а б а е в. иЭсоя. т. I. 1958. 
с. 35.

м. д.

АГеЗ-БИАУРГеН — персонаж эпоса, страш-
ный насильник, имеет свое войско. «арган-аур-
ген (агез-биаурген) собирает войска к берегу 
кара-моря, против владений моей сестры; се-
годня ночью это войско прибудет сюда — вот 
спешу известить об этом сестру, может быть, я 
еще спасу ее», — говорит Урызмаг. войска а.-б. 
сокрушают владения сестры урызмага.

в. а. Кузнецов не исключал, что здесь име-
ются в виду враждебные нартам болгары При-
кубанья и Приазовья, о чем, возможно, свиде-
тельствует имя их вождя а.-б. он сопоставлял 
а.-б. с органой, удельным князем Приазов-
ской болгарии середины VII в. и дядей знаме-
нитого болгарского правителя кубрата. мне-
ние в. а. кузнецова не нашло поддержки у 
нартоведов. из дальнейших исследователей 
его поддержала только г. б. Романова.

Лит.: нарты. огЭ. 2. с. 263–264; к у з н е ц о в. нарт-
ский эпос. с. 105; р о м а н о в а. нартский эпос. с. 119–120.

к. р.
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АГОЛАН — персонаж эпоса, воинственная де-
вушка. Батрадз, будучи на охоте, сразился с 
девушкой, переодетой в юношу. узнав, что ему 
противостоит девушка, оскорбленный герой на-
правился в свой шалаш, а девушка, имя которой 
было а., вонзив свой меч в балку в шалаше бат-
радза, удалилась в свой замок, расположенный 
посреди равнины. обнаружив утром меч де-
вушки-воительницы, батрадз отправился на ее 
поиски, а разыскав, женился на ней. в этом 
сказании, как и в других, девушка сама выби-
рает суженого, причем происходит это во время 
охоты.

Ю. а. Дзиццойты сопоставляет этот сюжет с 
рассказом Геродота о происхождении саврома-
тов, в котором амазонки, переодевшись мужчи-
нами, напали на скифов, а кончилось дело бра-
ком скифских юношей с воинственными 
амазонками, приведшим к рождению нового 
этноса — савроматов. как воспоминание об 
этом браке, савроматские девушки не выходили 
замуж, пока не убивали мужчину из числа вра-
гов. Ю. а. дзиццойты также сопоставляет ответ 
индийской богини деви одному из асуров, ос-
мелившемуся в ходе сражений заслать к ней 
сватов: «деви ответила, что выйдет замуж толь-
ко за того, кто одолеет ее в бою». см. Акола.

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 81–82.
к. р.

АГУЗАРОВ иван [ÆГЪУыЗАРты иван] — 
народный сказитель и певец, уроженец сел. са-
дон рсо-а. он воспитал своего племянника 
тимафе Агузарова после смерти брата и привил 
ему любовь к народным сказаниям еще в дет-
стве. у а. был друг из сел. куссу рсо-а дзан-
хот Авсанов, который также был народным пев-
цом. он передавал а. хвалебные песни на 
дигорском диалекте, сопровождая их игрой на 
фандыре.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 137, д. 418, л. 108.
и. б.

АГУЗАРОВ тимафе габицович [ÆГЪУы-
ЗАРты гæбыцы фырт тимафе (1903–1950)] — 
сказитель, уроженец сел. садон рсо-а, прожи-
вал в г. орджоникидзе (ныне г. владикавказ) 
рсо-а. он был знатоком осетинского фоль-
клора и эпоса, знал репертуар своего дяди ива-
на Агузарова, народного сказителя и певца, 

вырастившего его после смерти отца. Проявив 
любовь к народным сказаниям еще в детстве, а. 
старался запомнить каждый сюжет, услышанный 
от дяди. а. был необыкновенно талантливым 
сказочником, народным сказителем, знатоком и 
хранителем памятников устно-поэтического на-
родного творчества. 

в 1942 г. г. а. Дзагуров записал от него  
26 фольклорных произведений, в том числе и 
кадаги «нарт сослан и сын тыха мукара» 
(«нарт сослан æмæ тыхы фырт мукара»), «как 
нарты решили избавиться от сырдона» («нартæ 
сырдоны марынвæнд куыд скодтой»), «нарт 
хамыц и камбадата» («нарты хæмыц æмæ 
камбадатæ»), «как наступил голодный год нар-
тов, или нарт сослан и сын тыха мукара» 
(«нартыл фыд аз куыд ыскодта, кæнæ нарты 
сослан æмæ тыхы фырт мукара») и «смерть 
нарта сослана» («нарты сосланы мæлæт»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 137, д. 418, л. 110–114; 
п. 145, д. 350, л. 170–175, 186–198.

и. б.

АГУЗНА [АГУЗНÆ] — название враждебного 
нартам народа.

АГУНДА [АГУыНДÆ] ─ героиня нартовско-
го эпоса, единственная дочь известного персо-
нажа эпоса Сайнагалдара, присутствует во 
многих сказаниях, но ее образ особенно ярко 
раскрывается в сказании «ацамаз и красавица 
агунда» («ацæмæз æмæ агуындæйы рæсугъд»). 
согласно в.и. Абаеву, ее имя означает «яхонто-
вая», происходя от древнего сармато-аланского 
слова, родственного парф. y’kwnd, перс. yākand, 
груз. iagundi, ср. в русской народной речи стой-
кое выражение «яхонтовая моя».

Женщины в нартовском эпосе осетин отли-
чаются красотой. в сказании говорится: «до 
самых пят падала тяжелая шелковистая коса 
агунды, ясному дню после дождя подобен 
был взгляд ее черных глаз…хватка у нее была 
спорая и быстрая, подобно лебедю плывуще-
му шла она… рано утром за водой, плавно из-
виваясь тонким станом, месяц светил в ее 
медном кувшине и яркое солнце сияло на лице 
ее». от ее лика исходит утренний свет, а коса — 
золотая.

Сказители обращали внимание и на сочета-
ние красоты а. с ее работоспособностью и 
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трудолюбием. За какую бы работу она ни бра-
лась, все у нее получалось ловко.

Жила она с отцом на вершине Черной горы. 
много юных нартов джигитовали, соревнова-
лись в ловкости и силе у подошвы этой горы, 
чтобы обратить на себя внимание красавицы, но 
она не удостаивала вниманием никого из много-
численных женихов.

но стоило забравшемуся на высокий утес 
близ черной горы маленькому сыну Аца Аца-
мазу заиграть на золотой свирели, как запляса-
ли серны, лани, косули, зайцы, лисицы… пош-
ли в пляс черная гора с белой. увидев всю эту 
картину и услышав чудесные звуки свирели, 
а. выглянула из окна своей башни. «любовь, ─ 
читаем далее в сказании, — пронзила ацама-
за, и красавица агунда, увидя его, тоже затре-
петала от любви». однако, скрыв свои чув-
ства, она попросила ацамаза подарить ей 
свою золотую свирель. Просьба показалась 
ацамазу обидной, и он разбил о скалу свирель 
вдребезги. когда же, при содействии небожи-
телей, сайнаг-алдар дал согласие на брак до-
чери с ацамазом и был обговорен размер калы-
ма (сто оленей в одном году родившихся), а. 
собрала обломки свирели, ударив по ним своей 
волшебной палочкой, они соединились и сви-
рель стала лучше в семь раз. выплатив калым, 
а. вернула свирель ацамазу, и влюбленные сы-
грали свадьбу. ацамаз привез прекрасную а. в 

дом нартов на серебряной коляске, запряженной 
семью красивыми оленями, подаренными Аф-
сати. свадебным дружкой был сам Уастыр-
джи, вторым дружкой — нарт Урызмаг. моло-
дожены зажили счастливой жизнью.

в другой версии дочь Бурафар-
ныга а. потешилась над Зивагом из 
Ахсартаггата, за что тот наслал на 
нее страшное проклятие: «создатель 
всего сущего, сделай так, чтобы она 
зачала без мужчины». слово Зивага 
исполнилось, и у нее родился сын. 
По велению оскорбленного отца бу-
рафарныга их поместили в бурдюк из 
буйволиной кожи и бросили в море. 
морские волны вынесли их на берег 
и они поселились во дворце, выпро-
шенном Зивагом у Бога.

в некоторых сказаниях а. ─ суже-
ная молодого нарта из рода Бората, 
в других ─ Батрадза, Сослана, Ха-
мыца, заменяя Быценон, а родителя-
ми ее являются Солнце, Челахсартаг. 
а. обладает способностью превра-
щаться в оленя и птицу.

красавица агунда. худ. а. джанаев

свадьба ацамаза и агунды. худ. х. сабанов
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а. приписывают и героические черты — 
возглавляла женское войско нартов, когда в от-
сутствие именитых мужчин на Селение Нартов 
нападали недруги. согласно одному сказанию, 
великаны не решались напасть на нартов, так 
как боялись а., которая могла порубить их на 
мелкие куски. По замечанию р.б. исмагилова, 
а. — «второй по степени встречаемости в нарт-
ском эпосе женский персонаж». устойчивым 
определением при этом имени являются слова 
«прекрасная» или «красавица», которые вполне 
адекватно отражают и функциональное назначе-
ние а. в эпосе. Эта роль несложна: быть краси-
вым и привлекательным объектом вожделения со 
стороны нартских юношей. многочисленные 
эпизоды состязаний женихов, претендующих на 
руку а., кажутся смонтированными нарочно 
для завязки очередного героического сюжета. 
образ же самой красавицы при этом размыт, 
обобщен, лишен и намека на определенность и 
индивидуальность. создается впечатление, что 
под одним именем в эпосе действует много раз-
ных девушек, объединенных в процессе цикли-
зации в одном лице «красавицы агунды». а. 
осетинских сказаний соответствуют балк. агун-
да, абх. гунда и адыг. акуанда, хевсурское жен-
ское имя агунда. н. м. Дрягин сопоставлял а. с 

абхазской богиней пчеловодства анан-агун-
дой. о том, что гунда стала покровительницей 
пчел и меда, прямо говорится в абхазских сказа-
ниях. сюда же относится имя божества пчел у 
мегрелов джгерегуна, или джгерагуна. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 35; нк. иаЭ. 1. с. 545; 
нк. иаЭ. 3. с. 239–243; нк. иаЭ. 4. с. 507, 578; нк. иаЭ. 7. 
с. 405–409; сн. 1978. с. 377–387; к у л о в  к. героический 
эпос осетинского народа // нЭ. 1949. с. 14; д р я г и н н. м. 
анализ нескольких карачаевских сказаний о борьбе нартов 
с еммечь в свете яфетической теории // яфетический сбор-
ник. л., 1930. вып. 6. с. 30; и с м а г и л о в  р. б. сатана и 
агунда: к этимологии имен и интерпретации образов глав-
ных нартских героинь // скифо-сибирский мир. Проблемы 
археологии скифо-сибирского мира (социальная структура 
и общественные отношения): тезисы всесоюзной археоло-
гической конференции. кемерово, 1989. ч. II. с. 99–100;  
т о п о р о в  в. н. к объяснению некоторых славянских слов 
мифологического характера в связи с возможными древни-
ми ближневосточными параллелями // славянское и балкан-
ское языкознание: проблемы интерференции и языковых 
контактов. м., 1975. с. 35; д ж а п у а  З. д. абхазский нарт-
ский эпос: текстология. семантика. Поэтика. м., 2016. 
с. 207; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 79–82;  
ц г о е  в. словарь. 2015. с. 18–19.

м. л. чибирова

АГУРБОЛАт [АГЪУыРБОЛАт] — персонаж 
эпоса, сын Урызмага и Шатáны, воспитанник 
Малика и его жены Азалхан из кадага «сын 
нарта урызмага агурболат» («нарты уырызмæ-
джы фырт агъуырболат»). согласно тексту, 
урызмаг дружил с бездетным маликом и по его 
просьбе отдал ему своего новорожденного сына 
на воспитание. мальчика называли а., он воз-
мужал. как-то старший сын урызмага касболат 
сражался с войсками угур афсати (уыгъуыр 
Æфсати), и некому было помочь ему — Батрадз 
в это время пребывал на небе (уæларвы). тогда 
урызмаг обратился к а. он попросил у Уа-
стырджи его коня (дзиндзаласа) в полном сна-
ряжении, у Фалвара — его плеть (нæргæ ехс), 
Уацилла научил его, как раздобыть чудесного 
жеребца, пасущегося на равнине Ерджун (ер-
джуны быдыры). а. начал сражаться с войсками 
угур афсати, а когда у него не осталось сил, он 
вместе со своим братом касболатом укрылся на 
острове посреди моря. вражеские войска вош-
ли в воду, а в это время с небес в море низвергся 
раскаленный батрадз, вода закипела, и они 

свадьба ацамаза и агунды. худ. а. джанаев
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сварились заживо. а. с братом и батрадзом вер-
нулись в Селение Нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 63–66, 651.
л. ч.

АГУРОВ ГОРОД [АГУыРы КАЛАК]. в ка-
даге о последнем походе нарта Урызмага за до-
бычей этот город функционально совпадает с 
владениями КафтысарХуандоналдара. в осе-
тинском эпосе упоминается и народ «агур». из-
вестен и вариант Агузна (агуз нæ), содержащий 
на конце суффикс -нæ. ср. также антропоним 
Уангур.

Лит.: а б а е в. нЭо. 1945. с. 118; д з и ц ц о й т ы. нар-
ты. с. 137, 185–189; нарты. героический эпос балкарцев и 
карачаевцев. м., 1994. с. 426.

Ю. дз.

АГУРСКИе ВОйСКА [АГУыРы ÆФСÆД-
тÆ] — войска, армия, которая встречается во 
многих сказаниях осетин. Предание повествует, 
что царство агурское было сильное, а войска 
его — бесчисленны. их было столько, сколько 
на всей земле саранчи. а. в. грабили и убивали 
всех, кто встречался на их пути. и за это Бог на-
вел на них свой гнев, и они превратились в са-
ранчу. саранча, говорит предание, есть потом-
ство агуров.

нашествия саранчи воспринимались в тра-
диционной культуре как кара божья. а в сред-
невековой  экзегетической традиции славян и 
других европейских народов ее появление 
олицетворяло походы кочевых народов. в зо-
роастрийской пехлевийской мифологии са-
ранча возникает из тел злых существ и связа-
на с дэвами.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 737; П у з а н о в д.в. Природные 
явления в сакральной картине мира народов восточной ев-
ропы. древняя русь и ее соседи: IX–III вв. сПб., 2018.  
с. 399–401; р а к и.в. мифы древнего и раннесредневеково-
го ирана (зороастризм). сПб.-м., 1998. с. 387–388.

л. ч.

АГУРы [АГУыРтÆ] — легендарный народ в 
нартовском эпосе осетин, сильный и настолько 
многочисленный, что на земле не помещается. 
у них было большое и сильное войско. сохра-
нилось выражение: «я сравнил бы эту массу на-
рода с войсками агуров» («Æз абарин ацы бирӕ 
адӕм агуыры ‘фсадимӕ»). они нападали на нар-

товские селения, когда именитые нарты быва-
ли в походе, грабили их и уводили в плен деву-
шек. в свою очередь, нарты в долгу не 
оставались, не раз побеждали их и уничтожали 
их войско. особенно отличился в борьбе с а. — 
в некоторых вариантах сказаний сын Урызмага 
и Шатáны, воспитанник Сафа. он стал их так 
истреблять, что «кровь тех, кого убивал, текла 
лавиной и своим потоком топила остальных во-
инов». 

реальными прототипами а., по мнению  
в. и. Абаева, в. а. Кузнецова и г. б. Романовой, 
были племена огузы (огуры), они же булгары. 
они соседствовали с аланами в VI–VII вв. н.э. 
их взаимоотношения характеризовались как на-
пряженные, что нашло отражение в нартовском 
эпосе. однако возможно, что речь идет о более 
древнем кочевом народе. Птолемей (VI, 12, 4) 
писал: «...близ отдела яксарта на севере живут 
яти и тагоры, ниже которых аугалы». яти и та-
горы напоминают асов и дигоров, средневеко-
вый этноним ас-дигор. аугалам отвечают ауга-
сии стефана византийского. По мнению ряда 
ученых, аугасии или аугалы, наряду с дербика-
ми, аттасиями, апасиаками и хорасмиями, вхо-
дили в состав массагетской конфедерации воин-
ственных племен, родственных аланам. Ж. Дю  
мезиль указал также на племя агоритов на се-
верном кавказе, о которых тоже писал Птоле-
мей (V, 8, 12). Плиний (естественная история, 
VI. 16) указывал «в кавказских горах... сармат-
ский народ эпагериты», за которыми находятся 
савроматы.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 847; г а д л о. Этническая история; 
а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 36; к у з н е ц о в. нартский эпос. 
с. 103–108; д ю м е з и л ь. скифы. с. 45; р о м а н о в а. 
нартский эпос. с. 117–120; П ь я н к о в и. в. средняя азия 
в античной географической традиции. источниковедческий 
анализ. м., 1997. с. 272; З у е в  Ю. а. ранние тюрки: очерки 
истории и идеологии. алматы, 2002. с. 55; т о л с т о в  с. П. 
древний хорезм: опыт историко-археологического исследо-
вания. м., 1948. с. 244; а л е к с е е в а е. П. Этнические 
связи сарматов и ранних алан с местным населением севе-
ро-западного кавказа, III в. до н.э. — IV в. н.э. черкесск, 
1976. с. 141; к е р е ф о в б. м. Памятники сарматского 
времени кабардино-балкарии. нальчик, 1988. с. 127; ц г о е в. 
словарь. 

л. ч.
к. р.
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АД [ЗыНДОН (ир.) / ЗИНДОНÆ ДЗАХАН-
АХАН (диг.)] — преисподняя; в толковом сло-
варе трактуется как самая дальняя закрытая 
часть Страны мертвых. согласно осетин-
ской мифологии, ключи от а. находятся у 
властелина Страны мертвых Барастыра. 
По его же велению умершие подвергаются 
различным наказаниям в зависимости от со-
вершенных ими при жизни проступков: кто 
подвешен за ногу, кто — за руку, кто — за 
язык, под ними раскаленные камни. 

мотив путешествия нартовского героя в 
страну мертвых связан с образом Сослана, 
именно ему удается посетить а. и вернуться не-
вредимым. отправляется он туда в поисках ли-
стьев Азадерева, которые ему необходимо до-
быть, чтобы жениться на дочери Солнца, 
воспитаннице семерых братьев-богатырей. в 
царстве мертвых ему помогает покойная жена 
Бедуха. для того чтобы вернуться в мир живых, 
сослану необходимо перековать подковы свое-
го коня задом наперед и не оглядываться, пока 
он не достигнет земли. стоит отметить, что в 
вариантах данного сюжета отсутствует строгое 
пространственное разделение: картины а. и 
рая перемежаются, встречаясь сослану по 
пути его следования. один из дигорских вари-
антов озаглавлен «сказание о том, как нарт 
сослан живым был в царстве мертвых и видел 
рай и ад» («нарти сослан уодæгасæй мæрдти 
куд адтæйма дзенет æма Зиндонæ куд 
фæууидта, уой тауæрæхъ»). распространен-
ным является кадаг о том, как сослан спас 
Шатáну из адского озера; встречается преиму-
щественно в дигорских вариантах. сослан на-
ходится в отъезде, а в это время нарты решают 
отправить Шатáну в страну мертвых, в озеро 
а. Шатáна с помощью ласточки сообщает о 
своем несчастье сослану, он мчится на выруч-
ку. По пути он встречает умирающего с голода 
человека. у героя не нашлось еды, но он под-
стрелил оленя и приготовил голодному пищу. 
вернувшись в Селение Нартов и узнав о том, 
что случилось с Шатáной, сослан отправляет-
ся в страну мертвых просить у барастыра вер-
нуть ему мать. властелин страны мертвых го-
ворит герою, что тот совершает много грешных 
дел, однако то, что, спеша на помощь к матери, 
он не прошел мимо голодного, позволяет ему 
забрать Шатáну из а.

в кадаге «бора у далимонов» («борæ 
дæлимонтæм») вход в а. называется «сарыкар-
зан» («сарыхъæрзæн»): 

далимоны поплыли тогда в море
и унесли бора в преисподнюю.
оказались они в сарыкарзан.
там окружили они его. 

(дæлимонтæ уæд ленк кодтой фурды
Æмæ борæйы фæдæлдзæх кодтой, 
сарыхъæрзæны балæууыдысты, 
уым йæ алыфарс æрлæууыдысты).

и в другом кадаге дано описание дороги в 
а., которая также пролегает через владения да-
лимонов (нечистой силы): 

ахсар и ахсартаг обнажили мечи,
начали они гнаться за далимонами.
достигли они места сары карзан.
там далимоны скрылись.
отворили они врата ада…

(Æхсар æмæ Æхсæртæг кæрдтæ фелвæстой, 
дæлимонты дын сурын райдыдтой, 
сары хъæрзæнмæ куы бахæццæсты, 
уæд дæлимонтæ уым фæтары сты. 
цæрддзуйы дуæрттæ уæд фегом кодтой…)

 
а. в данном отрывке называется не привыч-

ным словом «Зындон», а иначе — «цæрддзу». 
отличительной чертой является то, что  
Царддзу находится в ведении нечистой силы 
(дæлимон-паддзах), и содержатся там не мерт-
вые, а живые. 

Помимо общеизвестного а., в осетинском 
эпосе «нарты» упоминается подводный ад — 
«царæпп», в центре которого находится сау 
цъыз. наряду с людьми, тяжелый физический 
труд там выполняют и семеро братьев Донбет-
тыров.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 177–181; нк. иаЭ. 2.  
с. 530, 536, 490–507; нк. иаЭ. 6. с. 38, 125, 166.

м. в. дарчиева

АДА ВЛАДИМИРОВА [ИВОйЛОВА олим-
пиада владимировна (1890–1985)] — русская 
советская поэтесса и переводчица. известна 
переводами Шиллера, бодлера, франса, поэ-
тов республик ссср. в конце 40-х — нач. 
50-х годов а. в. перевела на русский язык ряд 
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осетинских нартовских сказаний. Перевод 
а. в. получил отличную рецензию зав. отделом 

славянских литератур 
государственного из-
дательства художе-
ственной литературы 
а. савельевой, кото-
рая отмечала, что он 
«звучит поэтично, об-
разы людей и явления 
природы переданы с 
большой художествен-
ной силой, (...) чи-
стым, лишенным вы-
чурности русским 
языком», а также от-

зыв директора музея древнерусского искус-
ства д.  и. арсенишвили, ставившего перевод 
а.  в. выше известных работ Ю. Либединского 
и в. Дынник, и, в частности, писавшего  
к. д. Кулову: «...лучшего, более красочного 
перевода, нет; его появление будет встречено 
читателем с большой благодарностью». тем не 
менее, перевод нартовских сказаний а.  в. в 
силу разных причин остался неопубликован-
ным.

рукопись состоит из 5 глав: 1. смерть бат-
радза (из цикла «хамыц и батрадз»); 2. как 
рожден был сослан и как его закаляли; 3. как 
батрадза из моря выманили; 4. ацамаз и ал-
дар мысыра; 5. ацамаз и красавица агунда. 
очевидно, это весьма условная, предвари-
тельная композиция; наряду с текстовой ав-
торской правкой она свидетельствует о неза-
вершенности работы. Перевод выполнен 
пятистопным ямбом с параллельной (парной) 
рифмовкой.

образный строй текста а. в. обладает без-
условными достоинствами; язык перевода отли-
чается яркостью и динамичностью; при этом 
очевидно, что а. в. стремилась следовать имма-
нентной национальной поэтике сказаний, а не 
«матрице» языка перевода:

...стремится вдаль, сияет солнцем взор:
не бонварнон ли всходит из-за гор?
нет, то не свет восхода иль заката —
то вдаль ацамас мчится, как крылатый.
Звезда ли трав кардагсталы взошла? —
нет, то ацамас, быстрый, как стрела.

спешит он со свирелью ввысь, к вершине,
где дочь живет сайнаг-алдара ныне,
единственная дочь его. он стар.
как нежно любит дочь сайнаг-алдар!..

нартовские сказания в переводе а. в., кото-
рым, как она признавалась д. х. Мамсурову, от-
дала «всю свою душу», займут со временем до-
стойное место в обширной библиографии 
русскоязычной осетинской «нартиады».

Соч.: дали вечерние. сПб., 1913; невыпитое сердце. 
сПб.: дом на Песочной, 1918; кувшин синевы. м.:  
арт, 1922; трудная радость. м., 1930; навстречу солнцу. 
м., 1962; нартские сказания в переводе на русский язык 
а. владимировой // на соигси, ф. фольклор,  
№ 130, п. 95.

Лит.: Писатели современной эпохи. м., 1922; г у с - 
м а н  б. сто поэтов. тверь, 1923; к у з ь м и н  в. Приют 
седоволосых муз: поэтесса ада владимирова // твер-
ская жизнь. 1996. 22 октября; П о л и в а н о в  к. м. 
владимирова ада владимировна // русские писатели 
1800–1917. биобиблиографический словарь. м., 1989.  
т. I. с. 449–450.

и. с. хугаев

АДАДЗА, АДАДЗей [АДӔДЗӔ, АДӔДЗӔ-
РӔСУГЪД (ир.) / АДӔДЗей, АДӔДЗей-
РӔСУГЪД (диг.)] — персонаж «нартиады», 
дочь Солнца, жена нарта Сыбалца. возвраща-
ясь из дома солнца к нартам, а., по совету 
отца, берет в подарок своему свекру Уархагу 
чудесный тулуп: воротом он поет, бортами 
подпевает, рукавами хлопает, фалдами танцу-
ет. у а. есть в стеклянной баночке чудесная 
заживляющая раны и придающая силы мазь, 
которой она излечивает сыбалца, вернувше-
гося из балца.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 22–26, 654; нк. 1975. с. 299–303.
к. р.

АДАй-ХОХ [АДАй ХОХ, АДАй-ӔФ ЦӔГ] — 
название горы в алагирском ущелье северной 
осе тии над сел. Зарамаг. в «Песне нарта аца-
маза» («нарти ацамази зар») есть такой пас-
саж:

на вершине адай — быстроногий афсати,
а на горе кариу — щедрый фалвара.

(адай цъопбӕл ин — къахгин афсати,
хъӕреуи хонхбӕл — тӕтон фӕлвӕра).

ада владимирова
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можно напомнить и строки из стихотворе-
ния «кубады» к.л. Хетагурова:

и убегает за склон адая 
к дигорским скалам.

(йæхæдæг алыгъд,
дыгурмæ ацыд 
адай-æфцæгыл).

согласно легендам, на вершине этой горы 
обитает покровитель диких животных — Афса-
ти (Æфсатийы бадæн). Поэтому охотники ста-
новились лицом к а.-х., когда обращались к аф-
сати с просьбой благословить их и выделить им 
часть из его бесчисленного стада. По этой же 
причине афсати и отправляет в ущелье адай 
друзей Ацамаза за оленями.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 352, 509; х е т а г у р о в. Псс.  
т. I. с. 79; г у р и е в. словарь; оЭЭ. с. 29; П л а е в а  З. к. 
небожитель афсати — первоначальный владелец свирели 
ацамаза // вмч. вл., 2016. вып. 5. с. 50.

л. ч.

вершина адай-хох

АДАУ-УАИГ, АДАУ-УАИГ-АЛДАР [АДÆУ-
УÆйыГ, АДÆУ-УÆйыГ-ÆЛДАР] — вели-
кан, враг нартов, живет на Черной горе, дорога к 
которой идет по лезвию ножа. Подступы к его 
владениям охраняются саморежущими ножа-
ми (см. Алганцыта), а его оружие — огнен-
ные цепи. убить а.-у. можно лишь его соб-
ственным мечом. его одолел нарт Ацамаз. 
а.-у., в отличие от других великанов, облада-
ет тремя золотыми волосками на голове. один 
волосок давал надежду, другой — силу, третий — 
стойкость. благодаря им больной выздоравливал, 
ум становился яснее, а человек — порядочнее. 
если обмотать ими мизинец немощного ста-
рика, он становился здоровым и молодым. 
чтобы завладеть тремя волосками, необходи-
мо убить уаига. ацамаз завладел его имуще-
ством, а племянницу уаига (дочь сестры) он 
забрал в качестве жены для своего отца. По-
сле того как ацамаз намотал на мизинец отца 
три золотых волоска, Аца превратился в со-
рокалетнего мужчину и женился на племян-
нице а.-у.

З. к. Плаева допускает, что это сказание надо 
рассматривать и как отвоевание священной 
горы Адай у хтонических исполинов для небо-
жителя Афсати. а в абхазской версии эпоса из-
вестен великан-людоед — адау или аиныжъ, 
который враждебно настроен против всего че-
ловеческого рода, а его имя происходит из аве-
стийского daeva — ‘злой дух’, индоарийского 
deva — ‘божество’.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 516; П л а е в а З.к. уаиги — враги 
ацамаза: от хтонической архаики до борьбы с феодалами // 
исоигси. 2015. № 18 (57). с. 92–93; д з и ц ц о й т ы.  
нарты. с. 92–93.

к. р.

АДеты ЧыЗГ — букв. ̒девушка из рода 
адета̓ — невестка рода Албегата, а также мать 
Агунды-красавицы из предания «нартовские 
кровники албегата и алагата» («нæртон тудж-
джынтæ албегаты æмæ алæгаты таурæгъ»). в 
данном варианте сказания агунда (агуындæ-
рæсугъд) заменяет тотрадза из аналогичного 
сюжета (ср. сражение с Сосланом на Поляне 
игр). По сюжету, мать называет агунду муж-
ским именем тотрадз и пишет ей это имя на лбу, 
затем провожает вооруженную всадницу на 



47

АДУХА

игры. далее в тексте уже упоминается только 
тотрадз.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 368–375, 695.
к. р.

АДЗА [ÆДЗА] — одна из старших женщин 
Донбеттыров. встречается лишь в кадаге 
«башня урызмага» («уырызмæджы мæсыг»). 
согласно тексту, она единственная знает о том, 
кто старше — Урызмаг или Хамыц. чтобы уз-
нать правду, урызмаг отправляется к донбетты-
рам. они передают ему слова а.: «нæхи Ӕдза 
уын зоны уæ гуырды хабар æмæ афтæ зæгъы: 
уырызмæг, дам, æртæ уысмы раздæр райгуырд, 
хæмыц та æртæ уысмы фæстæдæр». в качестве 
доказательства донбеттыры передают урызма-
гу от нее цъынды (заклад, залог, задаток).

Лит.: нк. 1989. с. 229–243, 233.
м. д.

АДЗАЛА тРИ СтРеЛы [АДЗАЛы ÆРтÆ 
ФАты] — три смертоносные стрелы. соглас-
но кадагу «деденаг» («деденæг»), а.т.с. были 
пущены Борафарныгом: первая — в сына Кан
дза Саууайа (къандзы фырт сæууай), вторая — 
в сына Деденага Арахдзауа, а третья стрела 
была пущена в Сослана. Приготовившись к 
борьбе с борафарныгом, сослан предупредил 
своих боевых друзей (сыновей деденага и 
кандза): «борафарныг обладает тремя смер-
тельными стрелами. как только он прицелится 
в кого-нибудь из вас, я тут же предупрежу, что-
бы вы успели остеречься. После трех суток по-
лета стрелы теряют свою смертоносность» 
(«борæфæрныгмæ ис æртæ адзалы фаты. Æмæ-
иу фат кæмæ арвита, уымæ-иу æз ныхъхъæр 
кæндзынæн, алчи уæ йæхи куыд бахъахъхъæна, 
афтæ, æртæ боны æмæ æртæ æхсæвы, уый 
фæстæ тых нал кæны фат»). мотив смерто-
носных стрел встречается и в кадаге «о нарте 
сослане, саууайе и арахцауе» («нæртон со-
слан, сæууай æмæ арæхъцауы таурæгъ»). в ва-
риантах а. т. с. называются цыкурайы æртæ 
фаты (три стрелы цыкура-бусины). кроме 
того, встречаются отдельные смертоносные 
стрелы — «стрела желаний» («курдиаты фат»), 
«стрела, изготовленная курдалагоном» 
(«куырдалæгоны конд фат») и др.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 124–125, 175–181, 804.
л. ч.

АДЗАты ОДНОГЛАЗый УАИГ [АДЗАты 
ИУДЗÆСтОН УÆйыГ] встречается в тексте 
«уархтанаг и его сын сыбалц» («уæрх тæнæг 
æмæ йæ фырт сыбæлц»), живет за семью река-
ми от Страны Нартов. он похитил возлю-
бленную нарта Уархтанага красавицу Хора-
харза. она притворилась больной в ожидании 
своего спасителя. 

Замок а. о. у. представляет собой непри-
ступную крепость с железными воротами, 
пройти через которые невозможно: они виз-
жат, и уаиг просыпается. даже если удастся 
преодолеть первую преграду, на пути встре-
тится петух, который прокричит и разбудит 
уаига, как бы крепко он ни спал. третьим 
стражем является конь («Æфсæндуæрттæй 
ба хизæн нæй. ныхъхъыллист кæнынц, æмæ 
адзаты уæйыг фехъал вæййы. нæй йын 
басæттæн. Æфсæн дуæрттæй куы бахизай, уæд 
та сæм бæлдзынæ иу уасæгыл. уый ахæм уаст 
ныккæ ны, æмæ адзаты иудзæстон уæйыг 
цыфæнды фынæй уæд, æнæ сыхъал нæ 
фæуыдзæн. уымæй дæр ку’ аирвæзай, уæд та — 
йæ бæх. исчи мидæмæ цæуа — уæд æй йæ 
хъустæ хæрынц, æддæмæ цæуа, уæд та — йæ 
къæхтæ. ныммыр-мыр кæндзæни, ’мæ лæг 
æвыдæй нæ рацæудзæн фæстæмæ»). см. Од-
ноглазый великан.

Лит.: нк. 1989. с. 129–149.
м. д.

АДУХА [АДУХÆ] — младшая дочь Урызма-
га, в дальнейшем жена Сырхауа из рода Сы-
быдта. в кадаге «сыбыдты сырхау» малень-
кий герой пришел к урызмагу и попросил его 
пойти с ним в завоевательный поход (хæтæн). 
урызмагу показалось не к чести идти с маль-
чиком, и он взял с собой Хамыца и Сослана. 
мальчик храбро проявил себя, добыл много 
скота, разделил их на три части и отдал нар-
там, а себе взял только белого быка. когда 
дошли они до Селения Нартов, он отогнал бе-
лого быка во двор урызмага вместе с его ча-
стью. все поняли, что он собирается женить-
ся на а., единственной из дочерей урызмага, 
бывшей еще не замужем. спустя время сыр-
хау с четырьмя друзьями пришел в гости в 
дом урызмага, чтобы засватать а.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 460–463, 703.
л. ч.
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АДыЛ — богатый человек, владетель неиз-
вестной страны из кадага «сын Шатáны, рож-
денный ею от черного ногайца» («нарты 
сатанайæн сау ногъайагæй чи райгуырд, уыцы 
лæппу»). у него есть замок, находящийся там, 
где сливаются два моря. По характеристике 
Урызмага, «равного ему в богатстве не найти». 
многие знатные женихи добивались руки его 
дочери, но неумолимый отец ни с кем не желал 
родниться. дочь его, Адылакрасавица, стала 
супругой безымянного сына Шатáны.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 119, 668; сн. 1978. с. 89–94.
и. б.

АДыЛА-КРАСАВИЦА [АДыЛы-РÆ-
СУГЪД — персонаж осетинских нартовских 
сказаний, дочь богача Адыла; эпос не сохранил 
ее собственного имени.

как и другие женщины эпоса, а.-к. была 
внешне очень хороша. как повествует сказание, 
«ни красотой, ни поведением равной ей нельзя 
было сыскать от края до края земли, куда бы ни 
тянулись концы неба». Желавших жениться на 
ней молодых людей было очень много, но она 
всем отвечала отказом. Приглянулся ей лишь 
сын Шатáны (безымянный). За него она и вы-
шла замуж, избрав местом жительства замок 
своего отца.

а.-к. была мудрой и властной супругой. на-
блюдая за безынициативным мужем-домосе-
дом, она отправляет его в урочище колючка 
тарка (тархъы сындз) поймать чернобурую ли-
сицу, у которой на лбу было три волосинки 
(одна учила уму-разуму, другая превращалась 
в поясок, третья — в нагрудное украшение из 
золота и серебра). не без содействия а.-к. ее 
мужу достались волшебные предметы: свиток 
кожи, войлочная плеть и шапканевидимка. 
благодаря этим предметам нарты узнали о 
сыне Шатáны и пригласили его с а.-к. в Стра-
ну Нартов.

согласно еще одному варианту сказаний, 
а.-к. жила в отцовской башне и оттуда сте-
регла свои владения. Уастырджи, превра-
тившись в орла, подхватил сидящую на кар-
низе башни а.-к. и унес ее к дочери Алым 
бега.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 119–122; 122–127; 127–131; 362; ц 
г о е в. словарь. с. 24.

м. ч.

АДыЛА КРеПОСтИ [АДыЛы ГАЛУАН-
тÆ, АДыЛы ФИДÆРттÆ] — замки Адыла, 
владения некоего противника нартов, находя-
щиеся у слияния двух рек (дыууæ доны кæм 
баиу вæййынц). название «адыл» восходит к 
тюрк. названию р. Волги, представленному в 
языке осетинского эпоса и в других фонетиче-
ских вариантах (Абаев). ср. в балкаро-карачаев-
ской версии «нартиады» адиль, адиль-су, 
идиль и Эдиль. сюда же относится и анадол в 
кумыкском фольклоре.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 119; а б а е в. нЭо. 1949. с. 47;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 104, 178, 183, 196; нарты.  
героический эпос балкарцев и карачаевцев. м., 1994.  
с. 364, 368, 406, 441, 451, 506, 547, 583; л а в р о в. 1980. 
с. 210.

Ю. дз.

АЗА-ДеРеВО, АЗАеВО ДеРеВО, ДеРеВО 
АЗА [АЗА-БӔЛАС, АЗАН-СыФ] — волшеб-
ное дерево в «нартиаде», листья которого обла-
дают целебными свойствами, излечивая все 
болезни, не могут только отвратить смерть. 
растет в Стране мертвых. дерево аза связа-
но со спецификой древнеосетинского пред-
ставления о сакральном (см.: Ю. с. Гаглой-
ти: «…память о каких-то растениях, 
игравших важную роль в религиозных пред-
ставлениях древних индоиранцев… должна 
была оставить хоть какой-то след в языке или 
эпосе современных осетин»). 

в странах Юго-восточной азии растет 
азадирахта индийская (Azadiráchtaindica A. 
Juss, от персидского azaddirakt — благород-
ный цветок), или маргоза. Это листопадное 
дерево, высотой 12–18 м с раскидистой кро-
ной из семейства «мелиевые» (Meliaceae). 
листья трижды перисто-сложные, 25–80 см 
длиной. цветки лиловые, в кистях, с медовым 
запахом. Плоды некрупные, округлые, желто-
го цвета. каждая часть растения обладает вы-
раженными целебными свойствами, поэтому 
оно с древнейших времен использовалось 
аюрведой для профилактики комплексного 
лечения целого ряда острых и хронических 
заболеваний. Это сохранилось в генетиче-
ской памяти потомков праосетин.

удивителен и тот факт, что азадирахта ин-
дийская, маргоза, или дерево аза, имеет мифо-
логический образ, который, как и его культ, ин-
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доиранского происхождения. к примеру, в круге 
ритуалов поклонения тамильскому богу муру-
гану, связанному с растительностью, с почита-
нием огня, солнца, прохладные гирлянды и вен-
ки цветов маргозы символически выражают 
идею контроля над его сакральной энергией. 
Это потому, что энергетика азадирахты — горь-
кий / охлаждающий / острый — используется с 
целью охлаждения внутреннего жара в предме-
тах или людях, т.к. вводит его в определенные 
контролируемые рамки. «в сущности жар ассо-
циируется с жизнью и плодородием. Энергия, 
которая может как активизировать, так и унич-
тожать жизнь, есть некая разновидность жара. 
взятый изолированно, однако, жар в высшей 
степени опасен. он должен быть локализован и 
контролируем, чтобы стать источником энер-
гии, которую могут использовать как люди, 
так и божественные персонажи». так же и ша-
ман, коим отчасти является Сослан, в соответ-
ствии со своей амбивалентной природой мо-
жет быть опасен и страшен своей, хоть и 
благодатной (солнечное умирающее и воскре-
шающее божество, дарователь земных благ и 
телесного бессмертия), силой: ведь «не каждая 
черта, не каждый подвиг сослана носят солнеч-
ный характер». не имеющая сдерживающих ра-
мок, лишенная контроля энергия его может при-
нести гибель и разрушение. но «…в надлежа- 
щем месте и под контролем она (энергия. —  
е. Бесолова) сообщала вещам сакральную пра-
вильность, надежность, и это было важнейшим 
критерием отношения к ним человека. среди 
объектов, содержащих эту энергию, были це-
ломудренная жена, царь, некоторые виды бараба-
нов, специальные столбы (в данном случае — 
посаженные в четырех углах замка листья 
аза-дерева. — бесолова)…».

без сомнения, сослан в «нартиаде» высту-
пает в роли первоучителя врачевания, колдов-
ства, первого шамана — его путешествие в 
страну мертвых и, особенно, его жизнь под зем-
лей и есть «шаманское посвящение». аза — 
«дерево всех исцелений» — (как место обита-
ния божества и духов, а значит, место 
концентрации сакральной энергии в них, дела-
ющей их объектом религиозного культа), в силу 
своей энергетики, «охлаждая», приводит в со-
стояние нормы его сакральную энергию с це-

лью получения блага: урожая, дождя, избавле-
ния от эпидемий, изобилия, поскольку сослан 
как носитель этой энергии, воплощая собой и 
энергию природы, связан с возрождением ее 
производительных сил.

Башня, построенная сосланом для Ацырухс, 
сочетает вертикальную трехчленную схему 
(верхний, средний и нижний миры) с четырех-
членной горизонтальной (четыре угла — четы-
ре стороны света, четыре сезона). четыреху-
гольная форма характерна для древнейших 
ритуальных сооружений многих индоевропей-
ских народов, функционально тождественных 
Мировому древу. в основе — идея общения с 
верхним миром посредством вертикального 
столба или шеста, дерева, мировой оси. Значе-
ние «дерево» могло соотноситься с числом «че-
тыре»: и.-е. *der — «дерево», и.-е. *kuetuot — 
«четыре», но осет. qæd «дерево». и «…будучи 
подвержено природному ритму расцвета — 
плодоношения — увядания — гибели… каж-
дый год оно являет собой в миниатюре цикл 
чередования жизни и смерти…». азадирахта, 
или маргоза представляется как символ долго-
летия, как воплощение особого жизненного 
удовольствия от бессмертия, но она также ассо-
циируется с трансцендентными силами, являясь 
священным «деревом» колдуна сослана. Значе-
ние «дерево» могло соотноситься и со значени-
ем «загробный мир» (др.-инд. vangah «дерево», 
но др.-англ. wang — «загробный мир»), и со зна-
чением «волшебство, колдовство, чудо», оно 
служило как бы перегородкой между смертны-
ми людьми и божествами, олицетворяя потусто-
ронний, неземной мир, в котором эти боги оби-
тают.

в кадаге «балц сослана в страну мертвых» 
(«сосланы балц мæрдты бæстæм») читаем: 
«сослан взял кольцо и начертил им большой 
круг на берегу моря, — там появился большой 
черный зáмок из железа. в четырех его углах он 
посадил листья аза-дерева» («сослан ахаста 
къухдарæн æмæ дзы денджызы былыл стыр 
зиллакк æркодта, — фестадис дзы æфсæйнагæй 
стыр сау галуан. йæ цыппар фисыны йын ныс-
сагъта аза-бæласы сыфтæ»). известно, что в 
древние времена языческие капища строились 
на тех участках земной поверхности, где была 
сосредоточена сакральная энергия. «черный 

* 4
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замок» трактуем как вход в загробный мир, как 
место обитания трансцендентной души. круг, 
кольцо в данном тексте имеют магическую сим-
волику и соотносятся со значением «впускать в 
себя божество, сливаться с божеством», кроме 
того, кольцо как символ порою передавали из 
поколения в поколение с целью поддержания 
энергетики рода (в данном кадаге сослан полу-
чает кольцо от Шатáны!), ведь на эмблематиче-
ском уровне оно означает бессмертие, вечность. 
и опять-таки: квадрат в круге (зáмок) — это 
мир физических элементов (воды, огня, земли, 
дерева и металла), в котором металл также при-
равнивается к числу «четыре» и ассоциируется 
с осенью и Западом (потусторонним миром). 
обряд «опоясывания» черного замка кольцом 
следует читать, видимо, как его освящение пу-
тем кругового движения (и по сей день осетины 
обходят святилища по кольцу — кругу). черный 
цвет зáмка символизирует и оберег, и первона-
чальную оккультную мудрость, происходящую 
из скрытого источника. итак, у сослана, колду-
на и шамана, — языческое капище построенное 
им, с ритуальной активностью, насыщенное са-
кральной энергией, обеспечивающей обретение 
блага и процветания. Посадку листьев а.-д. 
(маргозы) сосланом можно трактовать как ри-
туальное действие, имеющее целью контроль 
над сакральной энергией, содержание ее в нор-
ме, потому что в этом состоит ее благой, пло-
дотворный аспект. листья а.-д., посаженные на 
четырех углах капища, — это шесты, палки — 
символы божества. олицетворяют они боже-
ственное движение — сверху вниз (от неба к 
земле) и снизу вверх (от земли к небу). Это дви-
жение воспринималось как божественное твор-
чество.

Лит.: б е с о л о в а е.б. аза-бæлас — дерево мертвых и 
живых в осетинском нартовском эпосе // ритмы истории: 
сб. науч. тр. / Под ред. в.х. тменова. вып. I. вл.: изд-во 
согу, 2003. с. 166–176; нк. иаЭ. 2. с. 530; г а г л о й т и 
Ю.с. из нартовской ономастики // иЮонии ан гсср. 
вып. XXX. 1989. с. 131.

е. б. бесолова

АЗАЛИя [ЗАЛГЪÆД (ир.) / ДЗАЛГЪӔД 
(диг.)] — низкорослый кустарник с желтыми 
ядовитыми цветами. в нартиаде фигурирует в 
сюжете о мести Батрадза за убийство Хамыца. 
в «историко-этимологическом словаре осетин-

ского языка»: «zalğæd | zalğædæ ‘азалия’, ‘Aza-
leapontica’ «мелкий кустарник, из которого гор-
цы делают ручки для плети». Память о том, что 
батрадз потребовал у нартов в уплату за кровь 
хамыца, осталась и во фразеологическом фонде 
осетинского языка: «нарт батрадз в уплату про-
литой крови отца требовал от бурафарныга цен-
тральный столб из бересклета и лестничные 
опоры из азалии для своего дома» («нарты ба-
тырадз йæ фыды тугмæ бурæфæрныгæй æхс-
нæрцъыйæ цæджындзтæ ‘мæ залгъæдæй асины 
къæхтæ домдта йæ хæдзарæн»). множество 
примеров с фитонимом а. обнаруживаются в 
парных сочетаниях. например, «из смороди-
ны — балка, из азалии — центральный столб» 
(«хъæлæрдзыйæ — хъайван, залгъæдæй — 
цæджындз») и др.

в книге к.П. Попова азалия относится к 
остаткам древней третичной флоры, реликтам 
третичного периода, пережившим в горах се-
верной осетии в убежищах эпоху оледенения; а 
заросли азалии — к производным (т.е., их появ-
ление обусловлено деятельностью человека). 
«ядовитым является рододендрон желтый (аза-
лия). известны случаи отравления ядовитым 
(пьяным) медом, который пчелы собирали с 
него. вспомним рассказ ксенофонта об отрав-
лении медом с азалии его воинов в колхиде. на 
кавказе есть местное название азалии: «горь-
кий чай», «бешеный хворост». в ее листьях со-
держатся сильнодействующие гликозиды. еже-
годно отмечаются случаи отравления животных 
этим растением, чаще при перегонах на горные 
луга и при пастьбе на них. высушивание не 
уничтожает ее ядовитых свойств». даже запах 
азалии негативно влияет на состояние человека, 
вызывая отравление через дыхательные пути. 
известно также, что листья рододендрона ис-
пользуют в качестве благовоний в буддийских 
монастырях, цветы — в качестве подношений и 
украшений. 

в абхазском нартском эпосе встречается фи-
тоним ачбар (кустарниковое растение, из кото-
рого изготовляют кнутовище), видимо, соответ-
ствующий азалии, в связи с образом сасрыквы. 
однажды сасрыква сел на коня и поехал к роди-
телям жены. вдруг он оказался у кустарника 
ачбар. к какому бы кустику он [сасрыква] ни 
подойдет, все ему говорят: «для тебя мы не год-
ны». далее в тексте следует объяснение жены 
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сасрыквы: «тебя мир [вселенная] знает как до-
стойного [героя]. однако то, что ты не смог сре-
зать кустик ачбара, означает, что теперь тебе не 
суждено держать в руках кнутовище из этого 
кустарника, погибнешь…».

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. IV. с. 285–286; П о п о в к.П. 
мир растений северной осетии. вл.: ир, 1991. с. 19, 22, 
120, 169; с а л а к а я Ш. х. избранные труды в трех томах. 
т. I: Эпическое творчество абхазов. сухум, 2008. с. 356–
357; нк. иаЭ. 1. с. 307, 328, 544; нк. иаЭ. 3. с. 194, 232, 
578, 596, 680; г у т и е в к.ц. осетинские пословицы и по-
говорки. ордж., 1976. с. 252; д а р ч и е в а м.в. фитонимы 
в сюжете о мести батрадза // исоигси. Шму. вып. 25. 
2021. с. 5–19.

м. в. дарчиева

АЗАУХАН, АЗАУ-ХАН, АЗАЛХАН — 1. дочь 
алдара поселения Фаснарт, расположенного за 
пределами Селения Нартов. 2. супруга нарта 
Малика (Азалхан), воспитывавшего сына Урыз-
мага Агурболата. 3. девушка-красавица, живет 
за семью горами в громадной башне, охраняе-
мой пятью братьями. По велению Уастырджи 
а. вышла замуж за дочь Албега, которой уас-
тырджи дал волшебное яблоко, превратившее 
ее в юношу. 4. Персонаж эпоса, красавица. ее 
просватали за урызмага по совету его побрати-
ма уарп-алдара.

образ а. фигурирует и в осетинских преда-
ниях. красавица, сидящая в Джулате, ставит 
перед претендентами на свою руку невыполни-
мые задачи. в некоторых сюжетах объясняется, 
что а. — из нартов, она единственная выжила, 
когда нартов поразила холера.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 271, 643; нк. иаЭ. 5. с. 394–395, 
696; с о к а е в а д.в. легенды и предания осетин: контекст 
традиции. вл., 2010. с. 44, 56, 62–72, 75–76, 78, 226–246;  
Ш а н а е в. из осетинских. 1876. вып. IX. с. 34.

и. б.

АЗАЛХАН. см. Азаухан.

АЗН — персонаж эпоса, представитель рода 
Бората, враг нартов, обложил их непосильной 
данью (у кого коровы — сто коров и т. д.), в про-
тивном случае угрожал уничтожить все кварта-
лы Селения Нартов. После смерти а., его три 
сына встретили Урызмага и Сослана и потребо-
вали отцовской дани. Положение спасла 
Шатáна, которая вызвала своего сына Айсану, 

воспитывавшегося у родственников ее матери, 
Донбеттыров. айсана ввязался в бой с сыно-
вьями а. и всех троих убил. урызмаг с помо-
щью наемного войска донбеттыров отомстил за 
убийство сына айсаны. в сказаниях упоминает-
ся поле а.— место встречи урызмага и сослана 
с сыновьями а. 

Лит.: сослан и урызмаг // м и л л е р. оЭ. I. с. 72–79.
л. ч.

АЗНА СыНОВЬя [АЗНы ФыРттÆ] — пер-
сонажи эпоса, сыновья недруга нартов из када-
га «сослан и урызмаг» («сослан æмæ уырыз-
мæг»). см. Азн.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 219–220; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 350–351; м и л л е р. оЭ. I. C. 72–79.

л. ч.

АЗОВСКОе МОРе. см. Белое море. 

АЗРАНА ГОРОД [АЗРАНы КАЛАК] — на-
звание неизвестного, редко упоминаемого горо-
да в нартовском эпосе осетин. в кадаге «нарт 
созырыко» («нарты созырыхъо») упоминается 
в начале — нарт Созырыко собрался в а.г. он 
говорит, что по дороге встретил столько чудес, 
сколько не видел в своей жизни. ожидавшая 
его в а.г. возлюбленная объясняет ему значе-
ние каждого из событий. сюжет кадага схож с 
сюжетом о путешествии Сослана в Царство 
мертвых.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 685, 851; Пнто. 1927. с. 70–73. 
л. ч.

АЗыНАтА [АЗыНӔтӔ] — название страны 
и народа в нартовском эпосе. страну возглавля-
ет азынаты малик — царь, алдар, который был 
в дружественных отношениях с нартами, в част-
ности с Сосланом.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 135, 143, 538.
и. б.

АЗыРтА, АЗыРАтА [АЗыРтÆ, АЗыРА-
тÆ] — название племени, враждебного нар-
там. у них свой язык, непонятный нартам. од-
нажды юноши рода а. встретили Уархага и 
заманили его в гости, а затем, по совету своих 
старших, бросили в огромный котел. на выруч-
ку ему подоспел брат Уархтанаг. он выломал 
каменные стены их дома и вытащил уархага из 
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горячего котла. братья оба выхватили свои 
ножи, набросились на а. и всех до единого ис-
требили. расправившись с ними, они собрали 
все их богатства и доставили к нартам. и стра-
ной а. нарты тоже завладели. кроме сыновей, у а. 
был еще гумир. глаза его были величиной с озера, 
руки его — толстые, как бревна, рот — большой, 
в семь аршинов, зубы — ворота, ноги — толщи-
ной в скирду. Ю. а. Дзиццойты сопоставляет  
а. с этнонимом языр в Приаралье.

Лит.: г у р и е в. словарь; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 188; нк. иаЭ. 7. с. 568; ц г о е в. словарь; т р у б а  - 
ч е в о.н. Indoarica в северном Причерноморье. м., 1999. с. 65.

л. ч. 

АйГеЗ И АГУЗН [АйГеЗ ӔМА АГУЗН 
(диг.)]. упоминаются в кадаге «субалц и трое 
сыновей соппара» («субалци æма соппари 
æртæ фурти»). согласно сюжету, субалц (Сы-
балц) вернулся ночью домой со словами: «я 
сражался с войсками айгеза и агузна, они из-
решетили меня, и я умираю» («айгезæма агуз-
ни æфсæдти хæццæ истухтон, хуфийни хузан 
мæ никкодтонцæ, æма мæлун!»). остается неиз-
вестным наименование а. и а. Предположи-
тельно, это могут быть как народы, так персо-
нифицированные воины или топонимы. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 19, 653.
м. д.

АйГУРы [АйГУыРтÆ] — неизвестный на-
род в эпосе, питавшийся кровью и молоком сво-
его крупного рогатого скота. Пили они и кровь 
людей. об этом говорится в кадаге «фарнаг и 
айгуры». Перед каждой пятницей а. выпивали 
или молоко, или смесь крови с молоком. 

радушно приняв, а. обманом пленили Фар-
нага, который случайно попал к ним, и собира-
лись выпить его кровь. они связали нарта и 
подвесили к балке, чтобы он так дожидался ка-
нуна пятницы. фарнаг взмолился Богу, и тот по-
слал сильный ветер, который сбросил нарта 
вместе с балкой на землю. фарнаг перерезал о 
меч тетиву своего лука, которой был связан, и 
пошел к старшему а., взяв его в заложники и 
велев показать свои стада. узнав о том, что 
старший а. питается только человеческой кро-
вью, фарнаг велел ему выделить из стад а. по 
три головы на каждого нарта, а потом отпустил 
живым.

 чтобы отомстить и вернуть стада, а. напали 
на нартов. Семь дней и семь ночей сражались 
нарты во главе с фарнагом. нарты одержали по-
беду, не пощадив никого из кровожадного пле-
мени, расстреляв пленных а. из лука и насадив 
их головы на колья, а потом военным походом 
двинулись в страну а. и истребили их, завладев 
их сокровищами. 

нравы а. соответствуют античным пред-
ставлениям о скифском народе бисалтов, кото-
рый, по сообщению «георгик» вергилия и 
бернских схолий к вергилию, в походных усло-
виях, как и гелоны, питается конской кровью, 
смешанной с молоком. схолии к горацию флак-
ку приписывают тот же обычай скифскому пле-
мени конкан. сенека указывал, что массагеты 
смешивают в чашах молоко с кровью. аврелий 
Пруденций клемент в IV в. н.э. радовался, что 
после крещения дикие гелоны при жажде напол-
няют чаши чистым молоком, уже без крови. даже 
в XIII в. архиепископ фома сплитский сообщал, 
что кочевники к хлебу питают отвращение, едят 
без разбора мясо чистых и нечистых животных и 
пьют кислое молоко с конской кровью.

Лит.: нк. 1989. с. 284–289; ц г о е в. словарь. с. 22;  
Ю р ч е н к о а.г. историческая география политического 
мифа: образ чингис-хана в мировой литературе хIII–хV вв. 
сПб., 2006. с. 189.

к. Ю. рахно

АйЛАРОВ дрис [АйЛАРты дрис] — скази-
тель, уроженец г. алагира рсо-а. от него в 
1941 г. м. Цагараевым, м. Гапповым и к. Бесо-
ловым записан кадаг «как проклял бог нартов» 
(«хуыцау нарты куыд ралгъыста»). а. слышал 
его от своего дедушки Знаура.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 86. 
и. б.

АйЛАРОВ таймураз татариевич [АйЛАРты 
тæтæрийы фырт таймураз (1939)] — известный 
осетинский худ., засл. худ. рсо-а, член сх 
ссср (с 1992 — сх россии) (1977).

а. окончил художественно-педагогическое 
отделение северо-осетинского педагогическо-
го училища (1964), ф-тет живописи мгахи  
им. в.и. сурикова (1975).

а. — автор более 600 картин, написанных в 
технике масляной живописи. обладая индиви-
дуальным творческим почерком, он работает в 
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жанрах пейзажа, пор-
трета, натюрморта, фи-
гуративной компози-
ции. а. можно считать 
художником одной те-
мы — «осетинский на-
род». художник ис-
пользует все возмож- 
 ные жанры, чтобы по-
дойти к живописно-
пластическому выра-

жению своих мыслей о прошлом и будущем 
своего народа…» (в. Зима).

особое место в творчестве самобытного ху-
дожника занимает тема нартовского эпоса. в 
разные годы а. созданы картины «афсати» 
(1985), «Поход нартов» (1987, 2002), «Привал 
нартов» (1987, 1999, 2001), «небо нартов» 
(1988), «игры юношей нартов (Зилахары бы-
дыр)» (1989), «Последний бой нарта батрадза» 
(1990), «игры юношей нартов» (1993), «ацамаз 
и агунда» (1993) и др. в «Портрете сказителя» 
(1969) художник запечатлел образ исполнителя 
сказаний о нартах, в «Портрете андрея сикоева 
с клеймами из нартского эпоса» (1989) — пере-
водчика нартовского эпоса на немецкий язык.

По мнению искусствоведа г. климовицкого, 
«природа творчества айларова глубоко поэтич-
на, поэтому многие его произведения — это жи-
вописные метафоры и аллегории. По своему 
художническому складу он — лирик-романтик. 
…следует особо отметить способность худож-

ника мыслить на полотне цветом во всем его 
богатстве. цвет — яркий и открытый — несет в 
себе основной импульс произведений художни-
ка, придавая необыкновенную звучность его 
холстам. художник мастерски владеет пейзаж-
ной живописью, жанрами портрета и натюрмор-
та, однако настоящая его стихия — многофигур-
ная композиция: острохарактерная трактовка 
сюжета, колористическая насыщенность и свое-
образие, нестандартное композиционное мыш-
ление. в своих произведениях художник идет от 

наблюдений к размышлениям о ви-
денном и пережитом, к обобщенному 
восприятию разных сторон человече-
ской жизни». 

Соч.: союз художников рсо-алания.  
70 лет: 1939–2009: живопись, скульптура, графи-
ка, декоративно-прикладное искусство. вл. — 
р.-на-д., 2009. с. 34–35, 192; художники осе-
тии (альбом). 2014; региональное отделение 
втоо «союз художников россии». вл. — 
р-на-д., 2014. с. 40–41, 362. 

Лит.: к л и м о в и ц к и й г. Поэт цвета // 
наш изограф. 1999. № 8. с. 7; З и м а в. добрая 
жизнь художника // со. 2000. 3 июня; талант 
художника. вл., 2011; г а л а з о в р. близкий к 
святости // вечные донкихоты: литературные 
портреты художников осетии. вл., 2012.  
с. 23–27; т о л о к о н н и к о в а е. сок земли — и 

глубина небес: персональная выставка т. айларова в худо-
жественном музее им. м. туганова // со. 2014. 6 сентября.

л. к. гостиева

АйЛАРОВА л. [АйЛАРты л.] — уроженка 
сел. тиб мамисонского ущелья северной осе-
тии. от нее е. Джикаевым записано «сказание 
про Шатáну и урызмага».

Лит.: на соигси, ф. 25, п. 15, д. 9, л. 10.
л. ч.

АйСАНА — герой эпоса, один из прославлен-
ных нартов, достойный представитель рода Ах-
сартаггата. в большинстве сказаний известен 
как сын Урызмага и Шатáны. а. воспитывал на 
небе покровитель огня и очага Сафа (в вариан-
тах — Донбеттыр).

во время длительного балца именитых нар
тов на их земли напали извечные враги агуры. 
в это время небожители гостили у сафа, а. 
прислуживал им за столом. По окончании 

т. т. айларов

Привал нартов. худ. т. айларов
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трапезы участники застолья, взгля-
нув на землю, увидели агурские вой
ска в Селении Нартов. а. тут же 
собрался на землю, чтобы спасти 
свой народ от врагов. небожители 
его снарядили: Уастырджи пода-
рил ему чудесного коня, Тутыр — 
лук-самострел, Уацилла — булат-
ный меч, а сам сафа — лук со 
стрелами и меч. нарты рады появле-
нию а., и лишь жена Сослана, не-
вестка ахсартаггата, проявляет к 
нему неуважение и говорит с на-
смешкой: «разве вижу я перед собой 
того, кто прогнал агуров с нартов-
ской земли?». а. выступает против 
захватчиков. картина расправы над 
врагом поражает эпическим разма-
хом: потоки крови передовых отря-
дов смывают других с нартовской земли. так он 
избавил нартов от большой беды. когда верну-
лись именитые нарты и узнали о случившемся, 
урызмаг взмолился: «Пусть болезни моего ма-
ленького айсаны, спасшего наше селение от ко-
пыт врага, перейдут в меня. Пусть долгой будет 
жизнь и моего друга сафа, воспитавшего для  
нартов такого молодца» («йæ рынтæ йын бахæ-
рон мæ чысыл айсанайæн, нæ хъæу нын чи фер-
вæзын кодта знаджы бæхы сæфтджытæй; йæ 
цæрæнбон бирæ уа ме ‘рдхорд сафайæн дæр, ахæм 
саг гуырд лæппу чи схъомыл кодта нартæн…»). 

нарты чествуют своего спасителя, а жена 
сослана требует от а. новых подвигов. она хо-
чет, чтобы он добыл и посадил в ее дворе вол-
шебное дерево, которое цветет от заката до по-
луночи, а плоды на нем созревают от полуночи 
до утра. а. на коне уастырджи проскочил 
между сходящимися горами, вырвал с корнями 
дерево и отвратил опасность. По очередному 
требованию своенравной женщины, а. взял себе в 
жены златокудрую и черноокую красавицу Сау-
маронБурдзабах. Этот шаг а. сопряжен с боль-
шими опасностями, но герой преодолевает их с 
помощью своего коня.

 а. совершает и другие героические по-
ступки. АхсаБудай, сын недруга нартов уаи-
га Нокара, осадил селение нартов на дли-
тельное время, разоряя народ. а. разузнал у 
жены ахса-будая, отчего может наступить 
смерть великана. так, он раздобыл кинжал, 

хранящийся в сундуке (открыть его можно 
было, обратившись на хатиагском языке), 
убил великана и освободил всех пленных.

согласно другому варианту, а. воспитывал-
ся у Бората. когда юноша подрос, он начал 
всячески вредить им, что послужило причиной 
его убийства и, вместе с тем, начала вражды 
между двумя могущественными родами. см. 
Борьба Бората и Ахсартаггата.

в эпосе имеется и другой а., который про-
ходит как мифический герой, змееборец. в од-
ном дигорском сказании у нарта Епаре родил-
ся единственный сын, которому урызмаг дал 
имя собственного сына а. когда а. подрос, он 
совершил подвиг — убил семиглавое чудови-
ще залийскую змею, которая не давала возмож-
ности жителям пользоваться водным источни-
ком и которой население ежегодно платило 
тяжелую повинность, отдавая на съедение де-
вушек-красавиц; а. спас отца от укуса залий-
ской змеи. вариантами имени а. являются 
асана и уайсан.

Лит.: нк. 1975. с. 287–292; нк. иаЭ. 1. с. 561–566; 
нк. иаЭ. 2. с. 330–344; нк. иаЭ. 5. с. 664, 665, 716; нк. 
иаЭ. 7. с. 540; Пнто. 1927. с. 53–55; ц г о е в. словарь.  
с. 31–33; нк. т. 3 // мд. 2005. № 3. с. 106–111.

л. а. чибиров

АКИНФееВ иван яковлевич (1851–1919) — 
геоботаник и флорист, метеоролог и фенолог, 
исследователь екатеринославской губернии и 
кавказа, педагог и общественный деятель. 

айсана и саумарон-бурдзабах. худ. м. туганов
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а. окончил кавказскую духовную семина-
рию (1876) и естественное отделение физико-
математического ф-тета новороссийского ун-та 
(1879). двадцать два года преподавал в екатери-
нославском реальном училище. Последние два 
года жизни работал в должности доцента бота-
ники медицинского факультета екатеринослав-
ского университета.

в 1891 г. а. совершил поездку на кавказ и 
посетил осетию. Занимаясь изучением флоры 
осетии, он записал в дигории от сказителя 
найфонова нартовское сказание «сослан и га-
мерит вадмер», являющееся вариантом сказа-
ния «сослан и кость великана», и опубликовал 
его содержание в статье «Поездка на кавказ в 
1891 г.».

в тексте «чирах-сартаг» а. передал со-
держание нартовских сказаний о Батрадзе и 
Челахсартаге. сказания о единоборстве Со-
зырыко и Тотрадза и Безымянном сыне 
Урызмага были записаны им со слов прово-
дника теба абоева, уроженца сел. Зарамаг 
рсо-а.

По мнению исследователей, записи а. могут 
служить дополнительным материалом для срав-
нительного анализа нартовских сюжетов.

Соч.: Поездка на кавказ в 1891 г. // екатеринославские 
губернские ведомости. 1891. № 76, 78, 80; Поездка в осе-
тию на ардон и в сванетию // Зкоирго. кн. XVI. 1894; 
флора центрального кавказа. ч. 1 // труды общества испы-
тателей природы при императорском харьковском универ-
ситете. 1894. т. 27. с. 123–332.

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ; с а в ч у к в.с. иван 
яковлевич акинфиев. м., 1996.

л. г.

АК-МОРе [АХЪ-ДеНДЖыЗ]. см. Белое 
море.

АКОеВА нагуа [АКЪОты нагъуæ] — скази-
тельница, уроженка г. дзауджикау (г. владикав-
каз) рсо-а. от нее г. а. Дзагуровым записаны 
кадаги «смерть сына алдара черной скалы 
черного албега» («сау айнæги фурт сау албе-
ги мард») (1959), «нарт сырдон» («нарти сир-
дон») (1960) и «как сатана женила своего 
мужа».

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352, л. 239, 
243; м а м и е в а. сатана. с. 98.

и. б.

АКОЛА / АКУЛА [АКУыЛЛА, АКУыЛЛÆ, 
АХЪУыЛЛӔ (ир.) / АКОЛÆ, АКУЛА-РӔ-
СУГЪД (диг.)] — единственная сестра семи 
братьев, которую за необыкновенную красоту 
нарты называли «сияние неба и краса земли — 
всесветная красавица». По велению а. братья 
построили для нее железную башню на перепу-
тье семи дорог (на острове между Акморем и 
Караморем). а. из башни не выходила; кроме 
братьев никому не удавалось увидеть ее пре-
красное лицо. между тем, каждый день а. рас-
пускала мощные крылья Кандзаргаса, соверша-
ла три круга по небу и возвращалась домой.

Именитые нарты собрались на вершине 
Черной горы и плясали такой симд, от которого 
«горы рассыпаются, а вековые деревья содрога-
ются». так они собирались привлечь к себе вни-
мание красавицы. нартовские молодцы плясали 
с надеждой хоть раз увидеть ее.

когда проезжавшему через черную гору ста-
рому Урызмагу стала известна мечта нартов-
ских женихов, он решил им помочь. на своем 
скакуне он добрался до башни а., хитростью 
проник внутрь, выманил девушку из башни 
(под предлогом приближающихся агуров), и в 
своем закрытом экипаже а. прибыла с урызма-
гом к вершине черной горы, к месту, где танце-
вали нарты. Прославленные нарты (Сослан, 
урызмаг, Саууай, Хамыц и др.) приглашали а. 
на танец, но всем она отказывала по разным 
причинам. наконец, она дала согласие станце-
вать с Батрадзом — единственным нартом, у 
которого не было никаких пороков, с условием, 
что он освободит своего деда Уона, плененного 
жестоким семиглавым крылатым великаном 
кандзаргасом. батрадз справился с заданием 
(убил великана и освободил уона, дочь Солнца 
Хорческу и дочь Луны Мысырхан) и вернулся к 
черной горе, где продолжался симд. он удосто-
ился руки ожидавшей его а. Свадьба а. и бат-
радза продолжалась целую неделю. 

на примере а. можно заключить: женщины 
в эпосе раскрепощены. они выходят замуж по 
своему желанию, без советов близких выбира-
ют или отвергают женихов. в сказании о по-
ступках а. слышится отзвук материнского 
рода, когда женщина, занимая высокое положе-
ние, не только свободно выбирала себе мужа, 
но и могла ставить определенные условия перед 
мужчиной.
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По г. Бейли, имя а. происходит от древнеи-
ранской основы ā-kau- ‘быть красивым’.  
Ю. а. Дзиццойты связывает его с именем по-
кровительницы пчеловодства у осетин-дигор-
цев анигол, анæгол, подобно тому, как имя 
Агунды соответствует абхазской богине по име-
ни анана-гунда. он высказывает предположе-
ние, что осетинское сказание является фоль-
клорным отражением древнеосетинского мифа и 
связанного с ним ритуала, исполнявшегося во вре-
мя праздника в честь табити и сопровождавшего-
ся жертвоприношением, а соответствующие карт-
вельские мифы и связанные с ними ритуальные 
пляски героев сванских песен и грузинского эпо-
са «амираниани» восходят к скифо-сарматской 
или алано-осетинской традиции.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 177; сн. 1978. с. 341–351; г у р и -  
е в. словарь; B a i l e y H.W. Ossetic (Nartä) // Traditions of 
Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 246; д з и ц ц о й т ы. 
нартовский эпос. с. 78–79.

м. л. чибирова

АКСАК-теМыР [АХСАХЪ-теМыР (ир.) / 
АХСАХЪ-теМУР (диг.)]. см. АхсакТемур.

АКУЗ [АХЪУЗ (диг.)] — персонаж эпоса из ка-
дага «сказание о шкуре черной лисицы нартов» 
(«нарти сау робасдзари тауæрæхъ»); значение 
его имени — «струя воздуха», «ветер, дующий с 
гор». его жена превратила в собаку Урызмага, 
ударив его чудесной плетью. а. таким же обра-
зом возвратил ему прежний облик.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 404, 829.
л. ч.

АКУЛА. см. Акола. 

АКУСтИКА МИФА — возникает вдруг, слов-
но ниоткуда, и затем занимает все простран-
ство мира, вынуждая его колебаться в унисон с 
нею. человек находится в непрерывном потоке 
мифомузыкальной реальности, в некоем аку-
стическом сиянии, синкретически объединяю-
щем в себе звук, ритм и паузу. Произвольно 
погрузиться в мир звуков или покинуть его не-
возможно, поскольку этот мир находится не 
где-то за пределами бытия: мы погружены в 
него изначально с момента зачатия и до ухода в 
небытие. 

в ряде языков исполнение на музыкальных ин-
струментах зовется игрою. Этот факт рассматрива-
ется как глубинная психологическая подоплека, 
определяющая связь между музыкой и игрою. му-
зыка, как и игра, лежит вне сферы необходимости 
или пользы. обе они строятся по законам, которые 
не определяются нормами разума, долга, истины и 
связаны с именами ритма и гармонии. 

для того чтобы родился звук, необходимо со-
прикосновение хотя бы двух точек, элементов или 
поверхностей. тишина — полная противополож-
ность музыке, звуку, шуму. тишина, пауза — в 
мифологическом восприятии — безусловны, 
точно так же, как безусловны колебания души, 
выражаемые в двух модусах человеческого бы-
тия: радости и печали. их исчерпание есть в то 
же время исчерпание естественного звучания, и 
тогда возникает пауза как важное средство об-
щения, которая носит условный характер, и это 
потому, что одновременно можно только петь, 
но не говорить и понимать друг друга.

музыкальное искусство во всех отношениях 
является воспроизведением многочисленных 
звуковых рядов, ритмов и пауз. «в музыке бы-
тие и небытие тоже слиты и вдвинуты одно в 
другое. между бытием и небытием здесь то же 
сращение, как и везде в музыке». а.м. есть ре-
зультат взаимодействия противоположностей, 
ибо то, что движется только в одном направле-
нии, не может производить звуковых колеба-
ний. действие-прикосновение соединяет два 
элемента: звук рождается из столкновений, но 
столкновение — это не всегда борьба, это еще и 
гармония, происходящая из борьбы и сочетания 
множества звуков (в эпическом сказании ритми-
ка слов и музыкального сопровождения). Звук 
раздвигает пространство и переходит из бытия 
в себе в бытие для себя и для другого. необхо-
дим и тот, кто услышит звук, кто воспримет его 
как некую реальность, сообщающую о суще-
ствовании другой реальности, которая может 
быть не столь очевидна. в этом и проявляется 
коммуникативная функция а. м., поскольку 
смысл пульсирующего ритма ее звучания — пе-
редача эмоционального состояния другому. 

акустическое пространство мифа не хаотич-
но, а организовано и структурировано по верти-
кали и горизонтали. вертикальная проекция 
имеет два источника происхождения акустики: 
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горний и дольний. божественный верх обраща-
ется к человеку, и гремит гром, разверзаются 
небеса. дольний голос человека, жаждущего, 
чтобы его услышали, обращается к небесам с 
молитвою. в архаических культурах литургиче-
ская функция слова проявляется в музыкальной 
декламации. в древних культах молитва, пение, 
пляска и игра пребывают в синкретическом 
единстве. верх и низ в своем гармоническом 
взаимодействии, откуда бы ни проистекала аку-
стика, рождают божественную музыку.

Подлинная природа музыки минорна, ибо 
«минорен» звук в своей сингулярности, и толь-
ко путем манипуляции интервалами можно до-
биться мажорного звучания. страдания, печаль, 
горе по существу являются теми базисными пе-
реживаниями, которые, будучи сублимирован-
ны, перерастают в акустическую гармонию, в 
музыкальный строй и конституируют музы-
кальное пространство бытия. «во вздохе грезо-
видца выражено все страдающее бытие, вся 
страдающая вселенная».

страдание — это фундаментальная характе-
ристика человеческого бытия. человек — это 
звучащий космос, тождественный с музыкой. 
только слышащий музыку чувствует, как в ее 
ритмах пульсирует бытие. музыка сама есть 
страдание: она рождается или умирает, она ста-
реет или недужит, она прикасается к неприятно-
му или разлучается с приятным. Эпическая 
песнь звучит надрывно и протяжно, как протяж-
на сама печаль.

Сырдон, злой гений нартов, горюя о погиб-
ших детях, исполняет печальную песнь на соз-
данном им же двенадцатиструнном фандыре 
(лире) и увековечивает этот музыкальный ин-
струмент. После того как сырдон похоронил 
своих детей, он взял свой фандыр и отправился 
к нартам. на Ныхасе заиграл и запел: «нарты, 
это вам мой дар, позвольте же мне жить среди 
вас». нарты сказали: «если такое сокровище 
передает в наши руки, чем же может нам повре-
дить этот муж!».

Урызмаг говорит сырдону: «если не пожа-
лел для нас такое сокровище, тогда брат ты нам 
всем, даем тебе право [сидеть] на нашем ныхасе 
и, как брату, позволяем тебе входить в наши 
дома». Этим сырдон и заслужил себе право 
быть нартом. нарты пустили фандыр [по кругу] 
и сказали друг другу: «даже если [мы] все до 

одного погибнем, пусть этот фандыр пребудет 
во веки, а кто будет играть на нем и вспоминать 
нас, тот и будет нашим!».

а. м. оживляет и отдаленную от центра, 
отвердевшую сферу. музыкант причастен к са-
кральному. он творец и знает как, когда и отку-
да рождается акустика. нарты событийствуют 
музыке и, откликаясь на ее призыв, признают 
сырдона своим только за то, что он одарил их 
великой музыкой. Здесь событием становится 
восторг слушателей, которые потрясены вели-
чием момента. Это не просто эхо музыки, кото-
рое отозвалось живым колебанием в слушате-
лях. Эта потрясенность души есть ее музыка и 
ее бытие в музыке.

однако нельзя отрывать страдание от радо-
сти, покой от движения, смерть от жизни, звук 
от тишины. Пауза есть способность музыки к 
рефлексии; они составляют одно целое.

музыкант знает, что такое тишина, и преодо-
левает ее, наполняя и структурируя простран-
ство акустическим смыслом. так, Ацамаз, один 
из героев нартовского эпоса, пытается преодо-
леть нелюбовь, равнодушие, мертвенность и 
пустоту бытия, наполняя и оживляя его своей 
игрой на свирели, пробуждая природу. он про-
являет себя не в качестве героя-богатыря, силь-
ного и ловкого, поражающего мечом против- 
ника. в нем говорит арфическая природа, спо-
собная завораживать естество своей игрой на 
золотой свирели. неприступная Агунда, очаро-
ванная звуками чудной свирели, забывает обо 
всем. Почувствовав это сердцем, ацамаз играет 
так, что пробуждается весь мир: от его игры 
тают вечные ледники, просыпаются ото сна 
медведи, «черный лес перед ним рассыпается 
хлопьями, обнаженные склоны, поляны свой зе-
леный шелк выставляют [наружу]; всякого вида 
прелестные цветы на веселых равнинах появля-
ются» — вся природа вторит волшебной игре 
ацамаза. и даже высшие духи нисходят на зем-
лю, чтобы помочь ему. 

«Песнь об ацамазе» занимает в нартовском 
эпосе особое место. «Пронизанная с начала до 
конца солнцем, радостью…, отличающаяся, не-
смотря на свой мифологический характер, ярко-
стью и рельефностью психологических харак-
теристик и живостью бытовых сцен, полная 
образности, соединенной с непогрешимым чув-
ством меры, изящно простая по содержанию и 
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совершенная по форме, эта “Песнь” может быть 
названа по праву одной из жемчужин …народ-
ной поэзии».

гармония с миром предполагает полноту 
слияния с ним, когда событие превращается в 
событие, сопричастность в сопричастие, а пауза 
в великое молчание, открывающее новое смыс-
ловое пространство. Это и есть а.м., воссозда-
ющая бесконечно новыми повторениями веч-
ную мифореальность. мифическое звучание 
преодолевает отчужденность, соединяя сторо-
ны света и связывая все в одно целое, в одну 
звучащую космограмму.

Лит.: х ё й з и н г а й. Homo Ludens / человек играю-
щий. статьи по истории культуры. м., 2003; л о с е в а.ф. 
из ранних произведений. м., 1990; б а ш л я р г. грезы о 
воздухе. опыт о воображении движения / Пер. с франц. м., 
1999; нарты. огЭ. кн. 2; а б а е в. из осетинского. 

З. у. цораев

АЛАГ [АЛÆГ] — родоначальник одного из 
трех главнейших нартовских родов — Алагата. 
в текстах, изданных к.ц. Гутиевым, а. счита-
ется одним из сыновей нарта Уархтанага, и 
точно так же в другом тексте нарт Уархаг, явля-
ющийся двойником уархтанага, назван отцом 
героев Ахсартага, а. и Бора.

согласно одному из кадагов о рождении Со-
слана, у нарта а. было двадцать сыновей, млад-
шего из которых звали СосагАлдар, он и стал 
отцом сослана. в двух дигорских вариантах ка-
дага о смерти сослана встречается а. в одном 
он исполняет функции Сырдона, в конце скази-
тель называет его Алибегом, сыном Нокара 
(нокарай фурт алибег). умирая, сослан заве-
щает ему своего коня, с условием забрать его 
через семь месяцев. спустя это время а. отдали 
коня, а. хотел оседлать его, но конь ударил его 
копытом и снес ему половину головы. а. при-
шлось обратиться к небесному кузнецу, чтобы 
тот выковал ему часть головы. сослан, узнав об 
этом, взмолился, чтобы а. оказался в безводной 
пустыне, а солнце в один день светило так, как 
светит в течение семи осенних дней. так и про-
изошло, а. умер в пустыне (хъолгъай будури). 
в другом — нарт а. — старший одного из нар-
товских родов, в чьем доме проходит кувд в то 
время, как Ойнона Колесо перерезало сослану 
ноги. Шатáна в голодное для нартов время мо-
жет накормить всех приношениями, которые ей 

носили с кувда, проходившего ранее в доме 
нар та а. часто в эпосе встречаются упомина-
ния о кувдах в доме а.: «алæг нарты хорз фед-
та, æмæ йын нартæ арфæтæ кодтой»; «алæг 
æрцыди сæхимæ æмæ куывд цæттæ кодта»; 
«нартæ афæдзæй-афæдзмæ радгæсы куывд код-
той. Æрхаудта радгæсы куывд алæгаты алæг-
мæ…» и т.д.

еще один кадаг повествует о женитьбе а. на 
дочери Бурафарныга (бурæфæрныг) заносчи-
вой красавице Кызмыде.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 690–693, 790, 852; нк. иаЭ. 3.  
с. 465, 640; нк. иаЭ. 5. с. 667; нк. иаЭ. 7. с. 455, 459, 
456; нк. 1989. с. 191.

м. д.

АЛАГАтА [АЛÆГАтÆ] — наряду с Ахсар-
таггата и Бората, один из трех нартовских ро-
дов. к нему относятся Умар, Аца, Ацамаз,  
Алы м бег и его сын Тотрадз, Эльда, Уасанаг, Быр  
саг и его сын Елтаган, ахлау, в отдельных вари-
антах — Сослан (Созырыко). По другой версии, 
а. берут свое начало от нарта по имени Алаг.

Жили а. в Среднем квартале (астæуккаг 
сых) Селения Нартов. в текстах, изданных  
к. ц. Гутиевым, а. жили в Нижнем квартале, 
который был известен под названием Фаснарт 
хусдзагат. в кадаге «как исчезли алагата» а. 
предстают разбойниками. известно, что каж-
дый из трех родов обладал специфическими 
функциями. а. занимали особое положение: 
они были «сильны умом». на их территории на-
ходился общий дом, где все нартовское обще-
ство устраивало кувды — ритуальные пирше-
ства, аналогичные скифским победным пирам. 
дом этот был и местом судопроизводства. в пе-
риод между двумя походами нарты проводили 
время если не на Ныхасе, то в большом доме а. 
«Приготовились алагата, — читаем в сказании 
“алагата”, записанном дж. Шанаевым, — все, 
что бог создал из напитков и съестного, было у 
них. Потом пригласили они нартов; расселись 
нарты рядами. во главе одного ряда старшим 
сидел урызмаг, другого — хамыц, третьего — 
созырыко, четвертого — сын хыза челахсартаг, 
из фарсагов, человек зажиточный. Затем начали 
они пить, возносить тосты. Прислужником был 
сырдон. Затем начали пить они через силу. За-
спорили созырыко и сын хыза…». и далее 
идет описание подробностей соревнования в 
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танцах между двумя героями. нарты обычно 
исполняли симд на вершине горы или на крыше 
дома а. в доме а. нарты гадают по лопаточной 
кости жертвенного животного.

у а. хранилась реликвенная посуда — чудо-
действенная чаша Уацамонга. Представитель 
рода а. участвовал в третейском суде. на де-
вушке из рода а. был женат самый уважаемый 
нарт Урызмаг. как правильно отметил Ж. Дю-
мезиль, на первый взгляд функциональное зна-
чение рода а. проявляется не столь четко, как у 
других двух родов, «поскольку понятия “богат-
ство” и “воинственность” представляются при 
определенных военных и экономических усло-
виях более простыми и неизменными, чем рели-
гия…». а. не участвуют ни в каких столкнове-
ниях и никогда не упоминаются среди 
участников походов, о них в эпосе нет прочной 
традиции. в противовес сельскохозяйственно-
му изобилию и войне, а. несли жреческую 
функцию, устраивали общенартовские пиры — 
высшее священнодействие, так как «пиры тако-
го рода — важнейший религиозный культовый 
акт общественной и частной жизни». а. занима-
ют руководящую позицию в обществе. на всех 
пирах нартовских родов гостей принимали а., а 
во главе длинных столов усаживали наиболее 
отличившихся героев. в эпосе нередко встреча-
ются слова: «ступайте быстро в большой дом 
а., сядьте в семь рядов». на правах хозяев а. 
определяли правила поведения за столом, равно 
как и истинность сказанного. их потенциаль-
ные функции начинаются с торжественного вы-
носа на пиршество (кувд) хранящейся у них 
волшебной чаши уацамонга. а. сами распоря-
жаются посудой, сами организовывают различ-
ные соревнования: кто отличится в походе, кто 
лучше станцует с чашей на голове, не пролив ни 
капли, и т. д. у них же обыкновенно бывают все 
общественные народные собрания. 

на общенартовских кувдах часто решались 
и судьбы стариков: их умерщвление насиль-
ственным или иным путем. однажды нарты за-
думали подобное против престарелого урызма-
га на пиршестве у а. но благодаря прозорливости 
Шатáны урызмаг был спасен Батрадзом, спу-
стившимся с небес. в версиях соседних народов 
род а. носит те же функции у черкесов (аледж), 
сохранился он и у балкарцев и карачаевцев, у 
сванов. По исследованиям Ж. дюмезиля, 

первоначально обществом руководили а., но 
постепенно власть перешла к носителям си-
лы — ахсартаггата. 

в некоторых текстах к роду а. принадлежат 
созырыко, безымянная девушка, ставшая же-
ной урызмага, Албег, бырсаг и его сын елтаган, 
Сайнагалдар и некий ахлау. в некоторых ска-
заниях к роду а. причислены даже Бурафар-
ныг, который, согласно большинству кадагов, 
является наиболее ярким представителем рода 
бората, и батрадз. с а. сближается род Ацата. 
а. р. Чочиев даже предполагает узурпацию 
функций а. родом ацата.

о происхождении имени а. высказаны раз-
личные мнения. в.и. Абаев распознавал в этом 
слове — «лæг» (человек, мужчина), г. Бейли воз-
водил этимологию к ‘богатый’, ‘процветающий’, 
Ж. дюмезиль полагал, что значением названия 
рода является‘ариец’. По мнению Ю. а. Дзиц-
цойты, значение «религиозный деятель», 
«жрец» могло закрепиться за родом а. по той 
причине, что в старину они рассматривались 
как «самые высокопоставленные из нартов».

в специальном исследовании, посвященном 
генезису родо-фамильного имени а., Ю. с. Га-
глойти приходит к следующему заключению: 
«сравнительный анализ нартских сказаний 
адыгов, балкарцев и осетин, в которых упоми-
нается имя алагата, не подтверждает мнение о 
его западнокавказском (адыгском) происхожде-
нии. адыго-балкарско-осетинские сюжетные 
параллели, связанные с фамильным именем 
алигата-алиговы, свидетельствуют о том, что 
как в балкарские, так и в адыгские (кабардин-
ские, абхазские) нартские сказания это имя и 
основные сюжеты, с ним связанные, проникли 
из нартского эпоса осетин». ученый считает 
наиболее безупречной (и фонетически, и семан-
тически) связь эпонима с понятием «ариец», 
предложенную Ж. дюмезилем.

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с.178–181; г у р и е в. 
словарь; нк. иаЭ. 6. с. 677; а б а е в. иЭсоя. т. I.  
с. 158; Ш а н а е в. онс. с. 5–9; д ю м е з и л ь. оЭм. 
2001. с. 180; г а г л о й т и Ю.с. о происхождении фа-
мильного имени алагата // Studia Iranica et Alanica. Rome, 
1998; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 10–18; д з и ц ц о й т ы. 
к этимологии фамильного имени алагата // воф. I. 2017; 
ч о ч и е в а.р. нарты-арии и арийская идеология. м., 
1996. кн. 1. с. 89.

л. а. чибиров
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АЛАГАты ДЗАККО [АЛÆГАты ДЗАК-
КО] — эпизодический персонаж эпоса, друг 
великана Мукара.собравшись в завоевательный 
поход с войском, мукара отправил в Селение 
Нартов гонца к своему другу а.дз., чтобы тот с 
лучшими из нартов присоединился к ним. дзак-
ко явился один, сказав, что все остальные нар-
ты, способные носить оружие, выступили на-
встречу идущему против них Уангуру. больше 
имя а.дз. не упоминается в сказаниях. услы-
шав, что именитые нарты отсутствуют, ковар-
ный великан вторгся в селение нартов. Бат
радз, узнав об учиненном разгроме, мигом 
вернулся и отомстил мукара.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 232–498.
л. ч.

АЛАГУАН [АЛÆГУАН] — персонаж эпоса из 
рода Алагата. в кадаге «как обманули Шатáну» 
(«сатанайыл сайд куыд æрцыдис») он является 
отцом Аца, а матерью его была живущая в пеще-
ре колдунья. а. был убит ею. когда пришло вре-
мя а. жениться, он отправился в поход — балц. 
в лесу юношу привлекла пещера, откуда доно-
сился громкий храп. войдя в пещеру, герой 
встретил девушку, которая давно ждала жениха 
из нартов. согласно обычаям той семьи, моло-
дые должны были спать три ночи в разных ком-
натах. ночью случайным образом а. в одной из 
темных комнат заметил родителей девушки. от 
них он узнал, что его будущая жена — колду-
нья. она не дает им выходить из дома, но каж-
дый день требует найти ей жениха-нарта. а. 
женился на этой женщине ради волшебного 
ножа, которым та обладала. когда аца подрос, 
они со своим отцом решили сбежать от нее 
к нар там. ночью аца украл у матери этот нож 
и спрятался. Женщина проснулась и задушила 
своего мужа, а своих родителей сожгла на ко-
стре. себя она убила, проглотив от злости горя-
щие угли. аца один отправился к нартам и стал 
среди них жить.

З. к. Плаева нашла параллель к этому сказа-
нию в эпосе карачаевцев и балкарцев, где встре-
чается нарт алауган — отец карашауая, с кото-
рым связан мотив музыканта у карачаевцев 
и балкарцев.карачаево-балкарский алауган же-
нат на дочери ведуньи байрымкыз или эмеген-
ше. от этого брака рождается музыкант кара-
шауай, который обладает свирелью из слоновой 

кости (или просто костяной) и даже сватается 
к дочери Ёрюзмека Агунде.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 113, 667; П л а е в а З.к. музы-
кальные инструменты в нартовском эпосе осетин: свирель 
ацамаза // традиционная культура. 2016. № 4 (64). с. 69.

к. р.

АЛАДЖыКО [АЛÆДЖыХЪО] — персонаж 
«нартиады», в одних кадагах — сын Урызмага 
и Шатáны, в других— убийца Хамыца. а. — 
собственное имя Сайнагалдара.

в тексте «кадаг о нарте аладжыко» («нар-
ты алæджыхъойы кадæг») юный а. отправля-
ется пасти нартовский скот на равнину Бита-
ра, поскольку на земле нартов наступила 
длительная зима («æнусы цъити æмæ залты 
мит»). Уаиг битары-фырт (сын битара) увидел 
его и пришел в ярость: от его крика посыпа-
лись ветви деревьев в лесу. а. понял, что силой 
ему не одолеть уаига. он назвался пастухом 
урызмага и рассказал о его играх. однако уаиг 
оказался силен, выдержал все испытания и, 
оставив а., отправился в Страну Нартов за 
данью. тем временем юный герой у стен замка 
уаига начал играть на фандыре, он понравился 
жене уаига, и она отдала ему смертоносный 
кинжал своего мужа. а. встретился с уаигом, 
убил его и освободил плененных им нартов-
ских девушек.

в другом кадаге сын урызмага и Шатáны ма-
ленький а. в отсутствие отца был заперт за во-
семью дверями. урызмаг перед отъездом нака-
зал Шатáне: «мы отправляемся в завоевательный 
поход (хæтæн), я вручаю тебе ключи от семи 
дверей. не обманись: открой семь дверей, вось-
мую же не открывай. Знаешь, кто там, и если 
выйдет он, то кто-нибудь может убить его по не-
знанию». так и произошло, Шатáна, не удер-
жавшись перед соблазном увидеть маленького 
сына, не смогла его уберечь: он рвался на игры 
нартов и чынтов в местность Лакондон. нарты 
и чинты, поняв, что не смогут его одолеть в 
игрищах, отрезали ему голову. вернувшиеся 
урызмаг и хамыц узнали о произошедшем и 
жестоко отомстили за убийство а.

в кадаге «смерть хамыца» («хæмыцы 
мæлæт») а. предстает убийцей хамыца и зовет-
ся сайнæджы æлдар алæджыхъо — алдар сай-
нага аладжыко. текст интересен упоминанием 
этиологического характера: а. ударил хамыца 
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своим булатным ножом по шее, от ножа отлетел 
кусочек — это и есть месяц на небе.

Лит.: б я з ы р т ы. нарты. с. 122; нк. иаЭ. 1. с. 223–
224; нарты. огЭ. кн. 1. с. 295; нарты. огЭ. кн. 2. с. 279; 
нк. иаЭ. 3. с. 303–304.

м. д.

АЛАДЖИКОеВ татари [АЛÆДЖыХЪОты 
тæтæри] — сказитель, уроженец сел. хърупс 
(часть современного алагира) рсо-а. от него 
записан кадаг «нарт сырдон» («нарты сыр-
дон»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 27, д. 83 (I), л. 231.
и. б.

АЛАй — свадебная песня, упоминаемая в 
«нар тиаде» в качестве синонима свадебного ри-
туального шествия: «батраз сменил одежду, а 
именитые нарты, исполняя алай-булай, приве-
ли ему в жены красавицу акулу». «После этого 
девушка сказала отцу, болат-хамыцу, что кроме 
него ни за кого замуж не пойдет. друзья уархага 
стали поезжанами и с пением алай-булай при-
вели ему ее». 

филолог т. а. Хамицаева сопоставляла лек-
сему а. с осетинским «ала» в значении ̒ копотьʼ. 
исследовательница указывала на то, что культ 
огня у предков осетин-алан, а также у иранских 
народов, к чьей языковой группе относятся осе-
тины, существовал издревле. в. и. Абаев также 
связывал осетинское «ала» с арабским «алау» в 
значении ʻпламяʼ. По мнению исследователя  
е. б. Бесоловой, термин «алай» связан с тюрк-
скими языками, в частности со значением слова 
а. — ʻпроцессияʼ. 

в осетинской традиции песня а. отражает 
древнейшие представления и верования, связан-
ные с очагом, покровителем которого у осетин 
считается Сафа. к концу хх в. данный обряд 
был полностью утрачен. в традиции а. функци-
онировала в двух зеркально расположенных об-
рядовых ситуациях осетинской свадьбы: в отчем 
доме, символизируя «умирание» невесты как де-
вушки; в доме жениха, «возрождаясь» в новом 
статусе замужней женщины. 

варианты песни а. заметно отличаются 
друг от друга, но все они объединены идеей 
воспевания идеальной невесты. как в самой 
свадебной обрядовой песне, так и в кадагах, где 
встречаются упоминания о ней, участниками 

действа непременно оказываются небесные по-
кровители: 

Подругой невесты у нее — мада-майран, 
с песней алай-булай они отправились в путь 
и привели ее к нартам.
большой пир тогда устроили, 
Пели песни о фарне. 

(мадæ-майрæн ба йин — æ киндзæ ’мбал,
алай-булайгæнгæ уæд ранæхстæр унцæ, 
и нартмæ ’й æрхонунцæ, 
истур кувдтитæ йибæл уæд искæнунцæ, 
фарни зартæ уæд фæккæнунцæ).

таким образом, упоминание обрядовой пес-
ни а. в эпосе осетин «нарты» говорит о древ-
нем происхождении как самой песни, так и сва-
дебного обряда, связанного с ее исполнением. 
связь с Югом прослеживается и в старинной 
русской пословице: «алай-булай — крымские 
песни, там их и тресни».

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I; х а м и ц а е в а т. а. 
семейная обрядовая поэзия осетин // вол. 1978. т. 33. 
с. 140–179; д з л и е в а дз.м. динамика исторического раз-
вития свадебного музыкального фольклораосетин: моно-
графия. вл., 2014. с. 28–31; т а к а з о в х.а. к влиянию 
кавказских языков на культурный слой осетинской лексики // 
в. и. абаеву 100 лет: сб. ст. по иранистике, общему языко-
знанию, европейским культурам. м., 2000. с. 146–147, 150–
151, 157; с н е г и р е в и. русские народные пословицы и 
притчи. м., 1858. с. 3.

дз. м. дзлиева

АЛАй-БУЛАй (диг.). см. Алай.

АЛАРДы [АЛАРДы (ир.) / АЛАУРДИ  
(диг.)] — в мифологии и эпосе осетин — покро-
витель эпидемических болезней: оспы, кори и 
др. наиболее ранняя фиксация культа а. встре-
чается в труде б. Гатиева «суеверия и предрас-
судки у осетин». к циклу весенних праздников, 
отмечаемых дважды в год, относят кувд «патрону 
оспы аларды» в. ф. Миллер и в. с. Уарзиати. к 
материалам о празднике в честь а. обращались 
археолог р.  г. Дзаттиаты, фольклористы  
т. и. Хамицаева, в. и. Бекоев и др. имя а. акад. 
в. ф. миллеру представлялось не осетинским, а 
«искажением какого-нибудь иностранного». о 
том, что покровителю а. подвластны, помимо 
эпидемий, глазные болезни, свидетельствует 
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как этнографический, так и фольклорный мате-
риал (м. в. Дарчиева).

 в кадаге «урызмаг и Шатáна» («уырызмæг 
æмæ сатана») говорится: «тем временем напу-
стили фалвара и аларды с небес на нартов мор: 
фалвара — падеж скота, аларды — оспу и 
корь». Применительно к образу а. в кадагах 
употребляются эпитеты «рухс / рохс» (светлый), 
«сыгъзæрин» (золотой), «сырх» (красный, пре-
красный), «сыгъзæринбазырджын» (златокры-
лый), связанные со страхом перед гневом а.: 
оспа обладает разрушительной силой, могу-
щей явиться через красоту. многозначные по 
содержанию эпитеты обозначают высшую сте-
пень красоты, которая дается только после очи-
щения. 

общеизвестен в «нартиаде» сюжет, в кото-
ром Бог, оплакивая смерть нартовского героя 
Батрадза, роняет три слезы, на месте падения 
которых возникают три главных святилища 
осетии: Реком, Мыкалгабырта и Таранджелоз. 
«и бог уронил три горькие сверкающие слезин-
ки. одна упала на лоб батраза, на язву, излечив 
ее, после превратилась в дух мора и эпидемии 
рыныбардуаг и улетела. вторая слезинка упала 
на широкий лоб героя, превратившись в боже-
ство аларды, вспыхнуло ярким светом и воз-
неслось на небо в сонм ангелов. третья слезин-
ка превратилась в святилище таранджелоз».

в тексте «нарт уархаг» («нарты уæрхæг») 
а. ассоциируется с Бурафарныгом, самым вид-
ным представителем нартовского рода Бората. 
в осетинском фольклоре а. — небожитель, спу-
скающийся на землю по золотой (серебряной) 
лестнице. в текстах песен-гимнов часто встре-
чается образ Мады Майрам (мады майрæм), 
выходящей навстречу а. с намерением засту-
питься за людей, уберечь их от гнева покровите-
ля, задобрив его.

больного оспой и корью не ограждали от 
членов семьи, не готовили специальной пищи, 
не остерегали от простуды, считая это бесполез-
ным. возле больного не разрешалось громко 
разговаривать, а ухаживающий должен был 
быть в особо чистой и опрятной одежде. когда 
болезнь завершалась смертью, умершего ребен-
ка не оплакивали. его хоронили, прославляя а.:

тебе поклонимся, светлый аларды!
из южного зерна — мука для твоих пирогов,

сырье для твоего пива.
ой, очень достойно поклоняемся 

в честь тебя,
Преклоняемся перед тобой, аларды!
белый ягненок из скота фалвара — 

наша жертва тебе!
Поклоняемся тебе, златокрылый 

светлый аларды!
хмель из ольховой рощи — тебе на пиво.
серебро из египта (мысыра) — 

тебе наша жертва,
хлопок из мерета — место, куда 

усадить тебя с почестями.

ой, табу, табу тебе, светлый аларды!
ой! кто пред тобой в долгу, пусть 

добротой воздаст тебе.
ой! табу, табу тебе, светлый аларды!
крылья твои — чистое золото!

Понедельник в осетинском календаре име-
нуется «къуырисар / авдисар» и известен как 
день а. Праздник в честь а. отмечается дважды 
в год: весной и ранней осенью. во славу а. ре-
зали белых ягнят или годовалых овец, кувд в его 
честь длился несколько недель. Зерно для муки 

аларды. худ. т. кайтмазов
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на этот праздник брали с отдельной пашни, ко-
торую именовали «алардыйы хуым» (пашня 
а.). святилища в честь а. находятся во всех 
ущельях осетии. Помимо святилищ, именуе-
мых а. кувæндон и а. дзуар, встречаются и дру-
гие топонимические названия: а. къахыр (рас-
щелина, углубление), а. рагъ (хребет), а. дур / 
дор (камень), а. дон (река), а. суадон (источ-
ник). однако основное святилище а. находится в 
сел. Згид рсо-а. у святилища находится камень 
с примечательным названием — алардыйы 
авдæн (колыбель а.). Покачивая на нем ребенка, 
старшая из женщин произносит благопожела-
ния, близкие по структуре к молитвословиям. 
с культом а. связаны мотив гадания (жребия), 
символика чистоты, а также особая система 
табу, запретов.

Лит.: м и л л е р. оЭ. 1992. с. 275; г а т и е в. суеверия. 
с. 48–50; а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 43, 44; к а н у к о в  алм. 
годовые праздники осетин // ППкоо. 3. с. 65; у а р з и а - 
т и. ит. 2007. с. 8–39; х а м и ц а е в а т.а. календарные 
обряды и обрядовая поэзия осетин весенне-летнего цикла // 
волф. ордж.: ир, 1988; б е к о е в в.и. аларды в осетин-
ской обрядовой мифологии // всогу. общественные науки. 
№ 3. вл., 2009. с. 7–12; д а р ч и е в а м.в. вербальный код 
осетинского обрядового текста (на материале некоторых 
традиционных обрядов). вл.: иПц соигси, 2013. с. 39–74; 
ч и б и р о в. нЗко. с. 146–151; оЭЭ. с. 38; ц о г о е в. 
словарь. с. 35; нк. иаЭ. 1. с. 241, 526; нк. иаЭ. 3. с. 442.

р. П. кулумбегов

АЛАСА [АЛАСА, ДЗыНДЗ-АЛАСА, ДЗИН-
ДЗАЛАСА (ир.) / АЛАСА, ДЗИНДЗ-АЛАСА 
(диг.)] — часто встречающаяся в нартовских 
сказаниях порода чудесных лошадей. они не-
большого роста, но отличаются выносливо-
стью. в некоторых вариантах а. более вынослив, 
чем конь нарта Урызмага — Арфан. а. может 
своим дыханием растопить снег вокруг себя, и 
таким образом проложить себе дорогу в засне-
женных полях. белые а. есть у КрымСултана и 
у нарта еунага, вороной — у Сослана.

согласно одному кадагу, а. — это разновид-
ность породы алыпп: «а сафа пусть подарит 
тебе своего маштака дзындз-аласа из породы 
алыпп». в комментарии к данному тексту отме-
чено, что а. — это «скакун, не заметный и гла-
зом». лексема «аласа» снабжена эпитетом 
лæгъуз ‘плохой, скверный’ при описании коня 
нарта Сырдона. в цитируемом кадаге аласа 

сырдона, судя по противопоставлению его 
остальным, «хорошим», коням, — это не ‘ме-
рин’, а ‘кляча’. Эта же лошадь в другом тексте 
названа «чысыл сау аласа» ‘маленький сивый 
мерин (?)’. еще одна цитата: «лошадь у саууайа 
была маленькой, (из породы) аласа, величиной с 
петуха».

в «дигорско-русском словаре» а. перево-
дится как: 1) фольк. ̒мелкая порода выносливых 
лошадей; пони, мерин̓; 2) шутл. ̒лошадка̓. стра-
бон пишет, что «у всех скифских и сарматских 
племен есть обычай холостить лошадей, чтобы 
сделать их более послушными, ибо лошади у 
них хотя и невелики, но очень горячи и неукро-
тимы». Подтверждением тому, что кастрация 
широко практиковалась древними иранцами, 
могут служить раскопки Пазырыкских курга-
нов, которые показали, что все лошади, верхо-
вые и рабочие, были кастрированы.

а. некоторыми исследователями выводится 
из осетинского ласаг ‘рабочий скот (отличаю-
щийся большой физической силой)’, ласын ‘во-
зить, перевозить, увозить, транспортировать’. 
термин а. представлен и в других жанрах осе-
тинского фольклора. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 94, 100; хиф. 1940. с. 76, 82; 
иас. т. I. с. 246, 308; нк. иаЭ. 1. с. 530; нк. иаЭ. 2.  
с. 240, 327, 442, 471, 640, 813; нк. иаЭ. 3. с. 132, 144; нк. 
иаЭ. 4. с. 48–49, 178; нк. иаЭ. 5. с. 229, 299, 389, 457; б а 
г а е в. конь. с. 12, 19; с л а н о в а.а. военное дело алан 
I–хV вв. вл., 2007. с. 150; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 138–139.

к. Ю. рахно

АЛАФ [АЛÆФ] — спесивый сын Кривого ве-
ликана Афсарона. отличался грубой силой, за-
носчивостью, жестокосердием, постоянно вое-
вал с нартами. нарты на равнине Зилахар 
устроили большой симд, такой, что земля со-
дрогалась под их ногами. в симде никто из до-
стойных нартов не участвовал — ни Урызмаг, 
ни Сослан, ни Батрадз. а. с высокой горы, где 
жил с отцом, посмотрел на них вниз и сказал: 
«Пойду-ка я на симд нартов, напляшусь, поиз-
деваюсь над молодежью нартов и принесу до-
мой их одежду». отец его уговаривал, преду-
преждая: «ой, не надо, не ходи туда, кто-нибудь 
из нартовских храбрецов сотворит с тобой не-
ладное — их само небо опасается и гром боится 
греметь». но сын не послушался отцовских 
предостережений. взяв с собой двенадцать 
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хлебов и выдоив по дороге двенадцать коров, он 
пришел на симд нартов с огромным дубом, вы-
рванным с корнями. Заносчивый а. стал пля-
сать в симде нартов: кому руку сжал так, что 
раздробил кости, кого обнял так, что ребра за-
трещали. молодые нарты стонали, но он про-
должал насмешливо потешаться над ними. ког-
да а. вечером вернулся к отцу веселым, тот 
сказал ему: «думается мне, что черноволосого, 
крутолобого парня там не было!». на второй 
день а. снова встал в круг танцующих симд. в 
это время батрадз сидел на леднике на вершине 

горы и остужал свое раскаленное булатное тело. 
Посмотрев оттуда, он увидел, что происходит 
на поле Зилахар. Подобно горному соколу 
устремился он туда, где был симд. в переплете-
нии симда он взял а. под руку, наступил ему на 
ногу и дернул за локоть так, что оторвал руку, 
затем расплющил а. ногу. он стал умолять бат-
радза отпустить его. батрадз еще помял его не-
много, как цыпленка, а потом отпустил. когда 
по просьбе афсарона полумертвого а. подняли 
на гору домой, он стал расспрашивать своего 
отца, в чем сила батрадза. тот поведал ему о 
том, как Курдалагон закалил батрадза. а. тоже 
отправился в наднебесье к курдалагону, чтобы 
закалить себя, и заплатил золотом. «батраз весь 
стальной, а ты сгоришь, и мне тебя жалко», — 
сказал ему курдалагон, но тот не уступал. тогда 
курдалагон отправил а. в горнило своей кузни-
цы и стал надувать меха. как только жар кос-
нулся а., он закричал, что горит. курдалагон 
спешно еще схватил его кузнечными клещами, 
но от него остались одни головешки. 

в. и. Абаев имя а. сближал со скандинав-
ским мужским именем Olaf (из Anleifer). дан-
ное сопоставление поддерживали б.а. Алборов 
и а. р. Чочиев. т. а. Гуриев связывал имя а. с 
тюрк. алп ‘богатырь, великан’.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 121–125, 620; ц г о е в. словарь. 
с. 37–38; а б а е в. нЭо. 1945. с. 26, 29; ч о ч и е в. очерки. 
с. 273; т у а л л а г о в а.а. осетино-германские фольклор-
ные параллели // нартоведение в XXI веке. вл., 2012. с. 184; 
г у р и е в т.а. историческая основа некоторых антропони-
мов в осетинском нартовском эпосе // фольклор и историче-
ская этнография. м., 1983. с. 116; его же: Проблемы нарти-
ады. ордж., 1982. с. 20, 21.

к. Ю. рахно

АЛБеГ [АЛБеГ, ӔЛБеГ, ӔЛБОРты 
ӔЛБеГ] — персонаж эпоса, наряду с Урызма-
гом, Хамыцом, Созырыко, Бора, Сайнагалда-
ром участвует в завоевательных походах. в тек-
сте о происхождении нартов («нарты 
сфæлдысты æнусон кадæг») а. относится к 
первому поколению нартов: «…появился уах-
танаг, за ним албег, бора и стальной созыры-
ко…» («…сæвзæрд уæхтæнæг, уый фæстæ 
албег, борæ æмæ æндон созырыхъо…»); «нар-
товские богатыри приглашают тебя, — созыры-
ко, урызмаг, бурафарныг, сайнаг, бора и албег» 
(«нарты уæйгуытæ, богалтæ дæм сидынц, — 

батрадз сокрушает спесивого сына великана алафа. 
худ. м. туганов

батрадз и алаф, сын кривого уаига. худ. м. джикаев
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созырыхъо, уырызмæг, бурæфæрныг, сайнæг, 
борæ æмæ албег»). 

согласно кадагу о сыне нарта Сослана  
(«нарты сосланы фырты кадæг»), а. — житель 
Даредзановского селения, отец красавицы Зали-
хан, ставший тестем сыну сослана. в других 
текстах а. — уважаемый всеми нарт, отец ма-
ленького Тотрадза. 

в кадаге «сын албега алымбег» («албеджы 
фырт алымбег») а. противостоит нартам. но-
ворожденного сына Алымбега родители не по-
казывали нартам, но Шатáна, узнав о нем, 
предупреждает созырыко: «если не одолеете 
его в младенчестве, он погубит вас». созырыко 
одержал над ним победу только благодаря сове-
там Шатáны. так род а. был им истреблен окон-
чательно. в вариантах сын а. также называется 
Албегом. объединяет варианты факт отсутствия 
у а. на протяжении жизни детей и рождение в 
преклонном возрасте сына-богатыря, росшего 
не по дням, а по часам. нарты не рады младенцу 
и избавляются от него, пока он не успел возму-
жать. 

При этом вариативное имя алыбегаты Алы-
бег упоминается в кадагах в связи с храброй до-
черью героя («алыбегаты алыбеджы фырт 
æмæ нартæ», «алыты албеджы чызг» и др.). в 
текстах а. принадлежит и к другим родам: Да-
редзаны, Алагата (алæгати сау а.), Ацата, 
Алыта. 

варианты кадага о смерти хамыца и мести 
Батрадза сообщают, что убийцей хамыца явля-
ется черной Скалы черный а. (сау айнæджы 
сау албег) или сын сайнага а. (сайнæджы 
фырт албег). в другом тексте сын чеджемага а. 
(чеджемæджы фырт албег) является оскорби-
телем хамыца.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25, 34; нк. иаЭ. 3. с. 212, 293, 
372, 386, 472–475; нк. иаЭ. 5. с. 176–180, 314–320, 363, 
353, 704; нк. иаЭ. 6. с. 306–307, 507; д з и ц ц о й т ы.  
нарты. с. 20–21.

м. в. дарчиева

АЛБеГАтА [АЛБеГАтÆ, ÆЛБеГАтÆ, 
АЛыБеГАтӔ] — один из прославленных  
нартовских родов. в кадаге «как созырыко ис-
требил албегата» («созырыхъо албегаты куыд 
фæцагъта») устами Урызмага дается исчерпы-
вающее определение: «если мы истребим албе-
гата, не будет никого, подобно им, когда нам 

понадобится помощь. но если все же хочешь 
покончить с ними, то не оставь ни одного, по-
тому что даже кость от них вонзается в ногу» 
(«албегаты куы фæцæгъдæм, уæд нын уыдоны 
хуызæн нæ уыдзæн, сæр нæ куы бахъæуа, уæд. 
фæлæ сæ кæд нал уадзыс æнæ фæцæгъдгæ, уæд 
сæ змæлæг мауал ныууадз, кæннод уыдонæн се 
стæг дæр къахы ныхсы»). наиболее известными 
представителями рода являются старый Албег и 
его маленький сын, который в различных вари-
антах называется Алымбегом, Тотрадзом («ал-
бегаты чысыл тотрадз»), либо не имеет имени: 
маленький мальчик а. («албегаты чысыл 
лæппу»).

в нескольких кадагах речь идет о храброй 
дочери албега. родившись после смерти своего 
старого отца и оставшись единственной пред-
ставительницей рода а., она облачается в до-
спехи отца, садится на его коня и отправляется 
на Поляну игр (хъазæн фæз), чтобы состязаться 
с нартами. Сырдон распознал обман и всячески 
пытался вывести девушку на чистую воду. По-
сле некоторых испытаний Уастырджи, проле-
тая над ней, сбросил волшебное яблоко: съев 
его кожуру, она превратилась в мужчину.

согласно Ю. а. Дзиццойты, в одном из ка-
дагов у рода а. росло дерево, которое необходи-
мо было охранять, в данном случае, а. «подме-
няют род бората». 

Лит.: нк. иаЭ. 5. 188, 194, 376, 363–368, 383–392;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 21.

м. д.

АЛБеГОВА анастасия [ÆЛБеГАты анаста-
сия] — сказительница, уроженка сел. клиат 
алагирского ущелья рсо-а. от нее в 1932 г.  
е. Ревазовой записан кадаг «нарт хамыц — 
отец батрадза» («нарты хæмыц, батрадзы 
фыд»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 15, д. 23, л. 35–38.
и. б.

АЛБеГОВА (ЦАРИКАеВА) Зарина хаджи-
муратовна [ÆЛБеГАты (ЦÆРИКЪАтИ) 
хадзы-мураты чызг Зӕринæ (1967)] — к.и.н., 
н.с. иа ран. 

область научных интересов а. — археоло-
гия, аланская культура. в статье «культовые 
камни кяфарского городища» (1999) (в соавт. с 
и. а. аржанцевой) а. высказано предположение 

* 5
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о связи имени Афсати 
с именем св. евстафия, 
которое строится как на 
распространенности 
изображения сцены чу-
да св. евстафия на се-
верном кавказе (петро-
глифы кяфара, фрески 
нузала и Зругского хра-
ма и т. д.), так и на линг-
вистических данных.

в статье «склеп 
софии нартовского эпо-

са» (2000) а., на основании анализа всех зафик-
сированных осетинских сказаний, содержащих 
сюжет о смерти Батрадза и его погребении в 
склепе, выдвинута гипотеза о связи сюжета с 
нузальской часовней и народной памятью о 
погребении ос-багатара, образ которого нало-
жился на образ мифического батрадза. а. уста-
новлено, что предания, содержащие наиболее 
подробные и четкие сведения о Софийском 
склепе, были записаны у носителей иронского 
диалекта осетинского языка. указанные в свя-
зи с этим склепом святилища (возникшие, со-
гласно преданиям, на месте падения слез Бога) 
находятся в верховьях р. ардон (алагирское 
ущелье и туалгом) и, таким образом, выступают 
географическим маркером для определения ме-
стонахождения склепа.

в статье «Забытое сказание о нартах» (2012) 
а., на основании сопоставления сказания о проис-
хождении нартов (записано и.т. Собиевым) с дан-
ными археологии, предположено, что в предании 
отразилась миграция носителей аланской культу-
ры с территории Пятигорья на территорию совре-
менной осетии в период раннего средневековья, 
происходившая не ранее середины VIII в.

Соч.: склеп софии осетинского нартовского эпоса // 
ПонЭ. вл., 2000. с. 231–244; Забытое сказание о нартах (к 
вопросу о миграциях алан в эпоху хазарского каганата) // 
нартоведение в XXI веке. вып. I. вл., 2012. с. 199–214; 
опыт сопоставления осетинского фольклорного образа де-
вушки–птицы с данными этнографии и археологии // акту-
альные проблемы археологии северного кавказа. XIX 
«крупновские чтения». тезисы докладов. м., 1996. с. 140–141 
(в соавт. c сокаевой д. в.); культовые камни кяфарского го-
родища (еще раз о религиозном дуализме алан) // древности 
северного кавказа. м., 1999. с. 183–200 (в соавт. с аржан-
цевой и. а.).

Лит.: т у а л л а г о в а.а. археология и этнография 
северной осетии // 80 лет служения отечественной науке. 
вл., 2005. с. 184.

л. к. гостиева

АЛБеГтА [АЛБеГтӔ]. см. Албегата.

АЛБОРОВ борис ан-
дреевич [ÆЛБОРты 
андрейы фырт барыс-
би (1886–1968)] — из-
вестный ученый-осе-
тиновед, профессор. 

в 1914 г. а. окончил 
славяно-русское отде-
ление ист.-филол. ф-та 
киевского ун-та. во 
владикавказе а. рабо-
тал зав. отделом на-
родного образования 
(1921–1922), зам. нар-
кома просвещения горской республики (1922). 
он был первым ректором горского института 
народного образования (1923), ныне согу  
им. к.л. хетагурова. в 1934 г. а. побывал в на-
учной командировке в душанбе для изучения 
ягнобского языка. За десять месяцев пребыва-
ния в таджикистане он собрал ценный матери-
ал не только по ягнобскому, но и по другим 
иранским языкам. на основании собранных ма-
териалов позднее были написаны работы: «яг-
нобский язык. грамматика и тексты», «фарси-
таджико-ягнобо-русский словарь».

а. — ученый широкого диапазона, круг 
его научных интересов был обширен и разно-
сторонен: языкознание, литературоведение, 
фольклористика, этнография. его работы от-
личала широкая эрудиция и смелая постанов-
ка вопросов. 

а. — один из основателей осетинского 
историко-филологического общества (1919), 
важным направлением деятельности которого 
стал сбор памятников устного народного твор-
чества осетин и этнографического материала. в 
1925 г. общество было преобразовано в осе-
тинский научно-исследовательский институт 
краеведения, первым директором которого стал 
а. он неоднократно выезжал в фольклорно-
лингвистические экспедиции в разные ущелья 
осетии, где записал от известных народных 

З. х.-м. албегова

б. а. алборов
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сказителей большое число фольклорных тек-
стов, в том числе нартовские сказания. на осно-
вании собственных записей и знакомства с  
и. т. Каллаговым а. написал работу «Певец, 
песне творец и сказитель иналдыко каллагов», 
в которой воссоздал образ замечательного на-
родного певца и сказителя.

в своих ранних работах а. придерживался 
мнения о южном происхождении нартовского 
эпоса, считая термин «нарт» названием госу-
дарства наири (малая азия, истоки тигра, ев-
фрата и аракса). тем самым а. становился на 
позиции нартовской теории аристократиче-
ского происхождения эпоса, по которой эпос 
лишается своей исходной почвы (Кузнецов). в 
последующих работах он уже не настаивал на 
этой точке зрения, тем более что она не была 
подкреплена какими-либо конкретными дан-
ными. исследуя в работах отдельные сюжеты 
и элементы нартовских сказаний (термин «ха-
тиагау», сказание о Созрыко и Гумском чело-
веке, «цирхъ», шапканевидимка, зуб Аркыза, 
легендарное колесо), а. уже закономерно об-
ращался, прежде всего, к скифо-аланскому 
материалу, видя в нем источник и первоосно-
ву как отдельных терминов, так и целых сю-
жетов. По мнению а., легендарное Балсагово 
Колесо нартовских сказаний — это боевая сер-
поносная колесница, с которой аланы познако-
мились в результате военных столкновений с 
персами. 

большое значение а. придавал сравнитель-
но-историческому изучению нартовского эпоса 
у соседних народов кавказа. к сожалению, ра-
боты а. «гам-худ» осетинских сказаний» и 
«гуымирытæ» нартовских сказаний остались 
неопубликованными.

Соч.: термин «хаtiagau» осетинских нартских ска-
заний // сборник научного общества этнографии, языка 
и литературы. т. I. вл., 1929. с. 109–123; термин «нарт» 
(к вопросу о происхождении нартовского эпоса). вл., 
1930; осетинские нартские сказания о созырко и гум-
ском человеке // уЗ ЮогПи. т. XXIII. вып. 3. ордж., 
1959. с. 99–124; «цирыхъ» осетинских нартских сказа-
ний // исонии. т. XXII. вып. I. ордж., 1960. с. 1–18; 
легендарное колесо нартских сказаний // исонии.  
т. XXVII. ордж., 1968. C. 142–180; некоторые вопросы 
осетинской филологии. кн. 1. ордж., 1979; кн. 2. вл., 
2005; термин нарт. к вопросу о происхождении нартско-
го эпоса. вл., 2006.

Лит.: х а м и ц а е в а т.а. алборов — собиратель и 
исследователь осетинского фольклора // исонии.  
т. ххVII. ордж., 1968. с. 187–192; г а г л о й т ы. нвинЭ; 
к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 10.

л. к. гостиева

АЛБОРОВ николай 
(таймураз) матве-
евич [ÆЛБОРты ма-
твейы фырт микъала 
(1950–2021)] — фило-
соф, в 2007–2015 гг. — 
старший преподаватель 
кафедры философии и 
науковедения скгми 
(ныне гту). 

область научных 
интересов а. — фило-
софское осмысление осетинского фольклора, в 
том числе нартовского эпоса.

в 1988 г. а. опубликована статья «Проблема 
идеального героя в нартовском эпосе осетин», в 
которой на основе анализа текстов нартовских 
сказаний сделана попытка выяснить, что пред-
ставлял собой идеальный герой и каковы ком-
поненты, его составляющие. им отмечено, что 
анализ проблемы идеала связан с определением 
той конкретно-исторической эпохи, которая по-
рождает ее постановку. а. сделан обстоятель-
ный историографический обзор данного вопро-
са, по которому среди исследователей не было 
единого мнения. в исследовании им сделан вы-
вод о том, что основой идеального героя явля-
лась героическая деятельность. вторым важным 
компонентом идеального героя а. считал духов-
но-нравственную деятельность. По его мнению, 
эти два компонента и наиболее полнокровное во-
площение нашли в образе Батрадза.

в статье «нравственные аспекты осетинско-
го нартского эпоса» а. проанализированы мо-
рально-этические аспекты «нартиады». им 
подробно рассмотрена история вопроса и его 
значение. огромное место в статье отведено и 
проблеме общественного развития морали и 
особенностям морали родового общества. а. 
подробно остановился на таком аспекте, как ра-
венство, отождествляемое со справедливостью, 
товариществом, братством. По его мнению, 
принцип равенства, распространявшийся на 
все сферы общественной жизни нартовского 

н. м. алборов
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общества, проходит красной нитью через весь 
эпос. а. прокомментированы нартовские сказа-
ния, в которых принцип равенства охарактери-
зован как взаимоотношения индивида и коллек-
тива, индивида с индивидом.

а. рассмотрен также вопрос об антропого-
ническом мифе в нартовском эпосе осетин. 

Соч.: Проблема идеального героя в нартовском эпосе 
осетин // волф. ордж., 1988. с. 142–157; нравственные 
аспекты осетинского нартского эпоса // на соигси,  
ф. фольклор, оп. 2, д. 584, п. 174; кадзитæ æмæ касситтæ // 
мд. 2005. № 5–6; трудовая деятельность человека в контек-
сте народной афористики осетин // материалы  
9-й международной научно-практической конференции. 
м., 2012; антропогонический миф в нартовском эпосе осе-
тин // труды скгми. вл., 2014.

Лит.: м а м о н о в а в.а. нартский эпос как код этни-
ческой истории и культуры осетин. сПб., 2015. с. 153.

л. к. гостиева 

АЛБОРОВ сико [ÆЛБОРты сикъо] — ска-
зитель, уроженец сел. албортыкау джерского 
ущелья рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым за-
писаны кадаги «нарты и бората» («нарт æмæ 
борæтæ»), «урызмаг и Шатáна» («уырызмæг 
æмæ сатана») и «нарт сырдон» («нарты сыр-
дон»).

Лит.: на соигси, ф .фольклор, п. 61, д. 177, л. 42; 
архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 21, оп. 1, л. 43–44.

и. б.

АЛБОРОВ феликс 
Шалвович [ÆЛБОР-
ты Шалвайы фырт 
феликс (1935–2005)] — 
композитор, пианист, 
ди рижер, музыковед-
фольклорист (н.  с.  
Юо нии (1979–1990), 
с.н.с. соигси внц 
ран (1990–2005), обще- 
ст венный деятель, пе-
дагог, член союза ком-
позиторов ссср (1978), 
засл. деят. искусств 

гсср (1979), северной (1996) и Южной (1998) 
осетии, лауреат гос. премии им. к. л. Хетагурова 
(1999), почетный кавалер медали им. г. свиридова.

а. окончил композиторский ф-тет тби-
лисской гос. консерватории (1963). являлся 

художественным руководителем и главным ди-
рижером гос. ансамбля песни и танца «симд» 
(1961–1963), директором цхинвальской музы-
кальной школы (1963–1969). По его инициативе 
в 1969 г. было создано цхинвальское музыкаль-
ное училище, директором которого он был в 
1969–1979 гг. ныне училище носит имя а. в 
1998–2005 гг. он был музыкальным руководите-
лем северо-осетинского академического гос. 
ансамбля танца «алан».

а. внес большой вклад в национальную му-
зыкальную культуру. он — автор вокально-ор-
кестровых, камерно-инструментальных, хоро-
вых произведений, музыки к кинофильмам и 
театральным постановкам. а. — автор музыки 
государственного гимна рЮо.

не менее значительной является научная де-
ятельность а. в области осетинской музыкаль-
ной фольклористики. в 2004 г. он издал фунда-
ментальную монографию «музыкальная куль - 
тура осетин», посвященную песенному и ин-
струментальному творчеству осетин. в двух ча-
стях обобщающего исследования а. показал 
жанровое многообразие и ритмику осетинской 
народной песни, детально изучил народный му-
зыкальный инструментарий. 

опираясь на поэтику, музыкальную стили-
стику, особенности функционирования выделя-
емых песенных групп, а. выстроил иерархиче-
скую жанровую систему, в которой на первое 
место поставил жанр эпической песни — кадаг. 
особенностью жанра кадаг, восходящего к 
древнейшим пластам музыкальной культуры 
осетин, он считал непременное исполнение ска-
заний о героях нартовского эпоса с инструмен-
тальным сопровождением. 

Проведенный а. во второй части книги ана-
лиз традиционного музыкального инструмента-
рия осетин, в котором представлены инстру-
менты всех трех основных групп — духовых, 
струнных и ударных, подтвердил древность 
осетинской инструментальной культуры. По 
его мнению, основные инструменты осетин 
имели прямое отношение к нартовскому эпо-
су, из чего следовало, что мир нартов в художе-
ственном творчестве народа был немыслим 
без участия в нем народных инструментов, 
песен и танцев. с музыкой были связаны поч-
ти все главные герои эпоса — Урызмаг, Сослан, 
Батрадз, Сырдон, Ацамаз. из традиционных 

ф. Ш. алборов
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инструментов с «нартиадой» тесно связаны 
«уадындз», «дыууадæстæнон фæндыр» и «хъи-
сын фæндыр» (под аккомпанемент последних 
исполнялись эти сказания). рассмотренный в 
работе а. материал свидетельствовал о том, что 
арфовый инструмент — двенадцатиструнный 
фандыр (дыууадæстæнон фæндыр) — был при-
внесен в осетинский народный музыкальный 
инструментарий предками осетин еще в скифо-
сарматский период их истории. 

исследование а. является первым опытом 
фундаментального изучения осетинской народ-
ной музыкальной культуры и сыграло значи-
тельную роль в вопросах научного осмысления 
музыкального фольклора осетин.

Соч.: б. а. галаев (к 80–летию со дня рождения //  
иЮонии. вып. 16. тб., 1969. с. 183–188; осетинский на-
родный музыкальный инструмент «хъисын фæндыр» // 
иЮонии. вып. 28. тб., 1983. с. 35–48; осетинские народ-
ные духовые музыкальные инструменты // иЮонии.  
вып. 29. тб., 1985. с. 161–175; о двух мелодико-интонаци-
онных оборотах в осетинских народных песнях //  
иЮонии. вып. 31. тб., 1987. с. 122–128; традиционные 
музыкальные инструменты осетин (духовые) // ПЭо.  
вып. 2. вл., 1992. с. 206–235; музыкальная; галаты барис 
алыксандры фырт (1889–1976) // оЭЭ. с. 142.

Лит.: б а т а г о в а. композиторы; а л б о р о в а. осе-
тинская музыкальная фольклористика // влф. вып. 5. вл., 
2011. с. 20–34; д ж е н и к а е в а а. феликс алборов. вл., 
2013; д з л и е в а д.м. основные этапы // влф. вл., 2014. 
вып. 7. ч. I. с. 76–92.

л. к. гостиева

АЛГАНЦытА [ÆЛГЪÆНЦЪытÆ] — само-
режущее оружие, которое защищает вход в кре-
пость АдауУаигалдара. Проскочить живым 
сквозь а. удалось лишь Ацамазу на коне Арфа-
не.лишенные власти адау-уаиг-алдара а. рас-
ступаются и пропускают ацамаза, возвращаю-
щегося к нартам. Подобные острые колеса 
защищают вход в меднуюбашню дочери Адыла. 
согласно словарю к. ц. Гутиева в конце издания 
«нарты кадджытæ» 1989 г., æлгъæнцъ — острое 
оружие (копье), которое и кололо, и резало само.

в кадаге «как ацамаз женил своего отца 
аца» («ацæмæз йæ фыд ацæйæн ус куыд 
æрхаста») говорится о крепости адау-алдара: 
«на входе есть, словно бритвы, алганцыта. они 
режут и двигаются самопроизвольно. они не 
дают и птице пролететь к нему» («йæ бацæ - 

у æнты сæрдасæнтау æлгъæнцъытæ ис. хæд-
кæрдгæ сты, хæддзæугæ сты. уыдон æм цъиу 
батæхын нæ уадзынц»). Это известный мотив 
симплегад. к а. близки Меч-ворота змееподоб-
ного великана тхаголеджа в кабардинском эпо-
се, охраняющие вход в иномирье.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 406, 410, 517; нк. 1989. с. 475; 
нк. 1996. №9. с.112; б а р к о в а а. л. четыре поколения 
эпических героев // человек. 1996. № 6. с. 48.

л. ч.
м. д.

АЛГОтАтА [ÆЛГЪОтАтÆ] — род, к которо-
му принадлежит нарт Тотрадз («Æлгъотаты то-
тырадз»). встречается в единственном тексте. 
другие варианты кадага чаще относят тотрадза 
и его отца Албега (Алымбега) к роду Албегата.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 326–328, 690.
л. ч.

АЛДАР [ÆЛДАР] — владетель, господин, в 
средневековую эпоху — князь, помещик, фео-
дал. в осетинских «кадагах о нартах» исполь-
зуется либо в отношении божественных или 
сверхъестественных сил, либо людей. боже-
ственными носителями этого титула были: отец 
нарта Сослана Сосагалдар («вождь сосаг») и 
покровитель зерновых культур — Хоралдар. 
вторую часть антропонима г. Бейли перевел как 
«lord, owner». английский ученый выделил так-
же имя верховного покровителя нартов (Narta 
lord) — xusauti xusau «глава всех глав». он яв-
лялся «главой голубого неба». 

в эпосе термин «алдар» встречается, но ни 
разу он не применял ся к военным аристократам 
из рода Ахсартаггата. тогда как в отношении 
знати соседних народов он встречается нередко: 
касгон алдар, тулон алдар, Сайнагалдар, Бедзе-
наг-алдар, Бидасалдар, Нокар-алдар, Тогусал-
дар, Насраналдар и др.

По одной из версий цикла о сослане, Челах-
сартаг «жил в дру гой стране в крепости хыз». 
однако, справедливо подчеркивает Ю. а. Дзиц-
цойты, в большинстве сказаний челахсартаг сам 
яв ляется нартом. более того, в ряде версий он 
был предводителем нартов — narty aldar. к  
нартам названный фольклорный герой от носится 
в адыгских и карачаевских вариантах эпоса.

согласно анализу ученого, челахсартаг в 
эпосе скорее принадлежит к сословию богачей, 
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а его принадлежность к знатным воинам отно-
сится к прошлому. действительно фоль клорный 
герой характеризуется как зажиточный человек; 
иногда он выступает вместе с Бурафарныгом — 
главой богачей Бората. в свете теории Ж. Дю-
мезиля конфликт между сосланом и челах-
сартагом следует трактовать как «сильные 
против богатых». та ким образом, наш герой, 
будучи представителем ахсартаггата, со време-
нем превратился в типичного представителя 
бора та. в этом «преобразовании» героя специа-
листы справедливо усматривают фольклорное 
отражение процесса социальной дифференциа-
ции у алан. По убеждению лингвистов, факты 
указывают на превраще ние военно-аристокра-
тической терминологии алан в сословную: тер-
мин, означавший изначально военного предво-
дителя — armdar, позднее стал термином 
обозначения социальной элиты — aldar. вспом-
ним, что в ряде версий челахсартага называли 
narty aldar «алдар нартов» или просто 
Celaxsartag-aldar.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 544; нк. иаЭ. 7. с. 145; а б а е в. 
иЭсоя. т. I. с. 126–127; а б а е в  в. и. осетинский соци-
альный термин алдар // исонии. вып. 27. вл., 1968; г у т - 
н о в  ф. х. общество нартов // нартоведение на рубеже  
XX–XXI вв. вл.: иПо соигси, 2012. с. 179–181.  

ф. х. гутнов 

АЛДАР ГИМыРА [ГИМыРы ÆЛДАР] — 
персонаж эпоса, хозяин земли гимыр, бепощад-
но притесняет нартов. в борьбе с ними получа-
ет поддержку и помощь Балсагова Колеса. а. г. 
напал на одно из селений Фаснарта — идадз-
бадан (идæдзбадæн хъæу), пленников, словно 
быков, впрягал в ярмо и пахал на них. Созырыко 
не стерпел обиды, выступил против а. г., овла-
дел его крепостью, и убил его самого.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 408–412, 515–516. 
л. ч.

АЛДАР ГУМИРГОМА [ГУыМИРГОМы 
ÆЛДАР, ГУыМИР-ӔЛДАР] — персонаж эпо-
са, восседал в красивом резном кресле из слоно-
вой кости, а на плечах носил соболиную шубу 
(«гуымир-æлдар дын бадти уырынгыздыхт 
къæлæтджыныл, сыгъдæг пылыстæгæй арæзт 
чи уыди. гуымир-æлдарæн йæ уæхсчытыл уыди 
тинты кæрц æппæрст»). а. г. постоянно враж-

довал с нартами, однако, не сумев одолеть их ни 
умом, ни силой, он решил прибегнуть к хитро-
сти. лучших из нартов он пригласил в гумир-
гом; напоив гостей за щедрым столом, заключил 
их в темницу. Уархага и Уархтанага же велел 
отвести в свою медную башню и бросить в ба-
шенное подземелье, накрыв сверху огромной 
плитой. а. г. собирался отомстить им за убий-
ство предводителя своего войска Уадарага. 
однако ему не удалось это сделать: с помощью 
своей племянницы нарты освободились и раз-
били войска а. г. его самого уархтанаг сбро-
сил с крыши медной башни, и он разбился на-
смерть. 

Лит.: ц г о е в. словарь. с. 188–189; нк. 1989. с. 110–121.
х. ц.

АЛДАР еГИПтА [МыСыРы ÆЛДАР, Мы-
СыРы ПАДДЗАХ] — персонаж эпоса, власте-
лин богатых земель и зажиточного города, в  
вариантах называется Мысыры паддзах (еги-
петский правитель). а. е. наделен чертами эпи-
ческого героя: вместо того, чтобы столкнуть во-
йска, он решает сразиться с противником в 
одиночном бою. в кадаге «сын аца ацамаз» 
(«ацæйы фырт ацæмæз») Насраналдар со-
брался завоевать мысыры калак и бросил клич. 
нарт Созырыко, услышав об этом, потребовал, 
чтобы из каждого дома вышел снаряженный воин. 
так Ацамаз отправился в завоевательный поход. 
а. е. предложил насран-алдару сразиться с ним, 
чтобы не истреблять два войска («Ӕфсæдты 
цæмæн цæгъдын кæнæм кæрæдзийæн? Æз æмæ 
ды кæрæдзимæ бацæуæм, æмæ мæ кæд ды ама-
рай, уæд мæ адæм дæр дæу уыдзысты æмæ мæ 
калак дæр; кæд дæ æз амарон, уæд дæу æфсæдтæ 
дæр — мæн, дæхæдæг дæр»). насран-алдар ис-
пугался и начал искать того, кто мог бы подме-
нить его в бою с а.е. ацамаз согласился. в пер-
вый день враги изрешетили друг друга стрелами. 
но ночью обладавшая даром исцеления жена  
а. е. залечила его раны. на второй день они 
вновь сразились, а на третий день ацамаз при-
творился мертвым. По совету жены, а.е. поло-
жил тело ацамаза в гроб и водрузил на высокие 
столбы. ночью, превратившись в голубку, жена 
а. е. нашла гроб и исцелили ацамаза. Пробрав-
шись в дом, он убил а. е. скот и сокровища  
а. е. ацамаз раздал нартам, а жену а. е. отдал 
своему старику-отцу в жены.
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о войнах скифов с Египтом сообщают мно-
гие источники. интересно, что некоторые из 
них утверждают, что нападению скифов пред-
шествовала агрессия египтян. так, Геродот со-
общал, что на скифов ходил воевать фараон се-
сострис. Павел оросий говорил, что на скифию 
нападал «царь весозис», объявив ее жителям 
войну, но скифы дали ему дерзкий ответ, при-
нудили самого весозиса в испуге бежать в свое 
царство, а на оставленное им войско напали и 
забрали все припасы. они опустошили бы так-
же весь египет, если бы не были задержаны бо-
лотами; на обратном пути они обложили данью 
азию. Публий корнелий тацит утверждал, что 
«царь рамсес овладел ливией, Эфиопией, стра-
нами мидян, персов и бактрийцев, а также ски-
фией».

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 307–314, 501; ц г о е в. словарь. 
с. 329–330; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 114–115; г е р о д о т. 
с. 110; Павел орозий. история против язычников. кни-
ги I–VII. сПб., 2004. с. 129–130; Юстин марк Юниан. Эпи-
тома сочинения Помпея трога «Historiae Philippicae». сПб., 
2005. с. 49; корнелий тацит. сочинения в двух томах. л., 
1969. том первый. анналы. малые произведения. с. 71.

к. Ю. рахно

АЛДАР ЧеРНОГО МОРя [САУДеНДЖы-
Зы ÆЛДАР, САДеНДЖыЗы ÆЛДАР, СУА-
ДеНДЖыЗы ‘ЛДАР, САУ ДеНДЖыЗы 
МÆЛИКК] — персонаж эпоса, чужеземный 
правитель, один из врагов нартов. в вариантах 
называется КафтысарХуандоналдар. иногда 
носит титул Малика. состарившись, нарт Урыз-
маг надумал предпринять свой последний заво-
евательный поход. он велел молодежи сколо-
тить ему большой сундук, принести запасы еды 
на неделю и закрыть крышку. сундук бросили в 
Черное море, и волны выбросили его у конского 
водопоя. а. ч. м. обрадовался, что урызмаг, ко-
торого он всю жизнь мечтал взять живым в 
плен, попался ему в руки. а. ч. м. держал урыз-
мага в заточении, но тот подбросил ему мысль 
потребовать за него выкуп. он предложил от-
править к нартам черноволосого и русого гон-
цов с напутствием: «когда приедете, скажите 
нартам, что попал урызмаг в плен к царю чер-
номорскому и просит прислать за него выкуп. 
сто раз по сто однорогих быков, сто раз по сто 
двурогих быков, сто раз по сто трехрогих быков, 
сто раз по сто четверорогих быков и сто раз по 

сто пятирогих. Пусть одного черного быка и од-
ного бурого погонят нарты впереди стада. Эти 
два быка укажут им сюда самый верный путь. 
если же заупрямятся эти быки, пусть отрубят 
голову черному быку и повесят ее бурому на 
шею, и тогда он приведет их сюда». Шатáна ис-
толковала это послание как приказ снарядить вой-
ско и повести в страну а. ч. м. по пути, указанно-
му гонцами. велев встречать скот без оружия, 
чтобы не напугать его, урызмаг устроил так, что 
молодежь нартов перебила все войско алдара, а 
его самого урызмаг сбросил с вершины башни. 
весь скот, какой нашли у а. ч. м., они пригнали в 
Страну Нартов, забрали все его сокровища и 
поделили их на всех людей Трех Нартов, ни од-
ного человека не оставив без доли. целый год 
нар ты справляли поименные поминки по погиб-
шим воинам, принося в жертву скот а. ч. м.

аналогичный сюжет с посланием от пленен-
ного алдара встречается в осетинских народных 
сказках, а также в сказках персов, таджиков, са-
рыкольцев, белуджей, где героем может высту-
пать падишах, царь. в кадаге «батрадз и черно-
морский алдар» а. ч. м. нападает на нартов, за 
которых решает заступиться юный  Батрадз. 
велев нартам собрать разных животных, с их 
помощью он высмеивает а. ч. м. когда тот тре-
бует привести ему большого главу, батрадз го-
ворит, что у серого осла рода Бората такая же 
большая голова, как у него. а. ч. м. приказывает 
привести ему длиннобородого мужчину, под-
разумевая старца. батрадз ему предлагает козла 
Бодзо и говорит, что у них есть общего. а. ч. м. 

нарт урызмаг в стране алдара черного моря. 
худ. а. г. хохов 
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не выдерживает и бросается на батрадза, а тот 
его убивает палицей сослана и разбивает все 
черноморское войско. так нарты узнают о его 
силе. в другом сказании, освободив Сослана, 
Бедуху и других пленников, батрадз схватил  
а. ч. м. за уши, поднял и посадил на копье. уг-
нал всю его родню и заставил топтать босыми 
ногами колючки. он распял алдара на дереве, и 
тогда нарты угнали скот а. ч. м., вернувшись в 
селение.

Лит.: онс. 1949. с. 48–53; нарты. огЭ. кн. 2. с. 80–85; 
ц г о е в. словарь. с. 376; осетинские народные сказки. м., 
1959. с. 348–356; нк. т. 3 // мд. 2005. № 9. C. 89–90; нк.  
т. 4 // мд. 2006. № 1. с. 130.

к. Ю. рахно

АЛДАтОВ д. [ÆЛДАттАты д.] — скази-
тель, уроженец сел. дур-дур рсо-а. от него в 
1901 г. м. Тугановым записан кадаг «урызмаг и 
его безымянный сын» («уырызмæг æмæ йе 
‘нæном лæппу»).

Лит.: иас. т. I. с. 40–43.
и. б.

АЛИБеГ (диг.). см. Алыбег.

АЛИй (диг.) — редкий персонаж «кадагов о 
нартах», отличался силой и высоким ростом. 
встречается в дигорском кадаге о том, как Сос
лан собирался в Страну мертвых («сослан 
мæртæмæ кутемæй цудæй»). После того, как 
Колесо Ойнона перерезало сослану колени, и 
нарты соорудили ему склеп, прославленный ге-
рой испросил у Бога возможности выходить из 
склепа на призыв о помощи. однажды пастух 
из праздного любопытства позвал сослана. тот 
обиделся и решил отправиться в страну мерт-
вых, но там он боялся встретиться с убитым им 
сыном Тотрадза Алибегом, поэтому попросил 
сопроводить его. никто из присутствовавших 
не смог гарантировать ему защиты от алибега. 
вызвался только сын Сайнагалдара а. вместе 
с сосланом они достигли страны мертвых. на-
встречу сослану вышли обиженные им девуш-
ки и женщины, держа в руках иголки и ножни-
цы. а. гневно посмотрел на них, и все они 
лишились чувств. Потом их заметил сын  
тотрадза алибег и выбежал к ним навстречу. а. 
закричал на него, и алибег приостановился. а. 
закричал на него еще раз, и алибег сник; в 

третий раз закричал на него а., и алибег по ко-
лено ушел в землю.

в кадаге «красавица нартов Питуха» («на-
рты рæсугъд Питъухæ») встречается крутоло-
бый али («къуыпных али»), его отправляют, по 
совету Шатáны, навстречу идущему к нартам 
герою Арахцау. в данном варианте сюжета он 
подменяет юного Батрадза. см. Бурхорали.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 173–174, 624, 708.
м. д.

АЛЛОН-БИЛЛОН. в выражении «аллон-бил-
лоны тæф» (запах аллон-биллона) в эпическом 
и сказочном фольклоре осетин — запах, исходя-
щий от земных героев. встречаются варианты: 
аллон-биллоны смаг ‘id.’, аллон æсмаг, æллоны 
тæф, æллоны смаг ‘запах аллона’. в некоторых 
сказаниях а.-б. означает «нарт». встречается и 
раздельное употребление в одном тексте «ал-
лон» и «биллон». а. а. Туаллагову удалось вы-
явить дигорскую форму «аллон-баллон» в при-
ложении к нартам. в одном из дигорских 
даредзановских сказаний рядом с формой «уал-
лон-биллон» стоят связанные с ней раздельные 
формы «уаллон» и «баллон». определение 
«баллон» среди животных осетинами прилага-
ется исключительно к волку — «баллон бирæгъ / 
берæгъ». кроме того, эпические материалы 
дают синонимичную форму «уæллон бирæгъ» и 
«уаллон берæгъ». наконец, в «кадагах о нар-
тах» зафиксирована еще одна редкая форма 
обозначения героя — «аллон-хъиллон», во вто-
рой части которой, возможно, представлена 
контаминация с осет. хъил / гъелæ ‘шест’, то 
есть древко флага. а. а. Тибилов относит сюда 
же этноним «уаллонтæ», встретившийся гапакс 
в одном из фольклорных текстов. «аллон» — 
одно из самоназваний осетин в прошлом, «бил-
лон» же — искусственный, уничижительный в 
устах великанов, ассоциирующий вариант к «ал-
лон». в известном кадаге «как сослан искал 
сильнее себя» Сослан попал к великанам, и мать 
их спрятала его. вечером, когда сыновья верну-
лись с охоты, они почувствовали чужой запах и 
сказали: «оф, оф, пахнет аллон-биллоном», 
догадавшись, что у них гостит нарт. тогда мать 
уаигов вызвала сослана и представила своим 
сыновьям. кроме того, схожие термины были 
известны в сказках и обрядности осетин. в 
частности, определение а.-б. прилагается и к 
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живым родственникам умершего в осетинском 
обряде посвящения коня. в весенней календар-
ной обрядности существовал ритуал, в ходе ко-
торого участники произносили одну за другой 
фразы: «цандон, уандон, андон аллон!», «цан-
дон, уандон, андон баллон!», «цандон, уандон, 
андон биллон!», «андон аллон, андон баллон, 
андон биллон!». смысл этих фраз сводился к 
восхвалению стали и называнию ее аланской.

По мнению е. Бритаева, поддержанному 
в. и. Абаевым, в компоненте «аллон-» скрыва-
ется этнический термин ‘алан(ин)’, а все выра-
жение в архаизирующем переводе означает 
«аланский дух», «запах аланина», т. е. подобно 
тому, как в русских сказках людоед, учуявший за-
пах человека, восклицает: «здесь русским духом 
пахнет!», людоед в осетинской фольклорной тра-
диции говорит об аланском духе: «здесь алан-
ским духом пахнет!». компонент «-биллон» в 
рассматриваемой лексеме является ассонирую-
щим вариантом к аллон, или словом-эхом. ана-
логичное словообразование характерно для 
многих осетинских слов (аргъау-биргъау ‘сказ-
ка’, хъулон-мулон ‘пестрый’ и т.д.), но встреча-
ется и в персидском, таджикском, афганском, 
гилянском, мазандеранском, сангличском и не-
которых других иранских языках для придания 
пейоративного оттенка. в ягнобском языке, на-
пример, слова, образованные с помощью подоб-
ного повтора, приобретают экспрессивный от-
тенок: asp ‘лошадь’, но asp-pasp ‘лошадь или 
что-нибудь в этом роде’. По аналогии можно 
предположить, что людоед в осетинском фоль-
клоре обзывает земного героя не аланином, а 
аланишкой. Экспрессивная коннотация, прису-
щая слову ‘аллон-биллон’, способствовала изме-
нению -лл- в -л-, как это произошло в этнониме 
«алан»: геминаты характерны для фонетической 
структуры экспрессивной лексики осетинского 
языка (звукоподражания, мимео-изобразитель-
ные слова и пр.). соотношение между формами 
«аллон» и «алан» такое же, как между варианта-
ми слова аллы / алы ‘каждый, всякий’, первый 
из которых обладает экспрессивной коннотаци-
ей, а второй лишен ее. Экспрессивная коннота-
ция присуща и другим словам, которыми людо-
ед обзывает земного героя: хæххон дзигло 
‘горная тварь’, хохаг дзигло ‘то же’, нæртон 
дзигло ‘нартовская тварь’, зæххон дзигло ‘зем-
ная тварь’, хæххон цъиу ‘горная птичка’, хæххон 

дзылы ‘горная пташка’ и пр. в некоторых тек-
стах объединены обе формулы: «о, презренная 
горная тварь, ты пахнешь аллон-биллоном» 
(«уæ æвзæр хæххон дзигло, аллон-биллоны 
тæф куы кæныс»), «о, презренная земная сол-
нечная тварь! от тебя несет запахом аллон-бил-
лона!» («Æвзæр уæлзæхх хурон дзиглой! ал-
лон-биллоны тæф куы кæныс!»). Последняя 
цитата позволяет утверждать, что запах а.-б. 
для великана-людоеда — это запах земного че-
ловека, или человека вообще. Этот вывод мож-
но подкрепить и другим текстом, в котором мать 
великанов называет земного героя, нарта со-
слана, «горной тварью» (хæххон дзигло), а вер-
нувшиеся из отлучки сыновья, учуяв его по «за-
паху аллон-биллона», потребовали подать им 
его на ужин, так как они «давно уже не лакоми-
лись человечиной» («рагæй нал фæхъæстæ стæм 
адæймаджы дзидзайæ»). отождествление а.-б. 
с земным человеком эксплицитно выражено 
еще в одном тексте, где людоед говорит: «ох-
ох, пахнет аллон-биллоном, пахнет земным че-
ловеком» («оф-оф, аллон-биллоны тæф кæны, 
уæлдзæхон адæймаджы тæф кæны»).

Этимологически значимая часть рассматри-
ваемого названия связывается с этнонимом 
«алан» и возводится к древнеиранскому āryā-
nām — форме родительного падежа множествен-
ного числа от этнонима *arya- / ārya- ‘арий’. та-
ким образом, осетинская мифология сохранила 
указание на аланское, а через алан — на арий-
ское происхождение современных осетин. При 
этом в быту осетины давно уже не называют 
себя аланами, что напоминает ситуацию с упо-
треблением этнонимов «арий» и «перс» у древ-
них персов. 

упоминания об аллонах, т.е. «аланах / ари-
ях» отсылают нас к древней мифологии осетин 
(к эпохе великанов), тогда как «исторические» 
реалии в осетинском фольклоре отражены в 
виде противопоставления героев-нартов раз-
личным «историческим» народам (агурам, чин-
там и др.). весьма важно в этом контексте так-
же соотношение этнонима «аллон» с понятиями 
‘человек’ и ‘горец’. в античных источниках 
(Птолемей, марциан) сохранились упомина-
ния о некой «аланской горе», которую часть со-
временных ученых отождествляет с одной из 
вершин уральских гор. в древности существо-
вало даже мнение, что аланы получили свое 
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наименование / самоназвание от этой горы (ам-
миан марцеллин). г. ньоли полагает, что это та 
самая гора, которая в мифологии «авесты» 
была помещена в центре прародины иранцев и 
рассматривалась в качестве оси мира, т.е. в цен-
тре «арийского простора» возвышалась «арий-
ская гора», иранское название которой в резуль-
тате чисто фонетических преобразований 
превратилось в «аланскую гору». именно эти 
мифы об «аланской горе» и аланах-горцах и 
могли слышать античные авторы, писавшие о 
горном происхождении алан. осетинский фоль-
клор, в котором герои являются одновременно и 
аланами (аллон), и горцами (хæххон дзигло), во-
первых, подтверждает этот вывод, а во-вторых, 
указывает на общеиранское, а не кавказское 
происхождение соответствующих мифов.

в современном осетинском языке этноним 
«аллон» (наряду с алан) введен в употребление 
в качестве обозначения предков осетин.

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 47–48; г у р и е в. сло-
варь; нк. иаЭ. 2. с. 841; нарты. огЭ. кн. 3. с. 26; б я з ы р - 
т ы. нарты. с. 16–17; иас. т. I. с. 85; хиф. 1936. с. 413; 
иас. т. I. с. 10, 38, 47, 51, 84, 85, 162, 237, 238, 347, 509, 
511, 520; иас. т. II. с. 57, 177, 181, 296; нтх. с. 58, 68, 77; 
нк. иаЭ. 1. с. 28, 189; нк. 2. иаЭ. с. 39, 546; нк. иаЭ. 3. 
с. 234, 290; нк. иаЭ. 4. с. 93, 137, 138, 143; Пнто. 1992.  
с. 172, 173, 331; а б а е в. 1949. с. 245–247; д з и ц ц о й - 
т ы Ю. а. к этимологии этнонимов Alan и Allon // вопросы 
ономастики. 2019. т. 16. № 2. с. 232–258; ч о ч и е в. очер-
ки. с. 207–209; т у а л л а г о в. меч. с. 101–103; его же: 
ранние аланы. вл. 2014. с. 337–342, 352–354.

Ю. а. дзиццойты

АЛМАЗОВА аза Заве-
новна (1933–2020) — 
филолог, с.н.с., редак- 
тор науч но-издательско-
го отдела ив ран  
(1961–2020), перевод-
чик.

а. окончила отделе-
ние журналистики фи-
лол. ф-тета мгу им. 
м. в. ломоносова (1958). 
с 1961 г. работала ре-
дактором в институте 
народов азии (ныне ив ран).

а. родилась в москве, но в детстве часто бы-
вала в Южной осетии, на родине матери — 

ольги николаевны ханикаевой, автора очерков 
и рассказов о дореволюционной жизни осе-
тин. Подолгу находясь в сел. Згубир, в доме 
своего дедушки ника Ханикаева, она выучила 
осетинский язык и познакомилась с осетин-
ским фольклором, в том числе и с «кадагами 
о нартах». отец, брат и дядя бабушки а., 
марфы васильевны Гаглоевой, которой она 
посвятила книгу «Жизнь доблестных нартов. 
осетинский героический эпос», были скази-
телями. 

а. и ее мать о. н. ханикаева много лет 
дружили с выдающимся ученым-иранистом и 
этимологом в.и. Абаевым. узнав от ученого о 
необходимости срочного перевода с француз-
ского на русский язык научных трудов фран-
цузского мифолога и исследователя нартов-
ского эпоса Ж. Дюмезиля, а. без колебаний 
взялась за эту трудную работу. в 1976 г. в мо-
сковском издательстве «наука» на русском языке 
вышла книга Ж. дюмезиля «осетинский эпос и 
мифология» в переводе а. работа над переводом, 
выполненным в короткие сроки, осуществлялась 
в тесном сотрудничестве с в. и. абаевым, им же 
были отобраны тексты работ французского уче-
ного. указатель выполнен переводчицей. Пере-
вод а. был высоко оценен Ж. дюмезилем; в 
письме к в. и. абаеву он писал: «Прошу вас от-
дельно поблагодарить переводчицу; я не увидел 
в переводе ни одной ошибки, даже в том, что ка-
сается тонкостей языка».

в 1990 г. в русском переводе а. вышла книга 
Ж. дюмезиля «скифы и нарты», которая пред-
ставляла собой сокращенный вариант его об-
ширного исследования «Romans de Scethie et 
d´alentour». часть осетинского материала пере-
ведена а. непосредственно с оригинала.

в 2006 г. а. издала книгу «Жизнь доблест-
ных нартов. осетинский героический эпос», в 
которой осуществила литературный пересказ 
нартовских сказаний. автором написано преди-
словие и составлен глоссарий. 

Соч.: д ю м е з и л ь. оЭм (перев.); его же: скифы (пе-
рев.); Жизнь доблестных нартов. осетинский героический 
эпос. м., 2006. 

Лит.: г у р и е в т.а. научный подвиг // ло. 1978. № 52. 
с. 93–96; его же: скифы и нарты // со. 1990. 29 августа;  
ч и б и р о в а.л. да, ночью верить в свет… Письма в. аба-
ева и Ж. дюмезиля. вл., 2020. с. 19–21. 

л. к. гостиева

а. З. алмазова
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АЛМУтАК, АЛМУтАЛК [АЛМУтАХЪ,  
АЛМУтАХЪХЪ,  АМУтАЛХЪ (диг.)] — пер-
сонаж эпоса, отличающийся крупным телосло-
жением. Эпитетами а. являются «толстопалый» 
(ставдæнгулдзæ / æставдæнгулдзæ), «толстоко-
ленный» (ставдзæнгæ), «толстопалочный» 
(ставдлæдзæг), где общим составным компо-
нентом является «ставд» (толстый). в «сказа-
нии о нарте сослане и толстопалом алмутаке» 
(«нарти сослан æма Ӕставдæнгулдзæ алму-
тахъи тауæрæхъ») а. — владетель обширных зе-
мель и зимних пастбищ, заменяя обычно фигу-
рирующего в эпосе сына Тара, на земли которого 
отправляется пасти скот Сослан. в кадаге «рож-
дение сына хамыца батрадза» имя а. трансфор-
мировалось в «толстоколенный амуталхъ» 
(ставдзæнгæ амуталхъ), здесь он является при-
вратником в большом доме Алагата: во время 
длительного кувда он всех впускает, но никого 
не выпускает («дуаргæс ставдзæнгæ амуталхъ 
нур дæр неке уагъта æндæмæ…»).

толстопалочный а. предстает погонщиком 
быков в кадаге «черная лисица нартов». увидев 
лисицу, а. соскочил за ней, но упустил ее, так 
же как и другие нарты. «алмуталк не отвечал 
больше вопрошающему, не смеялся больше 
смеющемуся. ахсина держала для него круглый 
стол, все-таки он не ел». тогда Ахсина снаряди-
ла Урызмага, Хамыца и сослана, и они отпра-
вились на поиски черной лисицы.

в кадаге «балц сослана» («сослани балци») 
а. является недалеким слугой Алибега. в вари-
анте — слугой Тотрадза. Поверив словам сос-
лана, а. сообщает матери героя (алибега или 
тотрадза), что сослан повержен. однако, рас-
спросив а. о внешности человека, от которого 
он узнал новость, мать догадывается о произо-
шедшем. в кадаге о сражении сослана с тот-
радзом мать тотрадза в сердцах бросает в а. 
свои ножницы, и он умирает («Ӕ кæрдæн фех-
ста, æма Ӕставд лæдзæг алмутахъхъи реуи 
ниффедар æй. е дæр уоми рамардæй»). 

согласно а. а. Туаллагову, в представлениях 
осетин-дигорцев привратником в Раю служит 
Барастыр, а привратником Ада — толстоколен-
ный а., имя которого, видимо, имеет арабское 
происхождение («свободный»). ученый пред-
полагает, что «у осетин-иронцев с ним связан 
образ stavdængwyldz Amyltaq («толстопалый 
амылтахъ»), который жил в дремучем (черном) 

лесу и был побратимом хамыца. когда послед-
него нарты хотели убить в своем “большом 
доме”, толстопалый амылтахъ пришел ему на 
помощь и уничтожал нартов, став на выходе из 
“большого дома”».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 367–370; нк. иаЭ. 3. с. 63, 611, 
824; нк. иаЭ. 5. с. 321–332, 690; Пнто. 1927. с. 32–33;  
т у а л л а г о в а.а. всеволод федорович миллер и осети-
новедение. вл., 2010. с. 310; д а р ч и е в а м.в. алму-
тахъ — персонаж «кадагов о нартах» // исоигси. Шму. 
вып. 24. 2020. с. 227–235.

м. в. дарчиева

АЛМУтАКА ВЛАДеНИя [АЛМУтАХЪИ 
ЗÆНХÆ (диг.)] — мифическая страна, тожде-
ственная владениям великана Мукара. герой по 
имени алмутак / алмуталк / алматалк упоми-
нается и в других текстах.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 368, 824; Пнто. 1927. с. 37.
к. р.

АЛтАНы [АЛтАНтÆ (диг.)] — по представ-
лениям осетин-дигорцев, их эпические предки 
нарты происходили от а., пришедших в места 
нынешнего проживания народа из района Беш-
тау и земель к северу от него (фæсбестау). об 
этом свидетельствуют перед чашей Уацамонга 
Урызмаг, Хамыц, Батрадз и другие нартовские 
герои на общем собрании на высотах багайти.

Лит.: т у а л л а г о в а.а. ранние аланы. вл., 2014.  
с. 337–338; а л б е г о в а З.х. Забытое сказание о нартах  
(к вопросу о миграциях алан в эпоху хазарского каганата) // 
нартоведение в XXI веке: 2012. с. 199–200. 

к. р.

АЛУЗДЖАЗ [АЛУЗДЖАЗ БÆХ] — порода 
лошадей, редко упоминающаяся в осетинском 
эпосе «нарты». вероятно, предназначалась для 
легкой конницы. Конь этой породы пасся вместе 
с жеребцом, рожденным от Афсурга Уастыр-
джи. конь а. не выдержал нарта Ацамаза, об-
лаченного в полный доспех, и погиб под ним. 
Этимология имени а. неясна.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 338, 506; б а г а е в. конь. с. 7–8; 
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 144.

а. б.

АЛУМБеГАтА [АЛУМБеГАтÆ (диг.)] ─ 
славный нартовский род; были судьями и совет-
чиками. со временем фамилия исчезла, чему 
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способствовали сами а., а также враждовавший 
с ними Созырыко. см. Албегата.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 177, 540.
и. б.

АЛУПП (диг.) — кличка эпической собаки. в 
кадаге «нарт сослан» («нарты сослан») а. уз-
нал от Урызмага, что ему необходимо раздо-
быть молоко волчицы. а. просит кормить его 
тем, что он захочет, на протяжении двух меся-
цев. Ахсина готовит ему отборную еду. спустя 
два месяца в построенную урызмагом кошару 
а. пригоняет волков, так урызмаг добывает мо-
локо, необходимое для закаливания Сослана. 
Ю.а. Дзиццойты предполагает, что имя а. — 
тюркизм со значением ‘богатырский, чудес-
ный’.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 6; ц г о е в. словарь. с. 39;  
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 139.

х. ц.

АЛУтОН [ÆЛУтОН] — особый сорт осетин-
ского пива, изобретение которого приписывает-
ся нартовской героине — Шатáне. согласно 
одному из сказаний, «сатана сушила солод и 
увидела, как одна птичка села на ветку хмеля, 
поклевала семена хмеля, затем слетела вниз, по-
клевала зерна солода и не смогла взлететь; по-
скакала, покачиваясь в разные стороны. сатана 
сообразила, что с ней случилось. нарвала она 
хмеля и сварила его с солодом. Получился пре-
красный напиток — пиво. домочадцы попробо-
вали и опьянели. Затем она заставила зарезать 
барана, очистила его и целиком вместе с курдю-
ком сварила его в пиве. Получился удивитель-
ный напиток — алутон, черный, густой и бодря-
щий». 

сказание об изобретении а. Шатáной нахо-
дит параллель в финском эпосе «калевала», где 
хозяйке осмотар его помогает варить синица, в 
карельских эпических песнях и легендах ма-
рийцев, поскольку пиво вообще представляет 
собой одно из первородных начал в финно-
угорской мифологии. очевидно, этот сюжет 
восходит к эпохе общения иранских племен с 
финно-угорами. если в калевале изобретение 
пива отнесено ко временам родоначальника 
финских героев калевы, то в авесте первым, 
изготовившим священный напиток хому (сому), 
оказывается родоначальник людей йима.

в. и. Абаев обнаруживал корень названия а. 
в скифском имени Άλούδαγος и рассматривал его 
как близкое к германским, балтийским, славян-
ским и финским названиям эля, пива. Первона-
чально осетинское «æлутон» означало «пиво 
особой варки»; слово родственно северногер-
манскому названию пива alut, (ср. англ. ale, фин. 
olut). как установлено в. и. абаевым, посвятив-
шим специальную статью значению и происхож-
дению слова «æлутон», оно является старым заим-
ствованием из германского, балтийско-славянского 
или финского языка в значении пива и является 
неопровержимым свидетельством культурных 
связей предков осетин с народами северной ев-
ропы, у которых пиво было также широко рас-
пространенным напитком. им же установлено, 
что культура пива была известна осетинам с 
глубокой древности.

аланы, позаимствовав слово у германцев 
или финнов, в свою очередь, передали его сво-
им соседям на кавказе — грузинам-горцам под 
названием «луди», сыграв тем самым роль куль-
турного посредника между северной европой и 
Закавказьем. название а. было заимствовано у 
осетин грузинами и рачинцами. 

в связи с этим возникает вопрос: почему 
грузины-горцы не взяли более распространен-
ное слово «бæгæны», а его старинное название? 
Ж. Дюмезиль дает следующее объяснение: «они 
предпочли æлутон, означающее божественное 
питье… то есть грузины заимствовали у своих 
соседей осетин священное пиво, напиток, пред-
назначенный для богов. Это существенное 
уточнение, ибо оно приводит к мысли о том, что 
не потребности питания побудили грузин-гор-
цев заимствовать пиво, а потребности религиоз-
ного порядка — пиво прочилось на роль риту-
ального напитка (вино), употребление которого 
они вынуждены были прекратить из-за клима-
тических условий».

исследования названия «æлутон», его иран-
ских корней, уводят нас на восток, на террито-
рию казахстана, с которой связана культура 
скифо-сакского и сармато-массагетского мира. 
у казахов бытовал напиток, представляющий 
собой разновидность бузы — сурбоза (букв. 
ʻкрепкая бозаʼ̓). как и предки осетин, в готовый 
напиток казахи опускали бараньи курдюки, и 
буза насыщалась курдючным жиром. После это-
го напиток становился такой крепости, что от 
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одной выпитой чашки наступало сильное опья-
нение. считалось, что это был напиток настоя-
щих мужчин. Эти аналогии, выявленные в тра-
диционной культуре казахов, свидетельствуют о 
том, что скифо-сакские и скифо-массагетские 
древности явились субстратной основой в их 
этнической культуре. 

слово «æлутон», бытовавшее в лексиконе 
более 2 тыс. лет, было заменено не очень ста-
рым словом «бæгæны» (от кабард. ̒ бегина ̓ — 
кисель). Причину такой замены пытались объ-
яснить несколько исследователей, но наиболее 
верное объяснение мы находим у в. и. абаева. 
ученый связывает его с фактом «использования 
пива в религиозно-ритуальных церемониях… 
многие слова и наименования, относящиеся к 
этой сфере, попадают под действие словесных 
запретов или табу. именно под действием тако-
го запрета название напитка, служащего для 
«причастия», могло быть вытеснено из обихода 
и заменено другим словом».

а. был связан с религиозным ритуалом и ис-
пользовался «как причастие». При этом «не 
только момент «причастия», но и весь процесс 
приготовления и потребления его был пронизан 
сознанием важности и серьезности, особой «ре-
лигиозной торжественности». По образному 
выражению в. Уарзиати, этот сорт пива отражал 
комплексную зерново-скотоводческую модель пи-
тания алан-осетин. в традиционной осетинской 
культуре а. называлось пиво, варившееся к 
празднику громовержца Уацилла. 

в песне о нарте Ацамазе в описа-
нии свадебного пиршества упомина-
ется «пиво, сваренное, как алутон». 
о таком пиве, в котором выварива-
лись бараньи курдюки или целые ба-
раньи туши, вспоминали старики в 
дигории.

а. в осетинском эпосе «нарты» 
считается и пивом, и пищей особого 
чудесного приготовления. он утолял 
голод и жажду, отгонял болезни, 
оживлял мертвых, продлевал жизнь 
человека.

в некоторых кадагах а. — зерно-
вой злак, утоляющий жажду (æл-
гъæды хос), посевы которого дают 
невиданно богатые урожаи. для уто-
ления жажды требовалось неболь-

шое количество а.; не более четверти доли рас-
ходовалось из урожая этих полей. 

Лит.: а б а е в. ояф. с. 40, 60, 86, 153, 196–198, 224, 
241, 337, 339–347; его же: иЭсоя. т. I. с. 340–341; его же: 
ит, 1990. с. 164; его же: из осетинского. с. 62; сн. 1989.  
с. 279; г у т и е в. с. 475; д ю м е з и л ь. скифы. с. 185;  
у а р з и а т и. Пмо. с. 176–177; его же: ит. 2007. с. 151, 
323; б е д о е в а. традиционные. с. 15–18.

и. а. бедоева

АЛХАСтАтА [АЛХӔСтАтӔ] — название 
одного из родов в эпосе осетин. согласно када-
гу «деденаг», записанному цоцко Амбаловым в 
1923 г., нарт Деденаг женился на девушке из рода 
а., отправив по домам семерых никчемных жен.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 117–127, 803.
к. р.

АЛЦРИ (диг.) — имя женщины из рода Ахсар-
таггата, жены Бурафарныга из рода Бората. 
одного из ее сыновей убили ахсартаггата (Ха-
мыц), отомстив за убийство сына Урызмага 
Айсаны. тогда а. прокляла род ахсартаггата, и 
в течение семи лет они несли все тяготы жизни. 
саму а. и ее мужа бурафарныга проклял Со-
слан, и они превратились в осла и ослицу.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 89–94, 664.
л. ч.

АЛыБеГ, АЛыМБеГ, АЛБеГ — именитый 
герой осетинского эпоса «нарты». в одних ка-
дагах принадлежит к роду Алыта, а в других — 

сослан и сын албега (смерть тотрадза). худ. м. туганов
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Алагата, Ахсартаггата, Алготата, Ацата, 
алборта. в одних сказаниях — сын Нокара, в 
других — тухи. 

По различным вариантам, у а. было много 
детей (в варианте — семеро сыновей и дочь), но 
он остался без наследника: все они были убиты 
Сосланом (Созырыко); в преклонном возрасте у 
а. родилась дочь. см. Алыбега дочь. 

одним из сыновей а. был юный и отважный 
Тотрадз, который в нечестном бою был убит 
сосланом. 

согласно кадагу «сын алымбега алымбег» 
(«алымбеджы фырт алымбег») сын и отец от-
носятся к роду ацата. семеро сыновей алымбе-
га пали от руки созырыко на нартовской Поляне 
игр. По призыву сослана а. поднялся из люль-
ки, но, несмотря на свой юный возраст и не-
большой рост, одержал победу над врагом свое-
го отца. созырыко убил его хитростью, но 
маленький герой вышел из Страны мертвых и 
отомстил своему убийце. 

в кадаге «война созырыко» («созыры-
хъойы хæст») встречается персонаж с созвуч-
ным именем салагаты салымбег (салæгаты 
салымбег), который в данном случае заменяет 
алагаты алымбега.

в эпосе действует еще один а. — прославлен-
ный нарт из влиятельного рода алыта (ацата), 
лучший всадник. он же — старейшина нартов, 
без него не решают ни один вопрос на Ныхасе. 
своей внимательностью к проблемам рядовых 
нар тов (помощь нуждающимся и др.) завоевал 
себе большой авторитет. а. отличился и как воин, 
жил в дружбе с небожителями: Уастырджи и 
Уацилла были его друзьями. 

Цикл о батрадзе содержит несколько када-
гов, в которых алыбег черной скалы / черный 
алыбег / алыбег из рода чеджемагта (сауай-
наджы алыбег, сау алыбег / чеджемæгты алы-
бег), племянник рода Бората, является убийцей 
Хамыца. 

ходы алыбег — бедняк, земледелец. упоми-
нается в «сказании о уастырджи, уацилла, 
хуыссаг, нарте сырдоне и бедном пастухе» 
(«уастырджи, уацилла, хуыссæг, нарты сыр-
дон æмæ мæгуыр хъомгæсы таурæгъ»).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 229, 484, 496, 837; нк. иаЭ. 3.  
с. 377–380, 381–383, 653, 654; нк. иаЭ. 5. с. 181–185,  
195–197, 676, 689, 691, 693, 694.

м. в. дарчиева

АЛыБеГА ДОЧЬ, АЛыМБеГА ДОЧЬ [АЛы-
БеДЖы ЧыЗГ, АЛыМБеДЖы ЧыЗГ]  —  у 
нарта Алыбега / Алымбега лишь от седьмой 
жены родилась единственная дочь. несколько 
вариантов кадага о девушке из рода Алыта об-
разуют один из малых циклов и начинаются с 
сообщения о том, что нарты пришли в упадок 
без предводителя. трое юношей отправляются 
за советом к Ацамазу из рода Ацата. согласно 
условию ацамаза, руководство следовало под-
бирать из представителей родов, которые в те-
чение трех поколений пополняли ряды нартов 
лучшими людьми, а на общем собрании из каж-
дой семьи должен был присутсвовать мужчина. 
вдовы алыбега начали плакать, а девочка по-
интересовалась, не было ли у ее отца коня и ору-
жия. девочка надела мужскую одежду, оседла-
ла коня, взяла оружие и приехала верхом на 
нартовское собрание. люди узнали коня алыбе-
га, стали переговариваться, что юноша мог 
украсть коня у вдов, потому как мужчин в доме 
не осталось. и тогда один из стариков говорит: 
«спросите, кто он? иначе, если он из рода алы-
та, он истебит вас» («бафæрсут-ма йæ, цавæр у? 
намæ алытæй куы разына, уæд уæ ныццæгъд-
дзæн»). девочка представилась сыном алыбега, 
и нарты единогласно выбрали ее своим предво-
дителем. благодаря ей они сплотились, разбога-
тели, и дела их пошли в гору. Сырдон, догадав-
шийся об обмане, предъявил нартам, что они 
выбрали в предводители женщину. Засомневав-
шиеся нарты предложили своему предводителю 
жениться. а. д. отправляется на поиски неве-
сты. в пути а. д. встречает небожителей Уа-
стырджи и Уацилла — побратимов отца. они 
помогают а. д. добыть невесту, а уастырджи, 
понимая, кто скрывается под мужской одеждой, 
дал девушке чудесное яблоко; съев его семена, 
она стала юношей. сын алыбега женился на до-
чери Адыла, вернулся к нартам и продолжил 
свои славные подвиги. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 350, 353–402; сн. 1978. с. 440–448.
м. ч. 

АЛыМБеГ. см. Алыбег.

АЛыМБеГА ДОЧЬ. см. Алыбега дочь.

АЛыПП — одна из чудесных и очень редких 
пород лошадей в эпосе и фольклоре осетин. 
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комментаторами характеризуется как самая вы-
носливая порода лошадей, чрезвычайно редкая 
порода чудесных коней. По сообщению поэта  
а. З. Кубалова, собиравшего нартовские сказа-
ния в конце XIX — нач. XX вв., «у нартов были 
три породы лошадей: дурдур — каменистая, 
кокцуал — ветрогонная и алыпп — редкост-
ная». 

как правило, а. — вороной масти. череп а. 
имел определенные особенности, которые поз-
воляли искусным коневодам выявлять их среди 
других лошадей, в фольклорных текстах они 
могли отличить лошадей породы а. и по ржа-
нию. кони этой породы отличались выносливо-
стью и сильными ногами, с прочным копытным 
рогом, позволявшим им продолжительное вре-
мя скакать даже по каменистому грунту. в  
нартовском эпосе маленьким маштаком породы 
а. обладает Сафа. в одном кадаге из Страны 
мертвых к Урызмагу и Шатáне прискакал их 
безымянный сын на а. старики, сидевшие на 
Ныхасе, узнали а. по стуку копыт и с удивлени-
ем отметили: «Это же шум копыт алыппа, но от-
куда он здесь, ведь на этом свете уже нет лоша-
дей этой породы». Юноши подбежали к нему 
чтобы принять коня, но он фыркнул, да так, что 
их унесло в разные стороны его дыханием. на-
ездник предупредил их, чтобы они держались 
от него подальше. 

изредка а. встречается и в языке других 
жанров осетинского фольклора. Ю. а. Дзиццой-
ты рассматривает термин а. как тюркизм и ука-
зывает на кабардинское алъп, адыгейское алп 
‘сказочный конь-богатырь’, абазинское алып 
‘конь необычайной силы и быстроты’.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 379; нк. иаЭ. 5. с. 628; Пнто. 
1925. с. 100; м и л л е р. оЭ. т. I. с. 155–156; б а г а е в. 
конь. с. 8; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 139.

а. б.

АЛытА [АЛытӔ] — некогда знаменитый 
род в «кадагах о нартах». фамильное имя а. 
известно в связи с сюжетом о воинственной де-
вушке из этого рода — алыты чызг. сказание 
зафиксировано в нескольких вариантах. так, в 
кадаге «сын алыбега алыты» («алыты алы-
беджы фырт») говорится, что у последнего 
представителя рода а. остались семеро вдов и 
единственная дочь («нарты хъæуы алыты 

алыбегæн баззади авд идæдз усы, уыдонæн се 
҆ппæтæй рацыдис æрмæст иунæг цъæх чызг»). 
По совету старого Ацамаза нарты собрались, 
чтобы выбрать себе правителей. вдовы Алыбега 
начали плакать, так как из их дома некому было 
идти на тархон. тогда девочка переоделась в 
мужскую одежду, оседлала отцовского коня, 
взяла его оружие и отправилась на нартовский 
совет. о славе рода а. говорит и отношение к 
нему нартов, решивших назначить единственно-
го представителя их рода главой над собой: 
«алытæй лæгæн цу майæн нæй гæнæн, нæй! — 
загътой æмбаргæ тæ. — фæлæ уын хицау куы 
ныллæууа, уæд хорз»; «фæлæ æмбырдæн сæ 
фылдæрæн алы тæй дзырдхæссæг лæг скæнын 
сæ зæрдæ нæ батардта æмæ дзы скодтой 
уынаффæгæнæг (хис тæр)».

в «кадаге об алымбеге алыты» («алыты 
алымбеджы кадæг») говорится о добродетель-
ных качествах алымбега из рода а., об уваже-
нии к нему нартов: «чызг чындзы ничи æрвыста 
æнæ алымбег, | ус дæр æнæ алымбег куы ничи 
куырдта, | нæртон адæм-иу алымбеджы æва-
стæй | ном дæр не ‘вæрдтой сæ нæуæг гуырд-
тыл, ой». 

все дети алыбега алыты были убиты его 
врагом Созырыко, согласно кадагу «созыры-
ко — глава нартов» («созырыхъо — нарты 
хицау»), осталась у него единственная дочь, 
которая отомстила обидчику. см. Алыбега 
дочь.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25; нк. иаЭ. 5. с. 349–363, 
396–400; ц г о е в. словарь. с. 40.

л. ч.

АЛЬДА. см. Ельда.

АЛЬЧИКИ [ХЪУЛтÆ]. для перевода осетин-
ского «хъул» можно пользоваться разными сло-
вами: русскими «бабка», «костыга», косточка 
для игры, считающимся тюркским «альчик», 
либо латинским «астрагал», термином археоло-
гов. все приведенные слова означают надко-
пытную часть кости животного, однако полно-
стью эквивалентными их считать нельзя. 
обычно предпочтение отдается варианту а. — 
он достаточно распространенный в русском 
языке, хотя «хъул» более полисемантично: по-
звонок; а.; косточка; шар. 
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Этимологии слова «хъул» уделялось доста-
точно внимания. в. ф. Миллер сближал корень с 
древнеиндийским gola — шарик. родственные 
ему слова отмечены в иранских языках — в пер-
сидском, курдском. Этот корень сопоставляют с 
русским диалектным гуля, а также с рядом слов 
в германских языках. среди них следует выде-
лить шведское kula, которое помимо значений 
«шишка, шар» означает «партия в игре». в свя-
зи с этим обращаем внимание и на английское 
haul, которое имеет значение «что-то получен-
ное, добытое», например, улов.

в. и. Абаев считал корень представленным в 
кавказских языках — в ингушском, абазинском, 
грузинском. в свете рассуждений об иранских, 
индийских и германских параллелях, корень 
мог быть заимствован (подобно тому, как аль-
чик в русский язык) и усвоен из индоевропей-
ского языка, т. е. из осетинского или, если факт 
заимствования имел место на более ранних 
этапах, из его непосредственных предшествен-
ников: сарматского, аланского. слово хъул не 
кавказское, восходит к древнейшему пласту 
исконной лексики, а в результате межэтниче-
ских и межъязыковых контактов проникло в 
ряд языков соседних народов. с другой сторо-
ны, среди терминов игры в а., по мнению  
т. а. Гуриева, обнаруживаются следы греко-
скифских контактов, а также слова арабского 
или тюркского происхождения. 

При обсуждении возраста материального 
предмета предпочтительно слово астрагал, т. к. 
именно по данным археологии можно с доказа-
тельностью и надежностью ретроспектировать 
историю артефакта «хъул». в раскопках астра-
галы находят на огромных территориях евразии 
и в разновременном материале, начиная с 5 тыс. 
до н. э. с высокой регулярностью встречаются в 
археологическом материале скотоводческих на-
родов северного кавказа и евразийских степей 
с эпохи бронзы до позднего средневековья, в по-
гребениях, особенно детских, на местах культо-
вых сооружений; в жилищах. исследование по-
лученных данных свидетельствует о том, что 
для сарматов, алан астрагалы являлись распро-
страненными символами скотоводства; элемен-
тами сакральной обрядовости; игровыми снаря-
дами.

возможно, первоначально а. были предме-
тами культового назначения, использовались 

для гаданий. если бросить такую кость, она 
естественным образом упадет на одну из четы-
рех сторон — это и будет волеизъявлением 
судьбы, улыбкой или оскалом фортуны. в када-
ге про сына Уархтанага рассказывается об 
управлении силами природы посредством бро-
сания а. — наступает, а потом отменяются хо-
лод, засуха: «уæрхтæнæджы фырт ысуылдта йæ 
хъултæ. мизгæзæгъ уарын байдыдта ‘мæ тæхгæ 
суадæттæ цæуын байдыдтой. асыгъдæг и 
хъазæнфæз цъыфæй. <…> уæрхтæнæджы 
фырт ысуылдта. бæстыл хур атылди ‘мæ их цы-
рагъау атад». а. использовались в качестве аму-
летов, оберегов, талисманов, погребального ин-
вентаря, при разрешении споров. в «кадагах о 
нартах» есть иллюстрация действенности тако-
го талисмана. известный своей изворотливо-
стью нарт Сырдон «кость изобилия (фарны 
хъул) в кадку положил, и выросло его благопо-
лучие». высоко ценились а., извлеченные из 
охотничьих трофеев — туров, серн. ценность 
а. и как магического предмета, и как игрового 
снаряда повышала знаковость хорошего собы-
тия, связанного с ним. так, нарт Батрадз встре-
чает человека, предвкушающего, что ему со 
свадьбы сына алдара достанется баранья нога, 
из которой он извлечет а. человек этот сам — 
пастух овец, но ему нужен счастливый а. 

магическую силу а. усиливали с помо-
щью нанесенных на них знаков, вырезанных 
слов. Зарегистрированы три а. с осетинскими 
надписями, и если они правильно прочитаны  
г. ф. турчаниновым как иронские ис (достаток) 
и æв(ы)д (благополучный, невредимый) и ди-
горское ихъаурæ (доблесть), то можно считать 
их талисманами, программирующими удачу. 

б. а. Калоевым приведен пример того, что 
а. могли иметь право решающего «голоса» при 
имянаречении: имя новорожденному мальчику 
давал тот из почетных стариков, у которого по-
сле броска а. оказывался в выигрышной пози-
ции «сах». а. мог передавать информацию, вы-
полнять сигнальную функцию. так, в одном из 
кадагов он послан к хозяевам стад, к трем друж-
но живущим братьям, которые по его положе-
нию догадываются, что получили предупрежде-
ние об опасности («хъул ацыд æмæ цæххахухы 
мæликкы фыртыл йæ къæрцц фæцыди. мæликк 
фæхъæр кодта: — фесæфтыстут! уæ фос уын 
фæтардæуы!»). но даже если игральными а. 
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стали не в первую очередь, именно такое ис-
пользование сделало их повсеместным явлени-
ем. и как средство магических действий, и как 
«орудие» игры действенным а. делает именно 
отсутствие предопределенности. 

Практически все древние эпические, мифо-
логические циклы упоминают игру в кости: ле-
генды и мифы древнего египта, греции, рима, 
библия, «махабхарата», «ригведа». в кости 
играют рыцари круглого стола с королем Арту-
ром. в кадагах а. засвидетельствованы во мно-
гих текстах. каждый раз игра в кости (хъулæй 
хъазт) становится конфликтогенной ситуацией, 
и, следовательно, сюжетоформирующим эле-
ментом, а магическая сила а. зачастую гипербо-
лизируется. в волшебных сказках появляются и 
золотые а., служащие символами богатства и 
статусности их обладателя. 

считается, что не было ограничений для 
игроков в кости, но для каждой возрастной 
группы существовали свои игры. для более мо-
лодых — с выраженным элементом состяза-
тельности, требующие ловкости и сноровки, 
для более старших — азартные игры. следует 
отметить, что в большинстве случаев в «нарти-
аде» говорится о юных участниках игры («нар-
ты лæппын фæсивæд-иу арæх цыдысты фурды 
былмæ хъултæй хъазынмæ»). у некоторых геро-
ев их героическая биография закладывается с 
момента участия в играх, где они и заявляют о 
своей особенности. они играют между собой и 
с враждебными силами — с детьми гумиров и 
далимонов. Последние высмеивают маленького 
Быдзага: «у тебя еще и молоко на губах не об-
сохло с нами играть!». хотя судя по тому, что 
впоследствии в дело разрешения споров вме-
шиваются их матери, и сами они не достигли 
возраста ответственности. 

итак, игры в а. были различными для раз-
ных возрастов, изменчивы они и во времени, и в 
этнокультурном пространстве. в «кадагах о  
нартах», очевидно, под хъулæй хъазт речь идет 
о разных играх. в парную игру приглашает  
сыграть Сослан своего противника, хотя судя по 
тому, что выигравший отрубает голову побеж-
денному, это скорее можно считать вызовом на 
бой. сослану в вариантах данного сюжета про-
тивостоит юный герой, вышедший из царства 
мертвых (например, Безымянный сын Урызмага / 

уырызмæджы æнæном лæппу и др.). относи-
тельно сюжета об игре сослана с великаном Ел-
таганом в.и. абаев отмечал: «…эта игра не 
имеет ничего общего со спортивной игрой. 
Это — состязание двух колдунов. когда у одно-
го из альчика вылетает голубь, а у другого — 
ястреб, который настигает и терзает голубя. у 
одного — кабан, у другого — пара гончих, кото-
рые расправляются с кабаном и т. д.». часто в 
текстах отмечается особенность а. сослана — 
колдовские (хины хъултæ).

в командные играют молодые люди или 
дети. Площадкой становится ледяное поле: «Зи-
мой замерзало море, и нартские дети приходили 
играть в альчики на гладком льду». возможно, 
поверхность была важна для отскока или сколь-
жения. игра могла проходить на поле игрищ — 
хъазæн фæз, очевидно, правила игры на поле 
должны отличаться от ледовых спортивных со-
стязаний («нарт-иу хъазыдысты хæснагыл ту-
тыры æмæ уастырджийы хъазæн хъулæй. 
ауылдтой-иу æй, æмæ [сах] кæмæн абадтаид, 
уый-иу амбылдта, кæд тæу æмæ цыг, уæд-иу 
фембылд»). 

наряду с правилами игры существовал опре-
деленный кодекс игрока. нельзя было силой 
вернуть проигранное, даже если физическое 
превосходство проигравшего очевидно. броса-
ние костей могло быть способом разрешения 
споров, но, с другой стороны, могло и провоци-
ровать ссоры, рассорив и ближайших друзей. 
известно, что поражение воспринималось 
очень болезненно, уповающему на удачу труд-
нее всего было смириться с тем, что провидение 
отвернулось от него. но результат бросания ко-
сти неподвластен человеку, следовательно, че-
ловек не может оспорить его, а жульничать 
предосудительно (худинаг у) и небезопасно.

игра архаична и архетипична, это способ 
расходовать излишки энергии (г. спенсер), 
подсознательная подготовка к взрослой жизни 
(к. гросс), возможность выражать запретные 
импульсы разрешенным способом (З. фрейд), 
развитие мозга и получение нового опыта  
(с. браун). Похоже, древние знали про важность 
этого занятия, именно поэтому в кадаге «как 
батрадза из моря выманили» вопрос проигры-
ша детьми всех а. становится проблемой всего 
социума: «Пришли нартские дети на ныхас и с 

* 6
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грустными лицами сели возле взрослых. — 
что случилось с вами? — спросили их  
нарты. — Почему вы так невеселы?». бес-
прецедентны для кадагов и удивительны для 
наших сегодняшних представлений присут-
ствие детей на ныхасе, обращение за помощью 
к старшим и обсуждение их, казалось бы, такой 
«детской» проблемы взрослыми. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. II. с. 313–314; его же: ит. 
1990. с. 180; нк. 1989. с. 100, 133, 136, 430; сн. 1978.  
с. 302, 451; нк. иаЭ. 1. с. 380–381, 383–385; нк. иаЭ. 2. 
с. 65, 79–80, 305–306; нк. иаЭ. 3. с. 108, 414–420; нк. 
иаЭ. 4. с. 5, 424; нк. иаЭ. 5. с. 180, 197–200, 217, 329.

Э. т. гутиева

АМАЗОНКИ — племя женщинвоительниц — 
номадов, вооруженных мечом, луком и дротика-
ми. Предания об а. имеют весьма древнее 
происхождение. в соответствии с ними а. — 
народ, состоявший исключительно из женщин и 
воевавший под началом своей предводительни-
цы. легенды об а. известны во многих странах 
мира и основаны, скорее всего, на местной тра-
диции. По сведениям античных писателей, к 
местам обитания а. относились районы малой 
азии, предгорий кавказа и меотиды (Азовское 

море). отец истории 
Геродот детально 
воспроизводит скиф-
скую легенду об а.  
и о происхождении 
племени савроматов. 
в IV книге его «исто-
рии» читаем о том, 
что скифы сначала 
приняли а. за моло-
дых мужчин и всту-
пили с ними в схват-
ку. Позже, узнав, что 
это женщины, скифы 
решили сблизиться с 
а. и послали к ним та-
кое же количество 
своих юношей, став-
ших лагерем рядом. 
со временем оба ста-
на приблизились друг 
к другу и объедини-
лись. скифы и а. за-
жили вместе. на 

предложение скифов переселиться к ним а. от-
ветили отказом: «мы не можем жить с вашими 
женщинами. ведь обычаи у нас не такие, как у 
них: мы стреляем из лука, метаем дротики, ска-
чем верхом на конях; напротив, к женской рабо-
те мы не привыкли. ваши же женщины не  
занимаются ничем из упомянутого, они выпол-
няют женскую работу, оставаясь в своих кибит-
ках, не охотятся и вообще никуда не выходят. 
Поэтому-то мы не сможем с ними поладить». 
скифские юноши выселились вместе со своими 
женами а. за р. танаис. от их брачного союза 
появились савроматы (сарматы). у савроматов 
было много воинов-женщин. геродот отмечал, 
что савроматские женщины продолжают тради-
ции своих воинственных прародительниц: вме-
сте с мужьями, и даже без них, они верхом вы-
езжают на охоту, выступают в поход и носят 
одинаковую с мужчинами одежду. в силу не-
обходимости они до некоторой степени преоб-
разуют свою женскую природу, прижигая пра-
вую грудь, чтобы она не мешала при стрельбе из 
лука или владении мечом. Это засвидетельство-
вано такими античными авторами, как гиппо-
крат, страбон, квинт курций руф, диодор си-
цилийский.

«что касается брачных обычаев, — отмечал 
геродот, — то они вот какие: девушка не выхо-
дит замуж, пока не убьет врага. некоторые уми-
рают старухами, так и не выйдя замуж, потому 
что не в состоянии выполнить обычай».

они перестают ездить верхом только после 
вступления в брак, но не утрачивают воин-
ственности и вновь садятся на коня, когда воз-

раненая амазонка.
440–430 гг. до н.э.

встреча с амазонками. худ. вл. Шендель
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никает необходимость во всеобщем походе. 
как сообщает флавий сиракузский, среди 
пленных сарматов, взятых римлянами, десять 
были женщинами, переодетыми в мужскую 
одежду. сведения о том, что а. верхом выезжа-
ли на охоту, выступали в поход и носили оди-
наковую с мужчинами одежду, указывают не 
только и не столько на высокое положение 
женщины в обществе, сколько на отсутствие 
четкого распределения гендерных социальных 
функций.

наличие параллелей между легендой об а. и 
отдельными кадагами «нартиады» открыва-
лось ученым постепенно. сначала в. ф. Миллер 
обратил внимание на черкесское предание, со-
гласно которому предки черкесов жили на бере-
гах Черного моря и часто сталкивались с воин-
ственными женщинами (еммеч). После публи-
кации в XX в. некоторых архаических сказаний, 
отдельные сюжеты эпоса осетин были постав-
лены в прямую связь с легендами об а. геродо-
та м. с. Тугановым, б. а. Калоевым, н. к. Ма-
миевой. тщательный текстологический анализ и 
сопоставление сюжета о девах-воительницах со 

скифским преданием об а., учитывая современ-
ные археологические данные по сарматам, 
впервые осуществил в. а. Кузнецов, указав при 
этом границы пребывания кавказских а. на ос-
нове анализа андиевских вариантов «кадагов о 
нартах», которые считаются наиболее архаич-
ными, в. а. кузнецов пришел к заключению: 
«…амазонские мотивы нартского эпоса осетин 
представляются нам сюжетами, отражающими 
исторически реальный быт и общественный 
уклад ираноязычных савромато-сарматских пле-
мён середины — второй половины I тыс.  
до н. э. тем самым мы отмечаем как вклад древ-
них ираноязычных племен в формирование и 
развитие нартского эпоса, так и савромато-сар-
матские этнические связи современного осе-
тинского народа, донесшего до наших дней в 
своём замечательном фольклоре казалось бы 
невероятно архаические пласты». 

в сказаниях «смерть бархуна, сына ноза» и 
«смерть болатбарзая» воспеты боевые подвиги 
отважной девы, дочери Даргафсара, выступив-
шей во главе девичьего войска против великанов
уаигов на стороне нартов. девы-воительницы 

царство амазонок. худ. Ш. бедоев
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сражались в мужской одежде, и Болатбарзай 
узнал дочь даргафсара только после того, как с 
ее головы упал шлем и золотые волосы рассыпа-
лись по плечам. в современной нартологии сло-
жился консенсус относительно связи эпизода о 
девичьем войске (чызг-æфсад) с древними геро-
ическими легендами о воинственных женщи-
нах, а историками-археологами сделан вывод о 
наличии у сарматов института дев-воительниц. 
существование подобного института в услови-
ях первобытного общества было обусловлено 
наличием группового брака, а также мужскими 
и женскими союзами. как отмечал Ю. и. семё-
нов, «ключ к пониманию сущности, по крайней 
мере, части амазонских легенд, лежит в оргиа-
стических нападениях женщин, имевших место 
в глубокой древности. отображение этих напа-
дений и составило основное, первоначальное 

ядро легенд, на которое в дальнейшем наслои-
лись новые моменты, что привело к его более 
или менее значительному изменению». По всей 
видимости, отголоски таких оргиастических 
нападений содержатся и в рассказе нарта Бат
радза о пребывании 39 юношей в одном поселе-
нии, когда обитатели дома, мать и дочь, делили 
их между собой. отсутствие мужчин в этом по-
селении указывает на существование изолиро-
ванной женской группы, периодически вступа-
ющей в брачные отношения с мужскими 
племенными союзами.

легенды об а. имеют параллели и в других 
эпизодах эпоса осетин «нарты» и преданиях не-
которых народов северного кавказа. так, Урыз-
маг и Хамыц грозят матери: если она не скажет, 
где их отчая земля, то они раскаленной лопатой 
прижгут ее грудь. тем же угрожает матери Аца-
маз. схожий мотив есть в сказках и в осетин-
ских «легендах о даредзанах».

согласно черкесскому преданию, борьба 
черкесов и еммеч (а.) прекратилась лишь в ре-
зультате брака предводительницы а. с вождем 
черкесов. е. м. Мелетинский отмечает, что этот 
вариант попал к черкесам от осетин как от на-
рода, населявшего с давних времен те земли, на 
которые черкесы пришли позднее, когда об а. 
не могло быть и речи, и что указанная легенда 
просто была ими перенята от местного населе-
ния. Поэтому он не исключил возможность, что 
легенды о кавказских а. (еммеч) являются при-
украшенным народной фантазией отражением 
материнского права у сарматов и сармато-мео-
тов. Этнографами отмечен мотив «разоруже-
ния» при бракосочетании дев-воительниц, кото-
рый, скорее всего, воспроизводился в свадебных 
ритуалах осетин и адыгов. характерна также 
подробность из традиционного осетинского 
быта: конь посвящался обычно умершему муж-
чине, но в ряде мест высокогорной Южной осе-
тии зафиксированы случаи, когда лошадь по-
свящалась и знатной женщине, что можно 
рассматривать как реминисценцию о воин-
ственных всадницах. образы нартовских дев-
воительниц перекликаются также с женскими 
образами из фольклора других ираноязычных 
народов: персов, таджиков систана, курдов. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 58–70; нарты. огЭ. кн. 2. с. 9, 
270–271, 323; г е р о д о т. 1972. IV; м и л л е р. оЭ. с. 91;  
а б а е в. нЭ. 1945. с. 16; к у з н е ц о в. нартский эпос.  

битва греков с амазонками. ок. 460 г. до н. э.

битва греков с амазонками
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с. 64; к о с в е н. амазонки // сЭ. 1947. № 2; м е л е т и н - 
с к и й. ПгЭ. с. 161; его же: место нартских сказаний в исто-
рии эпоса // нЭ. 1957. с. 42; с е м е н о в Ю.и. как возникло 
человечество. м.: наука, 1966. с. 486; т у г а н о в. новое.  
с. 185; его же: литературное наследие. ордж., 1977. с. 136, 
146, 206–209; к а л о е в. мотив. с. 39; его же: оиЭЭ. с. 28, 
112–122, 145, 151, 187; его же: нартский. с.119–120;  
м а м и е в а. сатана. с. 147–153; ч и к о в а н и м.я. нарт-
ские сюжеты в грузии (параллели и отражения) // снЭнк. 
с. 236; м а ф е д з е в с.х. обряды и обрядовые игры адыгов 
в XIX — нач. XX в. нальчик, 1979. с 136–141; т о л с т о - 
в а л. с. исторические предания Южного Приаралья. к 
истории ранних этнокультурных связей народов арало- 
каспийского региона. м., 1984. с. 112–120, 140–141, 186–206, 
213, 226, 229–230; к а р с а н о в а. сарматские амазонки и 
нартовский эпос // дарьял. 1991. вып. 1. с. 226–237; к а р - 
п о в Ю.Ю. Женское пространство в культуре народов кав-
каза. сПб., 2001. с. 81, 128–129.

З. у. цораев
л. а. чибиров

АМБАЛОВ а.с. [ÆМБАЛты а.с.] — от него 
записан кадаг «как Шатáна стала женой урыз-
мага» («сатана уырызмæджы ус куыд ысси»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, д. 56, п. 25, л. 27–33.
л. ч.

АМБАЛОВ дрис мисирбиевич [ÆМБАЛты 
мысырбийы фырт дрис] — сказитель, уроже-
нец сел. Зилга рсо-а. от него в 1941 г. в. Дула-
евым записан кадаг «о противостоянии юного 
албега и созырыко» («Æвзонг албег æмæ со-
зырыхъо кæрæдзимæ куыд ныхæй ныхмæ сты»), 
а также «как женился урызмаг второй раз» 
(«уырызмæг дыккаг ус куыд æрхаста»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X),  
л. 8–10, 71.

и. б.

АМБАЛОВ цоцко (увар) васильевич [ÆМ-
БАЛты бицойы фырт цоцко (1870–1937)] — 
видный деятель культуры и просвещения осе-
тии, прекрасный знаток осетинского языка, 
переводчик, активный собиратель фольклора.

а. — уроженец сел. ардон (ныне г. ардон), 
учился в ардонской духовной семинарии, был 
слушателем высшей школы общественных 
наук (русская высшая школа) в Париже. 

а. сотрудничал с одним из основоположни-
ков научного осетиноведения в. ф. Миллером. 

он принял участие в 
составлении «осетин-
ско-русско-немецкого 
словаря» в. ф. милле-
ра, возглавив группу 
по сбору лексического 
фонда иронского диа-
лекта осетинского язы-
ка. а. активно участво-
вал в доработке и 
расширении словаря, 
три тома которого в 
1927–1934 гг. под ред. 
а. а. фреймана были изданы ан ссср. он за-
нимался также переводами литературных про-
изведений на русский язык.

а. был членом созданного в 1919 г. осетин-
ского историко-филологического общества 
(оифо), заложившего основы научной систе-
матической работы по сбору устного народного 
творчества осетин, в т. ч. «кадагов о нартах». в 
1923 г. а. записал 59 кадагов от сказителя би-
дзиго Ревазова, жителя сел. ардон, уроженца 
сел. цус алагирского ущелья. секретарь оифо 
г. а. Дзагуров в своем отзыве, зачитанном на за-
седании Правления, отмечал, что сказания близ-
ки к дигорским вариантам, редки по разнообра-
зию сюжетов и дают богатый материал для 
характеристики народного творчества осетин. в 
1924 г. а. сделал записи кадагов от сказителя 
сандро Сидакова.

в 1924 г. в берлинской типографии е. с. гут-
нова была издана брошюра «нарты хæмыцы 
фырт батырадзы таурæгътæ», в которую были 
включены три кадага на осетинском языке в за-
писи а. директор оифо б. а. Алборов в своем 
докладе на заседании Правления отметил, что 
«все три нартовские сказания замечательны и 
по языку, и по содержанию». Правление поста-
новило признать разбираемое издание нартов-
ских сказаний в качестве пособия по осетинско-
му языку.

в 1928 г. в третьем выпуске сборника Пнто 
в записи а. были опубликованы шесть сказаний 
на осетинском и русском языках (предисловие, 
перевод на русский язык, примечания г. г. Бекое-
ва). все тексты были детально паспортизированы 
собирателем. в четвертый выпуск, вышедший в 
1929 г., были включены народные сказки на осе-
тинском языке, записанные а. 

ц. в. амбалов
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некоторые исследователи считали, что мето-
дика записи а. фольклорных произведений 
страдала существенным недостатком, посколь-
ку сначала он прослушивал все произведение 
полностью, а потом уже излагал текст литера-
турным языком. При этом, по их мнению, в за-
писях а. индивидуальная манера исполнения 
сказителем отступала на второй план. другие 
исследователи, учитывая саму личность а., не 
считали эту методику неверной. г. г. бекоев в 
предисловии к сборнику отмечал: «Перед нами 
прежде всего не столько собиратель, объектив-
но записывающий народные сказания, сколько 
своеобразный сказитель. и, как таковой, он пре-
жде всего сохраняет в неприкосновенном виде 
содержание записанного народного сказания. 
таким образом, запись сохраняет свое научное 
значение».

Соч.: нарты хæмыцы фырт батрадзы таурæгътæ. рауа-
дзæг гутнаты е. берлин, 1924; Пнто. 1928; Пнто. 1941; 
удварны хæзнатæ // чиныг сарæзта сотиты р. дз., 2009. 

Лит.: б е к о е в г. цоцко амбалов как собиратель па-
мятников осетинского народного творчества // Пнто. 1928. 
с. 1–2; д ж ы к к а й т ы Ш. разагъды лæгтæ: сфæлдыстадон 
сурæттæ: арсен. елбыздыхъо. цомахъ. гино. гаппо. дз., 
1999; т у а л л а г о в а.а. цоцко бицоевич амбалов (исто-
рико-биографический очерк). вл., 2012.

л. а. чибиров 
л. к. гостиева

АМГОН, МГОН [ÆМГЪОН, МГЪОН] — на-
звание эпической равнины. в кадаге «старый 
урызмаг и батрадз» («Зæронд уырызмæг æмæ 
батыраж») сырдон на кувде в общем доме  
нартов (алæгаты дынджыр хæжары) садится 
ближе к Урызмагу и спрашивает, рассказать ли 
ему старинные притчи или новые. урызмаг вы-
бирает новые притчи. тогда Сырдон говорит: 
«вот в степи, посреди мгона, стояло золотое 
дерево, и собрались вокруг него свиньи — кор-
ни того дерева подкапывают, хотят свалить его, 
чтобы даже корней не осталось» («уыди æмæ 
быдыр мгъоны астæу лæууыди сызгъæрин 
бæлас, æмæ йæ алыварс хуытæ æрымбырд сты, 
дардыл æй уидагæй къахынч æмæ йæ хъуамæ 
сфæлдахой, уидаг жы мауал баззайа»). так, ино-
сказательно сырдон сообщает урызмагу, что 
нарты хотят расправиться с ним. Ю. а. Дзиц-
цойты приводит название а. в перечне неиден-
тифицированных топонимов.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1. с. 258; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 236; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 221.

м. д.

АМЗОР [ÆМЗОР] — герой «нартиады», сын 
старейшины нартов Урызмага, воспитанник 
Сайнагалдара из кадага «сын урызмага ам-
зор» («уырызмæджы фырт Æмзор»). его отно-
сят к самому молодому (четвертому) поколению 
нартов. воспитанием а. интересуются Уастыр-
джи и Афсати, Тутыр и Уацилла, а также дру-
гие небожители. когда а. собрался проведать 
родителей в порабощенном агурскими войсками 
Селении Нартов, сайнаг-алдар, по просьбе уа-
стырджи и других небожителей, гостивших в 
это время у алдара, подарил ему самострел, меч 
и своего чудесного коня. он приходил из Сух-
ской равнине на водопой к источнику Раф 
(рæфы суадон), где его изловил герой. с помо-
щью этого чудесного коня а. совершил три под-
вига: разгромил агурские войска, оставшихся 

ц. в. амбалов (справа) с другом
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изгнал из селения нартов; из местности за  
сталкивающимися горами привез на радость нар-
там чудесное дерево, которое цветет от заката 
солнца до полуночи, и посадил его во дворе Со-
слана; привез себе в жены красавицу Саумарон
Бурдзабах (саумæрон бурдзæбæх). При этом а. 
отказался достать (по прихоти жены сослана) 
шубу, которая перед Богом воротом поет, рука-
вами хлопает, полами пляшет.

По мнению Ж. Дюмезиля, в сказаниях об 
а., в вариантах именующемся Айсаной, про-
являются три функции индоевропейской ми-
фологии: герой соглашается показать свою 
доблесть в отношении второй функции (побе-
дить врагов в бою) и третьей (добыть быстро-
растущее растение и желанную женщину), но 
отделывается насмешливым отказом от вы-
полнения первой, которая противопоставила 
бы его богу.

м. ч. джуртубаев приводит балкарскую 
сказку о герое, женившемся на девушке-змее, 
отец которой поручил добыть золотое дерево, 
играющее на свирели и хлопающее листьями, а 
также карачаевское нартское сказание об отня-
той алауганом у великанов золотой шубе, во-
ротник которой пел, рукава хлопали в ладоши, а 
полы танцевали. в ингушской сказке недобро-
желатели посылают героя за золотым козлом, 
чудесной яблоней с золотыми яблоками и кра-
савицей малха-азани. с а. сравнивают ваку-
лу из повести н. в. гоголя «ночь перед рожде-
ством», из-за упреков красавицы оксаны 
отправившегося за расшитыми золотом чере-
вичками царицы.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 77–83, 663; нарты. огЭ. кн. 1.  
с. 354–360; нарты. огЭ. кн. 2. с. 370–375; г у р и е в. сло-
варь; б я з ы р т ы. нарты. с. 156; д ю м е з и л ь. скифы.  
с. 45–49; д ж у р т у б а е в м.ч. древние верования балкар-
цев и карачаевцев: краткий очерк. нальчик: 1991. с. 80–81; 
чудесные родники (сказания, сказки и песни народов чече-
но-ингушской асср). грозный, 1963. с. 156–161; т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 252; р а х н о к.Ю. иранские мифологи-
ческие мотивы в повести николая гоголя «ночь перед рож-
деством» // актуальные проблемы гуманитарного знания в 
XXI веке: состояние и перспективы развития. к 90-летию 
академика г. г. гамзатова: материалы международной на-
учной конференции (махачкала, 5–6 мая 2016 г.). махачка-
ла, 2016. с. 173.

к. Ю. рахно

АМИЛАХУАНОВ дзанболат [АМИЛÆ - 
ХУ АН ты дзанболат] — сказитель, уроженец 
сел. уакац рсо-а. от него в 1924 г. берди Хада-
евым записаны кадаги «нарт сослан и сын туха 
омар» («нарти сослан æма тухи фурт омар») и 
«Шуба нарта сослана» («нарти сослани 
кæрцæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 25–34;  
п. 133, д. 345 (III), л. 32–38.

и. б.

АМИНОН — так в поверьях зовут мифическо-
го привратника в Стране мертвых. он сидит у 
входа в загробный мир. По указанию повелите-
ля страны мертвых Барастыра он открывает 
врата душам усопших. 

а. отличается неподкупностью, справедли-
востью. он стоит на пути в царство мертвых и 
спрашивает покойника о том, что он сделал в 
жизни хорошего и плохого; после получения 
ответа указывает каждому место его пребыва-
ния: в Рай (дзæнæт), где пребывают нарты, 
или Ад (Зындон). лжецов а., заранее зная, как 
обстоят дела на самом деле, бьет по губам 

аминон у входа в страну мертвых. худ. а. хетагуров
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веником, смоченным кровью, а тем, кто сказал 
правду, позволяет проехать через мост, дает за-
писку и провожатого. 

души покойников старались попасть в за-
гробный мир до захода солнца, поскольку воро-
та на закате закрывались. Этим и вызван обы-
чай осетин хоронить своих покойников до 
заката, иначе ему придется бродить у ворот до 
утренней зари. когда подземный день оканчива-
ется, то а. просит Солнце и Луну остановить 
свой ход и позволить душе успеть добраться до 
ворот страны мертвых. Просьба а. всегда ис-
полняется Богом.

в кадаге «сослан в стране мертвых» гово-
рится, что и живым позволялось иногда посе-
щать потусторонний мир. нарт Сослан побывал 
там и, во избежание преследования со стороны 
покойников, он перевернул подковы своей ло-
шади задом наперед, чем обманул их. очевид-
но, именно а. сослан называет «матушкой», 
когда просит отпустить свою мать. Путь в стра-
ну мертвых, согласно поверьям осетин, мог 
быть и тернистым, и легким. отсюда выраже-
ние: «мæ аминоны хай» («аминонова моя 
доля»).

Этимология имени а. неясна. одни ученые 
склонны видеть в нем осетинское «амонын» в 
смысле «указывать» (а. Шегрен), другие пред-
полагают связь с греческим миносом, который 
после смерти, сделавшись судьей над мертвы-
ми, налагал наказания на души преступников 

(в. Миллер). согласно фольклорным текстам, 
а. — женского пола и, пребывая на земле, она 
питает страсть к чужому сыру и шерстяной пря-
же. По мнению в. а. Цагараева, эти представле-
ния связывают а. с индоевропейскими женски-
ми божествами, покровительницами прядения, 
типа восточнославянской Параскевы Пятницы, 
и позволяют увидеть в ней ипостась матери-
земли, распорядительницы циклов жизни и 
смерти человека, социума, космоса.

Помимо повелителя страны мертвых барас-
тыра и самого а., встречается упоминание в 
эпосе и имени еще одного повелителя страны 
мертвых — Йасат.

Лит.: м и л л е р. оЭ. с. 245–247; нк. иаЭ. 6. с. 337. 
ц г о е в. словарь. с. 55; Ш е г р е н. осетинские исследова-
ния. с. 56–64; д ю м е з и л ь. скифы. с. 175, 196–197;  
ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 92–95, 98–104.

р. П. кулумбегов
к. Ю. рахно

АМОНГА [АМОНГÆ]. см. Уацамонга.

АМПЛИФИКАЦИя В ОСетИНСКОМ  
НАРтОВСКОМ ЭПОСе. Примером ампли-
фикации в «нартиаде» может служить кадаг о 
Безымянном сыне Урызмага. он представляет 
собой сложное полисюжетное образование, 
строящееся по повествовательному приему об-
рамления. одно повествование, в данном слу-
чае сказание о голодном годе нартов, служит 
фоном, на котором развиваются события ампли-
фицирующего сюжета.

в этом кадаге три сюжета: о голодном годе 
и кувде, устраиваемом Шатáной; как орел уно-
сит урызмага, оказавшись у Донбеттыров, он 
убивает своего сына; мальчик отпрашивается у 
Барастыра, и они вместе с урызмагом идут в 
набег за скотом. два последних сюжета ампли-
фицируют одноэпизодное сказание о голодном 
годе нартов. Эпизод о похищении урызмага ор-
лом оригинален в осетинском эпосе, и мотивы, 
входящие в него, встречаются только в данном 
сказании. Последний же эпизод широко распро-
странен в нартовском эпосе. он состоит из 
устойчивых сюжетных комплексов, входящих 
во многие сказания.

Этот эпизод представлен готовыми блоками 
и в ряде сказаний составляет их основное со-
держание, как, например, в сказании о Саууайе. 

аминон. худ. и. лотиев
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комплексы мотивов о выходе из Страны мерт-
вых, приглашении в поход и угоне скота создают 
в эпосе определенный тип сюжета, связанный с 
молодыми героями эпоса.

сказание о голодном годе нартов может рас-
пространяться и за счет сказочных элементов. 
так происходит в сказании «схуалия малик». 
тема эта развивается здесь в необычном для  
нартовского эпоса русле. выдался голодный 
год у нартов, и жребий гнать стада в земли Схуа
ли малика выпадает урызмагу. но урызмаг уже 
стар и не в состоянии отправиться в такой труд-
ный путь. вместо него стада гонит Шата́на, пе-
реодевшись в мужское платье. далее сказание 
развивается в сказочной стилистике с использо-
ванием мотива «внешней души».

в данном сказании объединились темы, ха-
рактерные для разных героев эпоса. соотносясь 
с Шатáной, тема голодного года развивается 
вполне определенно: она устраивает пир и 
спасает нартов от голодной смерти. Пасти же 
скот в теплых землях обычно выпадает Сосла-
ну. так традиционно распределяются роли. в 
данном же сказании происходит обмен роля-
ми (функциями), а также амплификация, рас-
ширение повествования за счет сказочного 
мотива. 

о явлении перемещения или текучести гово-
рит у. б. далгат, приводя примеры из осетин-
ского эпоса. так, рождение из камня, присущее 
сослану, может приписываться Сырдону; сталь-
ные усы, которыми герой убивает гадов в чаше с 
отравленным напитком, отнесены и к Батрадзу, 
и к Хамыцу одновременно. «текучесть «общих 
мест», их национальное варьирование, переме-
щение «определителей героизма» от одного ге-
роя к другому, из одного варианта в другой — не 
только свидетельство национального многооб-
разия и специфики нартовского эпоса. Это яв-
ление закономерное, связанное с особенностя-
ми устного народного словесно-поэтического 
искусства, где канонический текст почти ис-
ключается, где возможны различные перемеще-
ния, всегда обусловленные, однако, границами 
эпической традиции».

как амплифицирующие могут выступать и 
сюжетные комплексы, связанные с играми сос-
лана. к ним можно отнести две разновидности 
сюжетов, в зависимости от того, магические это 
игры или богатырские игры-состязания. и ма-

гические, и богатырские игры являются темами 
отдельных сказаний, но в ряде случаев они мо-
гут соединяться в одном. так, в сказании о шубе 
сослана богатырские игры-состязания сослана 
соединены с магическими играми. Это происхо-
дит за счет удвоения сюжетного хода. 

магические игры сослана выступают как 
амплифицирующие и в сказании о Тотрадзе. Пе-
ред решающим поединком с тотрадзом сослан 
играет с ним в альчики, которые превращаются в 
животных и птиц, и проигрывает. сказание о пое-
динке сослана с тотрадзом, имеющее довольно 
устойчивую структуру, может расширяться и за 
счет других сюжетных блоков, популярных в сю-
жетообразовании нартовского эпоса. речь опять 
идет о комплексе мотивов: «выход героя из стра-
ны мертвых», «приглашение в набег», «угон ско-
та». Правда, здесь амплифицирующий эпизод дан 
в виде резюмирующего рассказа. Происходит 
«упрощение, усечение традиционного повество-
вательного контекста, в котором «план содержа-
ния» преобладает над «планом выражения»  
(у. б. далгат). иначе происходит редукция, кото-
рая отличается от дезинтеграции — более позд-
ней формы бытования эпоса, т.к. редукция как 
явление закономерное в вербальном процессе не-
обязательно связано с разложением цикла, а зави-
сит от национального варианта или особенности 
манеры исполнения самого сказителя.

в цикле батрадза амплификации может под-
вергнуться и сказание о взятии крепости Хыз. 
Этот сюжет существует и в цикле сослана, и в 
цикле батрадза, но в каждом из циклов он раз-
вивается соответственно характеру центрально-
го образа. однако сказание о взятии крепости 
хыз может распространяться за счет сведения 
двух версий взятия крепости из цикла сослана 
и из цикла батрадза. когда нарты не в силах 
взять крепость, когда уже погиб маленький по-
мощник сослана, тогда на помощь нартам при-
ходит батрадз и сокрушает крепость обычным 
для себя способом, пробивая стены своим 
стальным телом.

в сказании о том, как сырдон спас имени-
тых нартов, нарты попадают к великанам, и 
сырдон вызволяет их, поссорив великанов. 
сырдон спрашивает у них, что главнее в кузнеч-
ном деле, и великаны-кузнецы в споре убивают 
друг друга. но это сказание может амплифици-
роваться за счет введения рассказа на сюжет 
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«что больше», широко распространенного в 
кавказском фольклоре. 

как видим, эпизоды, за счет которых проис-
ходит распространение сюжетов сказаний, 
вполне закономерны в контексте нартовской 
эпической традиции. но амплификация может 
осуществляться и с использованием мотивов, 
не характерных для поэтики нартовского эпоса. 
так происходит в сказании о симде нартов, ког-
да батрадз отправляется выполнять трудные по-
ручения Акула-красавицы. развитие сюжета 
идет в сказочном направлении. Здесь появляют-
ся международные сказочные мотивы: и молоч-
ное озеро, омолаживающее стариков, и сдвига-
ющиеся скалы; появляются чудесные предметы, 
считающиеся атрибутами сказочного эпоса.

амплификация за счет сказочных мотивов 
может происходить и в сказании о Гумском че-
ловеке. в этом варианте появляется мотив чу-
десного бегства. в сказании о гумском человеке 
встречаются и другие сказочные элементы: вол-
шебный заяц, который оживает и соскакивает с 
вертела, чудесный золотой олень. но эти сказоч-
ные элементы встречаются и в других сказани-
ях нартовского эпоса и выглядят в нем вполне 
органично. мотивы же, о которых речь шла 
выше (молочное озеро, сдвигающиеся скалы, чу-
десное бегство, мотив «внешней души»), в нар-
товском эпосе не традиционны. сказочные моти-
вы, проникающие в нартовский эпос, не в равной 
мере эпичны, но мы можем говорить о том, что все 
они соотнесены с героикой образа. иначе, мы мо-
жем сказать, что из сказки в эпос проникают в ос-
новном мотивы, подчеркивающие героическую 
сущность образа эпического героя.

мы можем отметить, что а. в о. н. э. проис-
ходит как за счет иножанровых включений, в 
частности сказочных элементов, присоединяе-
мых к эпическим элементам, так и за счет тра-
диционных эпических мотивов и их блоков, 
причем используются устойчивые сюжетные 
комплексы, продуктивные в сюжетообразова-
нии многих сказаний осетинского нартовского 
эпоса. отметим, что распространение сказаний 
за счет традиционных эпических мотивов эпоса 
довольно часто, оно превалирует над амплифи-
кацией сказочного характера. амплификации 
могут быть как единичными, так и довольно 
устойчивыми, как в сказании о безымянном 
сыне урызмага.

таким образом, а. в о. н. э. происходит пу-
тем введения новых мотивов и сюжетных ком-
плексов, соотносимых с эпической традицией 
осетинского эпоса «нарты», путем присоедине-
ния неэпических элементов к эпическим и пу-
тем дублирования сюжетных ходов.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 1, д. 2, л. 12–16, 31; 
п. 43, д. 152, л. 139–149; нарты. огЭ. кн. 2. с. 48–49, 108–111, 
253–256, 262–268, 389–393; д а л г а т у.б. типовые черты 
нартовского эпоса // типология народного эпоса. м.: наука, 
1975. с. 221–222; ее же: вопросы научного анализа и крити-
ческой оценки эпических текстов в эдиционной работе // 
фольклор: издание эпоса. м.: наука, 1977. с. 49; х а н а - 
е в а. Поэтика.

З. к. ханаева

АМРАН [АМыРАН] — главное действующее 
лицо в легендах о Даредзанах, один из люби-
мых эпических героев. имя а. встречается и в 
ономастике осетин. он — центральная фигура, 
вокруг которой сосредоточены другие образы. 
По мнению исследователей, а. имеет «значи-
тельное сходство с нартским богатырем батра-
дзом. оба они борются с богом: первый прико-
вывается к скале, второй погибает в этой 
неравной борьбе. совершенно бесспорно, что 
богоборчество — наиболее активная координа-
та, которая сближает эти два образа... именно 
потому, наверное, амран так же любим наро-
дом, как и нарт батрадз, так похожи их рожде-
ние, воспитание».

необычно рождение а. он — сын охотника 
йамона из даредзанов (по другой версии, бога-
тыря Ростома), а его мать мария (марьам) — 
племянница Бога. 

смерть марии была в ее золотых волосах, и 
когда сыновья йамона (сводные братья а.) Бад
ри и мысырби, по наущению колдуньи, отреза-
ли их булатными ножницами, она только успела 
завещать своему мужу: «из моих кос не срезан-
ной осталась только одна волосинка, и у меня 
есть еще время пожить до восхода утренней 
звезды. в чреве моем от тебя есть сын. если б 
он хоть раз попробовал молоко моей груди, ни 
один насильник на свете не одолел бы его. те-
перь я умру, когда взойдет звезда, а ты разрежь 
мое чрево справа, вытащи стальными ножница-
ми оттуда горящего, пламенеющего мальчика и 
кинь его в черное море: нет больше места, где 
бы он мог расти. если с божьей помощью он 
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когда-нибудь попадет в твои руки, то дай ему 
имя а. даредзанты». йамон выполнил все, о 
чем просила его жена. когда забросил мальчика 
в Черное море, то оно вскипело и высохло от его 
жара. а. вырос в черном море. в один прекрас-
ный день бадри и мысырби шли берегом моря. 
видят: меж морских волн забавляется один 
мальчик, правой рукой подбрасывает вверх мор-
ских быков, коней, буйволов, а левой ловит их. 
когда они рассказали об этом своему отцу, тот 
вывел из скотника белого бычка и взмолился: 
«всевышний, жертвую тебе этого быка. там в 
море твой племянник амран. молю тебя, сде-
лай так, чтобы он попал в мои руки!». Затем он 
сказал бадри и мысырби, что это их брат, и на-
учил их, как выманить его на сушу. утром на 
морской берег братья взяли с собой бритву и 
зеркало, побрили там друг друга. а. позавидо-
вал им и попросил побрить его тоже. вечером, 
когда они попрощались, а. кидается в море, но 
море выбрасывает его обратно, потом говорит 
ему: «ко мне тебе нет больше пути, так что иди 
туда, где будешь жить отныне!».

а. обратился к братьям: «Подождите меня, 
пойдем вместе! Пусть это для вас тяжким гре-
хом станет, я скрывался от вас, и вам бы еще не-
много подождать нужно было. Подмышки мои 
не совсем еще закрыты, и на некоторое время 
мне нужно было оставаться в море. а так я ваш 
брат а., племянник бога». По мнению в. и. Аба-
ева, «рассказ о рождении и юности амирана 
очень близок, почти тождествен рассказу о рож-
дении и юности батраза из нартовских сказа-
ний».

когда а. стал жить с даредзанами, он проя-
вил большое мужество и совершил много под-
вигов. в осетинском даредзановском эпосе мо-
тив закалки а., по мнению З. г. Тменовой, 
привнесен из нартовского эпоса, «для которого 
он является исконным, постоянным». исследо-
вательница не соглашается с мнением м. я. Чи-
ковани о заимствовании мотива выманивания из 
воды осетинскими сказителями у сванских. она 
считает, что весь комплекс мотивов, связанных 
с чудесным рождением и воспитанием осетин-
ского а., «более типичен для нартского эпоса... 
в осетинских вариантах он более архаичен, не-
жели в грузинских вариантах о чудесном рож-
дении амирани». Ю. а. Дзиццойты считает, 
что «сказание о рождении амирана представля-

ет собой контаминацию осетинских сказаний о 
рождении сослана и батрадза, а сюжет, полу-
ченный в результате контаминации, впослед-
ствии испытал на картвельской почве еще и 
влияние персидского эпоса».

с нартом Батрадзом а. объединяет многое. 
как и батрадз, а. — борец за правду и справед-
ливость, высоконравственный, он ни над кем 
не возносится, уважителен к старшим и жен-
щинам. беспощаден с врагом, в борьбе с при-
теснителями его силе, мощи и уверенности нет 
предела, никого и ничего не боится. а. — един-
ственный бессмертный герой в осетинском уст-
ном народном творчестве. в даредзановской 
традиции исследователи выделяют много об-
щих с осетинским нартовским эпосом моти-
вов: это рождение героя вместе со своим ме-
чом, его особый зуб, выпытывание правды у 
матери, добывание огня, пробивание бреши в 
стене крепости, надевание шкуры животного 
для ее завоевания, сковывание великана, отсе-
чение противнику правой руки, ночевка в чере-
пе великана, встреча с вертящимся колесом, 
поднимание противника на копье, напиток с 
рептилиями, незащищенное место на теле ге-
роя, разговор умирающего героя с животными и 
птицами, похороны живым и возвращение из 
могилы.

а. — богоборец. когда на земле не осталось 
никого, с кем бы испытать свою силу, а. осме-
лился мериться силами с богом. как-то раз бог, 
сидя верхом на коне, повстречался с а. и гово-
рит ему: «амран, от единоборства со мной ты 
ничего не выиграешь». бог бросил кнут перед 
ним на землю и обратился к нему: «Попробуй 
тогда подать мне вот это». а. наклонился, 
чтоб поднять кнут, но ему не удалось его даже 

амран. худ. м. туганов
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сдвинуть с места. тогда бог обозлился на него и 
велел своим ангелам привязать его к скале в пе-
щере горы уарсаг с условием: двери пещеры 
должны открываться только раз в году. в осе-
тинских нартовских сказаниях тема богоборче-
ства весьма развита и «является основополага-
ющей». в.и. абаев утверждал: «с наибольшей 
силой она выражена в цикле батраза, в его по-
следней схватке с небожителями. борьба сосла-
на с балсаговым колесом есть также, по суще-
ству, борьба с небесными силами. корни этих 
богоборческих мотивов могут восходить к древ-
нему Прометеевско-амирановскому комплек-
су... борьба и смерть батраза, борьба и смерть 
сослана, наконец, гибель нартов — это, быть 
может, поэтическое отображение борьбы ста-
рого примитивного языческого натурализма с 
новым христианским культом». однако, по 
предположению Ю. а. Дзиццойты, мотив бого-
борчества вошел в нартский эпос осетин «в 
весьма отдаленную эпоху из общеарийской ми-
фологии».

будучи прикованным к скале, а. не теряет 
надежды на освобождение. и вот как-то леген-
дарный охотник дзудты кудзи (вариант — па-
стух беса) оказался около пещеры как раз в тот 
момент, когда двери открылись по воле бога. 
кудзи заглянул внутрь пещеры и увидел прико-
ванного стальными цепями человека, под кото-
рым полыхали синие языки пламени. охотник 
испугался увиденного. «бояться тебе абсолютно 
нечего, я амран даредзанты, подойди ко мне 
ближе, — обратился к нему амран. — вон там 
на стене мой нож, придвинь его ближе ко мне».

кудзи даже сдвинуть не смог нож а. тогда 
а. сказал ему: «одной рукой держись за шнурок 
ножа, а другую руку подай мне». кудзи так и 
сделал, но а., потянув за руку, чуть не оторвал 
ее. отпустив охотника, а. молвил ему: «Поспе-
ши, если ты где-нибудь знаешь цепь, спущен-
ную с неба, поскорей доставь ее сюда ко мне, но 
так, чтоб звуки женского голоса не коснулись 
твоего слуха. ваше счастье, земные люди, если 
я спасусь».

у самого кудзи была цепь, спущенная с не-
бес, и он поспешил, чтобы успеть вернуться, 
пока дверь пещеры открыта. Придя домой, ски-
нул цепь с места и стал быстро уносить ее. уви-
дев это, жена крикнула ему вслед: «куда ты по-
нес мою цепь?!». в тот же миг дверь пещеры 

закрылась и, согласно народной молве, по до-
роге к крестовому перевалу над аулом ганис и 
сегодня прикован а. к высокой скале. образ а. 
похож на Прометея из мифологии греков. и 
Прометей, и а. заступались за земных людей, 
вступили в единоборство со всевышним и Зев-
сом. По этой причине их обоих приковали к ска-
лам кавказа (скифии — так называли его тогда 
греки), и орел клюет им печень. По замечанию 
З. д. джапуа, мотив попытки освобождения героя 
из подземелья — проникновение людей в пещеру 
и их диалог с а. — функционально совпадает с 
описанием посмертных встреч нарта созырыко 
(сасрыкуа) и заночевавшего на его могиле челове-
ка в сюжете поминок по герою. также он напоми-
нает эпизод в древнегреческом мифе, когда океа-
ниды посещают прикованного Прометея.

возвышенный образ а. нашел отражение в 
одноименной трагедии е. Бритаева и в картине 
м. Туганова. точной этимологии имени а. нет. 
конечный элемент -ан, по мнению Ю. а. дзиц-
цойты, созвучен с осетинским суффиксом -ан/-он 
в таких именах, как Сослан, Сасана, Шатáна, 
Айсана и др. Элемент -мир- может восходить к 
несохранившемуся в осетинском языке скифо-
сарматскому рефлексу имени иранского Митры 
(мир-сусне-хума в мифологии манси), от кото-
рого происходит и славянское слово «мир». на-
чальный элемент а- присутствует в именах аку-
ла, Агунда, Аминон. тут также сыграла роль 
контаминация с перс. «Amir-andare-jehān» — 
князь страны, что привело к появлению у а. фа-
милии даредзанта. Ю. а. дзиццойты допускает, 
что в имени а. скрывается скифское или сар-
матское название божества митры. возможно, 
это образ некоего культурного героя, обладаю-
щего «солярными» и одновременно «грозовы-
ми» чертами (громовержца, огненосца и 
светоносца).

как отмечают исследователи, «на оконча-
тельное становление осетинского цикла сказа-
ний о даредзанах оказали влияние сказания о 
нартах». взаимодействие нартовского эпоса и 
сказаний о прикованных героях наблюдается и у 
других кавказских народов. Приковывание це-
пями к скале героя-богоборца имеет сюжетные 
аналогии в других традициях: в христианстве 
главный падший ангел люцифер (светонос-
ный) связан цепями и помещен в преисподнюю; 
в персидском эпосе царь фаридун приковывает 
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цепями к горам правителя-змея Зоххака (он со-
ответствует авестийскому герою трайтаоне, по-
бедившему злого дракона ажи-дахака). образ 
осетинского а. во многом совпадает с абхаз-
ским абрыскилом, армянским артаваздом, 
амирани у грузин, с адыгским великаном-бого-
борцем, прикованным цепями к горе Эльбрус. 
сюжетная идентичность прослеживается и в об-
разах а. и артауза или же чудовищного самели, 
прикованных к луне за то, что прогневили бога. 

Лит.: к а л о е в а. даредзановские; ц г о е в. словарь. 
с. 44–48; м и л л е р. кавказские предания; д у н к е л ь- 
в е л и н г  н. из осетинской легенды о Прометее // ППкоо. 
кн. 1. с. 157–160; т м е н о в а З.г. место осетинского даре-
дзановского эпоса в кавказской традиции // волф. вл., 
1993; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос; д ж а п у а З.д. 
абхазский нартский эпос: текстология. семантика. Поэти-
ка. м., 2016. с. 187, 191–194. 

к. Ю. рахно
х. ф. цгоев

АМЦеГ [ӔМЦеГ]. см. Аталык.

АМыС [ÆМыС] — нартовская еда наподобие 
блинчиков. составные компоненты: кукурузная 
мука, сыворотка и сливочное масло. в кадаге 
«как старый урызмаг пригнал скот» («нарты 
уырызмæг зæрондæй фос куыд фæкодта») 
Урызмаг просит Шатáну испечь ему три а., 
чтобы они были вкусны, сытны и при этом не 
тяжелы в пути: «Ӕртæ æмысы мын ракæн 
æлутонимæ, | хæссынмæ рог, хæрынмæ адджын 
куыд уой, афтæ».

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 421, 558. ирон æвзаджы æмба-
рынгæнæн дзырдуат. т. I. с. 286.

и. б.

АНГеЛ. см. Зæдтæ æмæ дауджытæ. 

АНГУССКОе СеДЛО [АНГУСАГ САРГЪ] — 
высококачественное седло в «нартиаде», гар-
монично сочетавшееся с конем и всадником одно-
временно. ценное снаряжение коня. определяет- 
ся, вероятно, по месту изготовления. встречается 
в дигорском кадаге  «насиран-алдар» ««насиран-
æлдар»), записанном в 1903 г. м. Гарданти. им 
же словосочетание «angusag ævdust sarh» пере-
водится как «по-андусски изукрашенное сед-
ло». м. гарданти предполагал, что слова хахиаг, 
бабиаг и ангусаг могли означать названия раз-

ных народностей, известных своим искусством 
в той или иной области. а.с. встречается в 
устойчивой фольклорной формуле «хахиаг хах 
идонæ, бабиаг авд æфтауг, ангусаг æвдуст 
саргъ» (диг.). в вариантах словосочетания пере-
ставляются. например, «агнусаг æвдуст саргъ, 
бабиаг авд æфтауги ма хахиаг хæх идонæ» (диг. 
кадаг «хъани лæ хъуæн»).

Происхождение названия неизвестно. По 
мнению г. Бейли, в а. с. сохранилось название 
ингушей angus, самостоятельно не встречающе-
еся и восходящее к названию первого ингуш-
ского поселения на плоскости — ангушт, ин-
гушт, онгушт. Ю. а. Дзиццойты поддерживает 
эту этимологию, допуская, что и русская форма 
ингуш (без конечного т) происходит из осетин-
ского языка. название поселения — вероятно, 
персидского происхождения. Здесь стоит вспом-
нить хамдуллаха казвини, который в своем 
трактате упоминает гору Пяндж ангушт (пер-
сидское ‘Пять пальцев’) в Закавказье. мест-
ность вокруг «аула ангушт» из ингушских пре-
даний — это тарская (владикавказская) долина, 
знаменитая область ардоз северокавказских 
алан.

Лит.: Пнто. 1927. с. 64, 104; нк. иаЭ. 4. с. 315, 503. 
нарты. огЭ. кн. 2. с. 91; B a i l e y H.W. Ossetic (Nartä) // 
Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 259;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 114; в и н о г р а д о в в. б. вай-
нахо-аланские историко-культурные параллели (на материа-
лах горной ингушетии) // вопросы историко-культурных 
связей на северном кавказе. ордж., 1985. с. 13; ц г о е в. 
словарь. 2015. с. 48.

х. ц. 
к. р.

АНДИеВ борис федо-
рович [АНДИАты те-
байы (тетейы) фырт 
барис (1911–1977)] — 
художник и исследова-
тель народного орна-
мента, хореограф, 
сказитель, собиратель 
и хранитель нартов-
ских сказаний. впер-
вые «кадаги о нартах» 
на осетинском языке 
вышли в г. сталинире 
(ныне г. цхинвал) в б. ф. андиев
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1942 г. грузинской графикой. Этот сборник отли-
чается от последующих изданий некоторыми 
особенностями. За основу были взяты кадаги, за-
писанные а. от своего отца теба, жителя сел. ан-
диатыкау куртатинского ущелья. искусным ис-
полнителем кадагов под аккомпанемент фандыра 
был и дед а. — дзабе. многие записи а., в част-
ности об Ахсартаггата, Алагата, в указанную 
книгу не вошли. Почему-то было отдано пред-
почтение кадагам о нартовском роде Бората. 
согласно андиевской версии, первым нартом 
был Бастысарытых, родившийся из огня, тог-
да как в других текстах начальным является 
цикл «уархаг и его сыновья». Помимо того, в 
андиевских текстах героям данного цикла пред-
шествуют Сауасса, Уархтанаг, Бора, Болат
Курд, Болатбарзай и др. Записи а. своеобразны 
по форме изложения, их язык отличается образ-
ностью и лаконичностью.

Соч.: нарты. онЭ; осетинский орнамент. ордж., 1960. 
Лит.: т у г а н о в. новое; к а л о е в. мотив; м а м и - 

е в а. сатана. с. 41–42.
л. ч.

АНДИеВ теба [АН-
ДИАты теба] — из-
вестный осетинский 
сказитель. Жил в сел. 
андиатыкау (андиа-
тыхъæу), находившем-
ся в верхней части кур-
татинского ущелья 
рсо-а, называемого 
хилак. в 1910 г. пере-
селился в г. владикав-
каз. от него его сыном 
борисом Андиевым бы-

ли записаны кадаги, оказавшиеся настоящей  
находкой. их обработкой и подготовкой к изда-
нию занялся Юго-осетинский нартовский ко-
митет; к работе были привлечены научные со-
трудники, писатели, художники: и. Качмазов, 
х. Плиев, м. Шавлохов, м. Туганов, З. Ванеев, 
П. Санакоев и др. несмотря на тяжелые воен-
ные годы, в 1942 г. в сталинире (ныне  
г. цхинвал) впервые были изданы «нарты 
кадджытæ» на осетинском языке (грузинской 
графикой). Записанные от а. кадаги характе-
ризуются цельностью и композиционной строй-
ностью.

Лит.: к о ц т ы  х. Поэтическое очарование нартиады 
теба андиева // республика (рЮо). 2018. № 48–50. с. 37;  
к а л о е в. мотив; т у г а н о в. новое.

л. ч. 

АНДИеВСКИе СКАЗАНИя. специальная 
бригада, работавшая над составлением первого 
издания «нарты кадджытæ» при Юонии, по-
сле тщательного просмотра и изучения много-
численных текстов, остановила выбор на мате-
риалах, предоставленных молодым сказителем 
борисом Андиевым, который записал их от сво-
его отца, уроженца куртатинского ущелья 
рсо-а. и не случайно. как писал входивший в 
состав бригады м. с. Туганов: «андиевские ма-
териалы, осветившие собой всю грандиозность 
структуры осетинского народного эпоса “нар-
ты”, поражают от первой песни и до последней 
такой композиционной цельностью, перед кото-
рой должно померкнуть всякое сочинительство 
сводного текста <…>. свободный белый стих, 
богатая технология языка и название предметов 
давно угасшей эпохи старины, лаконичность и 
образность в точных рамках напевов, — все это 
забило живым, могучим потоком истинно народ-
ных поэтических форм и потрясающих картин 
борьбы мощных и сильных героев-нартов».

Прежде всего, а. с. представляют несомнен-
ную ценность в содержательном плане. соглас-
но им, нарты имеют более древние корни, не-
жели в других записях, и восходят к герою 
Бастысарытых, рожденному из огня. и если 
в большинстве записей начальный цикл связан с 
Уархагом и его сыновьями, то в а. с. первыми 
нартами были Сауасса, Уархтанаг, бора-болат-
курд, БолатБарзай. Здесь появляются воин-
ственные женщины, возглавляемые дочерью 
Даргафсара, а Шатáна наделяется такими ка-
чествами, как мужество и ловкость. исходя из 
а. с., можно сделать вывод о глубоких корнях 
эпоса, восходящих к эпохе материнского рода.

сказания были изложены в форме народно-
эпической хвалебной песни, именно так, как их 
исполнял народ. отличительной особенностью 
а. с. являются стиль и размер, соответствую-
щие народной традиции. кроме того, следует 
отметить их содержание, композицию, генеало-
гию нартовского древа, демонстрирующую 
жизнь каждого поколения от появления до дня 
гибели нартов и включающую эпизодических 

т. андиев
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героев. ярко представлены женские образы: в 
том числе, образ Шатáны наделяется неизвест-
ными до этого чертами воинственных скифо-
сарматских амазонок. а. с. о воинствующем от-
ряде женщин, обстоятельствах, побудивших их 
объединиться в войско и тренироваться в лесу, 
клятва уничтожить врага — все это одна из луч-
ших мировых легенд об амазонках. 

м. туганов, отмечая большую научную цен-
ность андиевского материала, писал: «в горах 
куртата, куда редко заглядывают ученые для 
сбора народных сказаний, вполне естественно, 
что местные скромные сказители могли сохра-
нить в первобытной части то наследие, которое 
было совершенно недоступно для других. не 
надо забывать и то, что, по историческим сведе-
ниям, еще в XV и XVI столетиях куртатинское 
ущелье служило центром осетии». 

Соч.: нартӕ. иаЭ. ст., 1942.
Лит.: т у г а н о в. новое. с. 41; м е л е т и н с к и й. 

ПгЭ. с. 160, 161; т у а л л а г о в. скифо. с. 22.
л. а. чибиров

АНДИйСКАя БУРКА [АНДИАГ НыМӔт, 
АНДыйАГ НыМÆт] — в эпосе красивая, 
легкая и теплая наплечная бурка. Предположи-
тельно название а. б. связано с реальным топо-
нимом. анди — село в дагестане, где изготав-
ливались высокого качества бурки. а.  б. 
встречается в кадаге «ритуальные скачки нар-
товского рода бората» («нæртон борæты 
дугъ»), записанном в 1921 г.: ближе к утру он 
пошел и <…> постелил попону, положил под 
голову седло; андийской буркой накрылся и лег 
спать… («бонырдæм æввахс ацыдис, æмæ <…> 
йæ æфтаугæтæ йæ быны бакодта, саргъ та — йæ 
нывæрзæн; йæ андыйаг нымæт йæ уæлæ æркодта 
æмæ схуыссыди…»). 

андийцы — самая крупная из малочислен-
ных народностей дагестана и одна из самых 
древних, упоминаемых в источниках. историки 
говорят о тождестве «андийцев» ассирийских 
источников IX в. до н. э., страны «андиу» в 
надписи ассирийского царя саргона II в VIII в. 
до н. э., «анийцев» страбона (I в. до н. э.) и «ан-
даков» Плиния старшего (I в. н. э.), живших на 
кавказе рядом с тидиями, в которых можно 
предполагать одну из дагестанских народно-
стей — тиндинов или дидойцев. Примечательно 
вежливое обращение андийцев друг к другу, со-

держащее слово ʻнартʼ: «о, нарт! если можно, 
зайди ко мне!», «оставь, нарт!» и т. д. у аварцев 
и у других народов дагестана подобная форма 
обращения друг к другу неизвестна. По словам 
этнолога м. агларова, других путей происхож-
дения этого обращения у андийцев, кроме 
какой-то связи андийцев с аланами, трудно 
предположить.

испокон веков андийцы были известны бла-
годаря производству и торговле наплечными 
бурками, высоко ценившимися на кавказских, 
персидских и турецких рынках. о времени воз-
никновения бурочного производства судить 
трудно. о воинах, одетых в черные шерстяные 
плащи, в составе албанских отрядов на кавка-
зе, упоминали еще античные авторы. согласно 
мухаммед-рафи (XIV в.), андийцы платили 
шамхалу казикумухскому 8 штук бурок и одно-
го быка.

ученые пытались разгадать, в какой стране, 
какой народ валял из отборной шерсти эти чудо-
бурки, но их гипотезы неубедительны. г. Бейли 
не исключал, что под «анды», если будет дока-
зана древность этого этнонима в языке осетинско-
го эпоса, возможно, скрываются исторические 
анты. Параллельное употребление словосочета-
ния лекъаг нымæт ‘дагестанская (букв. ‘лезгин-
ская’) бурка’ в языке осетинского фольклора, по 
мнению Ю.а. Дзиццойты, говорит в пользу да-
гестанской отнесенности этнонима анды. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 266, 687; а г л а р о в м.а. андий-
цы: историко-этнографическое исследование. махачкала, 
2002. с. 18–19, 24–25, 104; B a i l e y H.W. Ossetic (Nartä) // 
Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 259;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 38–39.

к. Ю. рахно

АНДРОГИННОСтЬ — явление, при котором 
человек проявляет одновременно (необязатель-
но в равной степени) и женские, и мужские ка-
чества. в осетинском эпосе имеются персона-
жи, одновременно проявляющие мужское и 
женское начала, что перекликается с мифами об 
а. пралюдей в различных культурах. 

одним из таких персонажей является ста-
рейшина нартов Урызмаг, что, несомненно, 
подчеркивает его жреческие функции в нартов-
ском обществе. согласно одному из сюжетов, 
однажды в дом рода Бората урызмаг явился в 
женском платье. в другом тексте, поссорившись 
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с Шатáной, урызмаг покинул родной дом. что-
бы вернуть супруга, Шатáна переоделась в муж-
скую одежду и, соблазнив урызмага волшебны-
ми предметами, склонила мужа к тому, чтобы 
он исполнил для нее роль женщины. в извест-
ном кадаге «бората и ахсартаггата», когда по-
сле долгой кровопролитной вражды дело дошло 
до примирения, стороны договорились связать 
себя родственными узами. Ахсартаггата долж-
ны были выдать девушку за юношу из рода бо-
рата. когда наступил день свадьбы, ахсартагга-
та сбрили бороду урызмагу и выдали его бората 
вместо девушки. 

в эпосе урызмаг часто перевоплощается в 
разных животных. При этом он обычно превра-
щается не в осла, а в ослицу, не в кобеля, а в още-
нившуюся суку, не в жеребенка, а в кобылицу (в 
табуне он ходил кобылой и жеребился три года. 
и из этого табуна вышли лучшие шавлоховской 
породы лошади), а затем в собаку-дворняжку.

исследователи считают урызмага паредром 
богини плодородия, который принимает иногда 
амазонообразный облик. о связи нарта урызмага 
с культом плодородия свидетельствует и следую-
щий мотив: урызмаг оплодотворил скалу, из кото-
рой через 9 месяцев рождается ребенок. как след-
ствие алано-дагестанских этнокультурных связей 
до нашествия монголо-татар, в аварском языке 
зафиксированы аланизмы. так, в аварских источ-
никах хVII в. имя урызмаг упоминается как жен-
ское. иллюстрация к сказанному выше — энарей-
ство урызмага. таким образом, в эпосе урызмаг 
имел две ипостаси, два антропоморфных начала: 
мужчины и женщины. в других национальных 
версиях эпоса о нартах образ урызмага проходит 
мельком, без отношения к функции паредра боги-
ни плодородия.

не лишен а. и брат урызмага Хамыц. Зуб 
Аркыза, которым он пользуется, ранее был жен-
ским магическим средством, и из-за него «до-
блесть и мужество хамыца стали таять». в од-
ном из кадагов хамыц сам родил Батрадза. 
став родителем, он взмолился Богу, чтобы у 
него появилось молоко в груди. бог внял его 
просьбе, и хамыц своим грудным молоком 
вскормил батрадза. однажды, преследуя зайца, 
хамыц оказался у моря. Заяц исчезает в воде, и 
вышедший из воды старец объяснил хамыцу, 
что заяц — дочь Донбеттыра, она полюбила 
хамыца и выйдет за него замуж. нимфа вышла 

замуж за хамыца, но с условием, что днем она 
будет носить черепашью чешую (ср. с змеевод-
ной нимфой Геродота), так как боится солнца. 
однажды хамыц, вопреки желанию жены Бы-
ценон, принес ее (лягушку — оборотня) в карма-
не на Ныхас. обиженная Сырдоном (тот распоз-
нал, что у хамыца в кармане), быценон своим 
дыханием вводит зародыш их ребенка между 
лопатками хамыца. из образовавшейся опухо-
ли спустя девять месяцев выпрыгнул раскален-
ный младенец. Ж. Дюмезиль сопоставляет ха-
мыца с энареями скифских преданий, т. е. 
мужчинами, зараженными женской болезнью, а 
в. а. Цагараев — с подчеркивающими свою 
двуполость в одежде ходжами и шаманами 
среднеазиатских народов. в одном из нартов-
ских кадагов имеется аналогичная ситуация: 
урызмаг отвергает владычицу пещеры Тарфа; 
последняя проклинает урызмага, направляет 
его мужскую силу на камень, из которого рож-
дается великий герой Сослан.

кроме того, в отличие от других мужчин 
рода ахсартаггата, хамыцу не свойственно яв-
ное проявление маскулинности ни в охоте, ни во 
время завоевательных походов, ни в танцах или 
игрищах. и одевался он не так, как остальные 
нарты: «утром, когда хамыц вышел на ныхас, 
все нарты удивились его одежде, говоря: удиви-
тельная, странная одежда на хамыце».

идея о всеобщей двуполости, когда в чело-
веке проявляются одновременно и женские, и 
мужские качества, имеет древние корни. она 
была присуща народам индоевропейского мира 
(в их числе отдаленным предкам осетин) и вы-
текала «из идеи божественной двуполости,  
поскольку божество есть образец и первопричи-
на каждого существования». 

черты энарейства обнаруживаются и в обра-
зе нарта сырдона. он перевоплощается в де-
вочку, невесту, женщину, старуху, мальчика, ста-
рика, мелкую пташку, но никогда в зрелого 
мужа, воина. как и женщинам, ему не грозит 
кровная месть.

формирование образа женоподобных муж-
чин произошло в доскифское время. антропо-
логические изображения, сочетающие женские 
и мужские признаки, нередко встречаются на 
кобанских пластинках. у древних иранцев 
Митра отождествлялся с образом диониса, ко-
торый обладал а. 
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а. богов можно наблюдать в различных 
культурах. андрогином являлся и библейский 
адам, из ребра которого бог создал еву. культура 
«переодевания» (а.) имела глубокий смысл: 
«смена одежды через религиозный опыт, предпо-
ложительно реализующийся при исполнении 
ритуала, имела целью достижение некоего состо-
яния а., возвращение к первоначальному челове-
ческому состоянию, которое во всех традициях 
считалось совершенным. человек, надевший жен-
скую одежду, воплощал на какое-то время един-
ство полов — состояние, которое облегчало ему 
определенное осмысление цельности космоса. он 
проникал, будучи андрогином, на некий уровень 
реальности, который оставался бы недоступ-
ным для него в условиях человеческой разоб-
щенности полов».

Приведенные выше параллели еще раз под-
черкивают значимость образов урызмага, ха-
мыца и других нартов в мировой мифологиче-
ской культуре. они органично вписываются в 
ряд образов, представленных в традициях и ми-
фологии народов мира. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 205, 206, 211, 230, 231, 134–161, 
478; сн. 1981. с. 27. Пнто. 1927. с. 41; нЭ. 1957. с. 157–160; 
г е р о д о т. история IV. с. 13–14, 67; д ю м е з и л ь. оЭм. 
с. 143; а й т б е р о в. имя урузмаг // оф. 1977. с. 131;  
Э л и а д е м. азиатская алхимия. м., 1998; я н у с к. 1998. 
с. 169, 317; ч и б и р о в л.а., ч и б и р о в а.л. образ нарта 
урызмага в осетинской нартиаде // вднц. № 57. махачка-
ла, 2015; ч и б и р о в. он; т у а л л а г о в. скифо; ц а г а - 
р а е в. Золотая. с. 250, 252–253; ч о ч и е в а. р. нарты-арии 
и арийская идеология. м., 1996. кн. 1. с. 20–21.

а. л. чибиров
 

АНЗОР. см. Амзор.

АНЗОРА СыН [ӔНЗОРАй ФУРт (диг.)] — 
персонаж кадага «сын аца маленький ацамаз 
и сын анзора» («аци фурт мингий ацæмæз æма 
Ӕнзорай фурт»), отец трех красавиц, живших в 
башне, выложенной из круглого камня, в кото-
рой не было дверей. у красавиц было волшеб-
ное зеркало, в котором они видели все, что про-
исходило на земле. старшая вышла замуж за 
Ацамаза, уплатившего калым в 100 оленей-од-
ногодок. см. Амзор.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 366–369; нарты. огЭ. кн. 1.  
с. 335–338; кн. 2. с. 346–349.

л. ч. 

АНИМИСтИЧеСКИе ПРеДСтАВЛеНИя. 
анимизм (лат. аnima — душа) — характерная 
черта всех архаических религий, система пред-
ставлений о наличии у человека, животных, 
растений и предметов некого независимого на-
чала, сверхъестественной сущности — души. 
согласно а. п. душа укоренена в своем теле, но 
эволюционный вектор ведет к духу, как доста-
точно свободному по отношению к конкретно-
му телесному воплощению.

Э. тайлор в книге «Первобытная культура» 
рассматривал анимизм в качестве зародыша 
всех религий. Первобытные люди, согласно его 
концепции, задумываясь о природе смерти и 
сновидений, пришли к пониманию субстанци-
альности души, способной покидать (временно 
или навсегда) свою телесную оболочку. из этих 
взглядов развились представления об отдельно 
существующих духах природных сил, живот-
ных и растений. в сущности он верно указал на 
имеющуюся тесную связь между различными 
видами религиозных представлений (анимиз-
мом, фетишизмом, тотемизмом) и определил 
их эволюционный характер. 

рассматривая проблему анимизма с позиций 
функционализма, б. малиновский подчеркивал: 
«вера в душу является результатом веры в 
бессмертие». он отмечал жизнеутверждаю-
щую функцию религии: «реальные корни ани-
мизма — в глубочайшем эмоциональном фак-
те человеческого существования, в желании 
жить». дилемма бытия и небытия, высвечиваю-
щая все существо человека, преодолевается по-
зитивными представлениями о независимом от 
смертного тела существовании души и вере в 
бессмертную жизнь.

 а. персонифицировал явления природы и 
наделял их человеческими свойствами и спо-
собностями. действующие во вселенной выс-
шие существа, в силу мифопоэтического освое-
ния мира, суть копии бессмертной человеческой 
души. именно у человека сверхъестественные 
существа заимствуют образ и характер дей-
ствий, чувства и симпатии, лучшие, и даже не 
самые лучшие, качества. все это — результат 
первобытного мифического мышления, отлича-
ющегося синкретизмом и неразличимостью в 
опыте объективного и субъективного.

 наличие пережитков а. у предков осетин 
наглядно иллюстрируют нартовские сказания. 

* 7
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в эпосе вся природа одушевлена: леса, горы, 
моря, равнины. имеют душу и дикие звери. все 
живет единой жизнью, наподобие человече-
ской, проявляя радость и печаль. Подчинять 
себе природные явления, заставлять их выпол-
нять волю человека — обыденное дело для  
нартов. «когда нарт ацамаз заиграл на чудес-
ной свирели, олени и серны, туры и козы пошли 
в пляс. в пляс пошла черная гора с белой горой, 
и оползнями расползлась черная гора, и белым 
песком рассыпалась белая гора». 

согласно а. п. душа и тело могут существо-
вать раздельно. так называемая «внешняя 
душа», находится в каком-либо другом живом 
существе или предмете. она размещается за 
пределами тела и мыслится как материальное, 
телесное существо, полностью копирующее 
своего двойника. душа сына Битара в его кин-
жале, а уаиг прячет свою душу в железном 
сундуке. иногда народная фантазия помещает 
душу в домашнее или дикое животное. в када-
ге «малик схуалия» говорится, что сила, на-
дежда и душа его находятся в трех голубях, го-
луби — в зайце, а заяц — в утробе оленя. 
достав этих голубей, Урызмаг смог победить 
Малика. 

иногда душа мыслится чем-то материаль-
ным, пребывающим в определенной части тела. 
таким местом пребывания души могут быть 
сердце, печень, кровь, пульс, голова, дыхание, 
глаза. герои нартовских сказаний, хотя и полу-
чали особую закалку, но в их теле оставалось 
уязвимое место, где обитала душа. у нарта Со-
слана это были колени, у его коня — копыта, у 
Батрадза — незакаленная кишка. 

Посмертная жизнь связана с отделением 
души от тела и переходом ее в Страну мерт-
вых, владыкой которой является Барастыр. у 
ворот в страну мертвых стоит привратник Ами-
нон, не впускающий никого из живых и не вы-
пускающий никого из мертвых. тем не менее, 
сослану удается еще при жизни проникнуть 
туда в поисках чудодейственного растения (Аза
дерево). Загробный мир представился ему в раз-
мерах, которые многократно превосходят мир 
живых. Это подлинный, действительный мир 
(æцæг дуне), а не мнимый, призрачный, земной 
мир (мæнг дуне). во все время пребывания сос-
лана в стране мертвых ему оказывает помощь 
покойная супруга (мертвые могут помогать жи-

вым). вера в бессмертную жизнь души после 
смерти тела определяла и целостную систему 
погребальных ритуалов. При проводах покой-
ника, согласно обычаю, в могилу клали его 
личные вещи, которые могли бы понадобиться 
в вечных странствиях по стране мертвых. 
Эпос фиксирует этот обычай, когда рассказы-
вает о том, что сослан перед своей смертью 
просил, чтобы ему в склеп положили оружие 
(лук и стрелы) и показали одежду, в которую 
его оденут. 

в осетинских нартовских сказаниях душой 
наделяются и произведенные человеком пред-
меты: стрелы, кинжал, центральный столб. ду-
шой наделяются котел, меч, свирель, чаша. 
чаша Уацамонга обладала способностью отли-
чать правду от лжи и сама возносилась к устам 
того, кто на кувде нартов правдиво рассказывал 
о своих подвигах.

согласно историческим свидетельствам  
(а. марцеллин), не было у алан ни храмов, ни 
святилищ; они втыкали в землю обнаженный 
меч и благоговейно поклонялись ему, как мар-
су. нарты также наделяют меч волей и сознани-
ем. душой обладает меч батрадза; такое оружие 
равнозначно своему хозяину. герой вступает в 
бой, когда меч сверкает пламенем, когда звенит. 
батрадз и его меч — одно целое. По воле неба 
нартовский богатырь умирает только тогда, ког-
да брошенный в море меч тонет в волнах. После 
ухода из жизни батрадза меч выбросился из 
моря, устремился на небо и стал истреблять уа-
циллата, уастырджита и других духов, как это 
делал сам хозяин при жизни. молния возникает 
от движения его меча. еще одним воплощением 
батрадза становится ураган. когда по его требо-
ванию нарты превратили в пепел свою одежду, 
он своим дыханием развеял результат их тяже-
лых трудов. 

чудодейственным мечом обладает не только 
батрадз. меч Тотрадза, соперника сослана, ис-
пускает синее пламя в жажде боя, нередко сам 
выскакивает из ножен, услышав о тревоге, о гря-
дущей битве. чудесным был меч Сайнагалдара, 
изготовленный Сафа. на одной стороне меча си-
яло солнце, на другой — луна. сайнаг-алдар мог 
умереть только от собственного меча.

оружие способно вести самостоятельную 
жизнь и, прежде чем оно станет повиноваться 
нартовскому герою, тот должен покорить его. 
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когда нарт Саууай попросил оружие у отца 
(Кандза), тот ответил: «меч мой в жажде боя 
изогнулся, острием вонзился по рукоять, и ис-
пускает синее пламя…». в жажде боя испус-
кает красное пламя и лук, прикованный цепя-
ми к железным столбам. Затем меч и лук 
пошли на саууайа в бой, но он их усмирил и 
овладел ими. 

 а.п. распространяются также и на коней ге-
роев «нартиады». о преданности коней нартам, 
об их сверхъестественных свойствах имеются 
обширные фольклорно-этнографические мате-
риалы. к коням чудесной породы эпос относит 
Авсурга, Арфана, ДурДура, Дзындзаласа. конь 
сослана дзындз-аласа, подаренный чертями, 
знал все дороги до края света, в подземную 
страну и на небеса. выше земли, ниже облаков 
мчался его конь, силой своей равный буре. конь 
сослана кричал по-соколиному, свистел по-
орлиному и летал, подобно ветру. нартовские 
кони понимали человеческую речь, отвечали на 
вопросы и давали советы своим хозяевам. когда 
сослан спросил своего коня, отчего тот может 
умереть, конь ответил, что смерть его — в копы-
тах, если только снизу, из-под земли, пронзит 
кто-нибудь его ноги. 

батрадз, задумав расправиться с убийцей 
своего отца, приходит за советом к коню, кото-
рый подсказывает, как осуществить месть. конь 
нарта Хамыца из породы ветрогонных (кок-
цуал) летал по воздуху, как коршун. кони поро-
ды огненных ветрогонов в бою превращаются в 
огонь и пламенем своим пожирают людей. нар-
товские кони обычно стояли в подземных ко-
нюшнях и питались железными опилками. в 
случае необходимости кони со своими всадни-
ками мгновенно облетали горы и долины, под-
нимались в небеса.

итак, в мире мифа природа и человек се-
мантически совпадают, ибо мыслят и говорят 
на одном языке. все приведенные примеры ил-
люстрируют характерную черту а. п. — оду-
шевление мира, окружающего человека, и при-
ведение всех предметов и природных явлений 
в соответствие с его жизненными запросами. 
своими ощущениями, переживаниями, всем 
своим существом персонажи нартовского эпо-
са включаются в окружающую природу и ста-
новятся ее необходимым и гармоничным эле-
ментом. 

Лит.: сн. 1981. с. 14, 135, 195, 300; онс, 1948. с. 139, 
194, 311–312, 358; б у т и н о в а м.с. как возникла религия. 
м., 1958; Ш а н а е в г. из осетинских. с. 4–6, 11, 12, 21;  
ч и б и р о в. тдко. с. 158; его же. он; д ы н н и к в. а. 
вступительная статья к кн. сказания о нартах. м., 1948.  
с. 14; а. м а р ц е л л и н. римская история / аммиан мар-
целлин. сПб.: алетейя, 1994. (XXX. 2. 23); м а л и н о в - 
с к и й  б. магия, наука и религия м.: рефл-бук, 1998. с. 53; 
т а й л о р Э. б. Первобытная культура. м.: Политиздат, 
1989. с. 205–456. 

л. а. чибиров

АНтРОПОНИМы НАРтОВСКОГО ЭПО-
СА. Значительную группу антропонимов сос-
тавляют мужские личные имена. наделение ге-
роев именами является важным элементом 
нарративной традиции, создания достоверности 
сказаний, а имена собственно нартов важны для 
сохранения исторической и генеалогической 
памяти. действующие лица нарты всегда инди-
видуализированы, представлены более дискрет-
но, чем не нарты. 

о важности имени мужчины свидетель-
ствуют практики наречения героев, описан-
ные в эпосе: а) во время специального пира в 
честь новорожденного или малолетнего героя 

батрадз пролетает между движущихся гор. из сказания 
«кто из нартов лучший?». худ. м. туганов
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(Айсана, Амзор, Тотрадз); б) как этап инициа-
ции (Бедзенага сын Арахдзау). 

специальное внимание уделяется и акту, и 
мотивам имянаречения: чудесному рождению, 
происхождению героя или отличительной черте 
героя. акцентируется почетность функции на-
рекателя: среди которых сакральные персонажи 
(Бог, Покровитель огня, Сафа), статусные дру-
зья нартов (Алдар Черного моря, Сайнагалдар), 
нартовские герои (Сослан, Сырдон), в исключи-
тельных случаях женщина (Шатáна).

в ситуациях общения, в том числе межэтни-
ческого, неоднократно подчеркивается значе-
ние имени для соблюдения этикета, важность 
и славность доброго имени, так, за пределами 
нартовского мира широко известны имена Уар-
хага, Урызмага, Сослана, Батрадза, что обу-
словлено их моральным авторитетом и военны-
ми подвигами.

список нартовских антропонимов открыва-
ется именем этногонического патриарха Сауас-
сы. имя одного из его сыновей, первого нарта, 
Бора становится эпонимным для рода Бората, 
во втором нисходящем поколении от которого 
происходит выделение патронимической груп-
пы Ахсартаггата.

выделяются эпонимные герои, по именам 
которых названы нартовские колена: алагаты 
Алаг, Алагуан, ацаты Аца, или фамилии, как в 
случае анзорати минкъи анзор (маленький ан-
зор из рода анзоровых).

имена известных нартовских героев поддаются 
этимологизированию из иранских языков, согласно 
принятым интерпретациям, содержат зоонимы: 
уархаг, урызмаг; соматизмы: Болатбарзай. ряд 
имен (Хамыц, батрадз) возможно, свидетельствуют 
о монгольском влиянии на нартовский эпос.

особого внимания заслуживает наречение 
близнецов уархаг и Уархтанаг, Ахсар и Ахсар-
таг, Урызмаг и Хамыц. наибольшая вариатив-
ность отмечена в именах ахсар и ахсартаг: ах-
снарт, ахснартаг; ахсал и ахсалтаг, хсарт и 
хсарттаг, которые также представлены калькиро-
ванным вариантом: хъайтар æмæ хъайтарбег.

многочисленную группу составляют патро-
нимные именования и кумулятивные формы с 
патронимическим элементом: алымбегов сын 
тотрадз, уази сын Саууай, Уаза сын Ацамаз.

отличительной чертой кумулятивных форм 
является присутствие в абсолютном большин-

стве автоэтнонима «нарты» («нартовский»): 
нарты уархаг, нарты хамыцы фырт батырадз 
(батрадз, сын нарта хамыца). Это могло быть 
обусловлено необходимостью: а) сохранения 
идентичности, что служило, на всех этапах 
бытования эпоса, сохранению культурной 
идентичности его носителей в условиях родо-
вой и клановой раздробленности и активного 
межэтнического и межкультурного взаимо-
действия и воспитанию национальной гордос-
ти и уважения к своей истории; б) осознания 
собственной этнической принадлежности в 
ситуациях и активного межэтнического и 
межкультурного взаимодействия; в) героиза-
ции прошлого; г) воспитания национальной 
гордости и уважения к своей истории. кроме 
того, автоэтноним, развивая позитивную оце-
ночность, добавляет дополнительные смыслы 
антропониму.

 случаев дублирования в эпосе антропони-
мических единиц не отмечено, что может свиде-
тельствовать о стадии несложившегося антро-
понимикона. в тех редких случаях, когда 
употребляется известный антропоним с поясня-
ющим компонентом (уархаг, Бсеты Батрадз), 
можно полагать сказительскую неточность.

отмечено употребление постоянного эпите-
та героя: сырхзачъе (рыжебородый), Нарамон 
сослан (буйный / неистовый сослан), Болат 
рихи хамыц (булатноусый хамыц), нарты 
фыдбылыз Сырдон (сырдон — исчадие зла,  
несчастье нартов).

свидетельствами исторического опыта об-
щения нартов с представителями различных на-
родов и его эпического преломления являются 
антропонимы-ксенонимы. в эпосе сохранены 
имена исторических и мифологических сосе-
дей, союзников и врагов нартов, многочислен-
ность которых свидетельствует об интенсивно-
сти межэтнических контактов и длительности 
проживания в условиях полиэтничного социума, 
политической нестабильности и динамично меня-
ющейся военно-политической ситуации. для рас-
шифровки информации, закодированной в именах 
собственных, препятствиями являются: а) ску-
дость источников по антропонимике; б) иска-
жение исходной формы экзоэтнонима в прини-
мающем языке; в) недостаточность данных для 
определения языка-донора; г) именование ино-
земцев средствами собственного языка.
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способы именования героев не-нартовского 
происхождения представлены прямыми и не-
прямыми номинациями. во время создания ска-
зания или в начальный период его бытования, 
этническая принадлежность действующих лиц 
могла быть очевидной и для слушателей, и для 
сказителей, и имена служили самодостаточными 
этническими координатами. изменение полити-
ческого контекста, географической ниши демо-
тивируют имя, в связи с чем нарушается связь с 
конкретным реальным или мифологическим эт-
носом таких героев, как: Адыл, азгар, Барталаг, 
Бибыц, Бигар, Буртаг, Мукара, Телберд, Уарби, 
ХаранХуаг. интерпретация происхождения не-
которых героев: Имана, Челахсартага, сайнаг-
алдара (с последними двумя связаны самые из-
вестные сюжеты эпоса), вызывает затруднения, 
некоторые комментаторы относят их к нартам, 
другие — к близким соседям нартов.

действующее лицо нартовского происхож-
дения обычно называется весьма определенно, 
а его антагонист иногда по этнониму, по топо-
ниму, по физической характеристике. имена не-
нартов часто сопровождаются дополнительной 
информацией, указывающей на происхождение, 
место проживания: джырк-уаиг из аргана. от-
сутствие имени или умолчание имени является 
важным средством создания образа врага, нега-
тивизации чужака. антропонимы могут уточ-
няться этнонимами: чынты Беко, чынты быр-
наг, къацциты Хандыкдзу, ногъайы Батыр.

наиболее часто в эпосе упоминаются ста-
тусные иноземцы: Насраналдар, Гуцмазалдар, 
Тогусалдар, Карамаг; военные предводители: 
хъуланы æфсæдтæ (войска Кулана), уарбийы 
æфсæдтæ (войска Уарби).

Зачастую важнее личного имени предводи-
теля / повелителя может быть его: а) топоними-
ческая принадлежность: сау хохы æлдар, туло-
ны æлдар, уаспийы æлдар, балгъайы æлдар;  
б) этническая принадлежность: хадзиты пад-
дзах, бедзенаг-алдар, азынаты мæликк.

в отдельных случаях затруднительна иден-
тификация элементов составного антропонима, 
которые могут быть титулом, этнонимом, топо-
нимом: санты мæликк. отмечена кумуляция ти-
тулов различного происхождения: хъан-алдар, 
Маликалдар.

Прозвища как способ ономастической номи-
нации иноземного героя достаточно распростра-

нены, и их следует интерпретировать из иран-
ских языков: сау ногъайаг (черный / смуглый 
ногаец), гуымы къобор — (гумский бык / си-
лач). часто использование соматизмов: фырысæр 
бетъре (овцеголовый бетре / Петр), хъоппæг-
цæст (Пучеглазый), боцъоджын (бородатый), 
цубурфиндз (коротконосый).

у сказителей зафиксированы либо разные 
способы именования одного персонажа, либо 
варианты его личного имени: авдзаран / (сау) 
Афсарон / авдсарон, амылтахъ / алмутахъ / 
алмуталхъ. 

для иноземцев, так же как и при номинации 
нартов, используются патронимы, что говорит о 
длительности и преемственности отношений с 
представителями данных этнических групп: 
нозы фырт баргъуын (Баргун, сын ноза). в 
ряде случаев для номинации иноземцев молодо-
го возраста возможно использование только  
патронима: афсароны фырт (сын афсарона), 
телберди фуртта (сыновья Телберда), азны 
фыртта (сыновья Азна).

имянаречение не поддается исчислению, но 
в некоторых случаях прослеживается связь 
между именами членов одной семьи, так, имя 
представителя нисходящего поколения или 
младшего в одном поколении может быть про-
изводным от имени старшего: цацха-будай / Зас-
хабуда, сын цацхая, отца мукара звали кара, в 
одном из вариантов встречается имя Уангур, 
младшего брата которого зовут Хафтангур. не-
многочисленные имена слуг, рабов также следу-
ет отнести в группу ксенонимов: алхад теурез 
(купленный теурез), Табылдак.

особенно дискретно представлен класс ве-
ликанов-уаигов (урс хохы урс уæйыг, быда-
уæйыг, бызгъуан уæйыг, хъарадзау). Зачастую 
негативизация великанов заключается в указа-
нии на физический недостаток: сохъыр (кри-
вой), иудзонгон уæйыг (однорукий), куырм 
уæйыг (слепой); на физическую аномальность: 
Æртæсæрон (трехголовый), авдсæрон (семиго-
ловый).

классы мифологических существ обычно 
достаточно четко различаются, но в отдельных 
случаях основной является отрицательная кон-
нотация мифоэтнонима, и тогда появляются 
варианты имени персонажа (кæфхор уæйыг, 
кæфхор гуымир). в отдельных случаях в ксе-
нониме различается известный нартовский 
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антропоним (бсеты батрадз, казиты сатана) 
или теоним (уыгъуыр афсати); что может: а) быть 
употреблением автохтонного антропонима для 
именования экзогамного лица; б) отражать ста-
дию до антропонимизации нарицательных еди-
ниц *батрадз-, *сатана-, *афсати-. совпадение 
имени нарта и иноземца (алагаты елтагъан) 
можно считать, напротив, употреблением аллох-
тонного имени для нартовского героя.

Первостепенность или второстепенность 
действующего лица в сказании не принципиаль-
ны для определения приема номинации: 
Æлдары фырт, одно из главных действующих 
лиц кадага, не назван, как и гуымты гуымир 
(Гумский человек), который так и остался без 
имени, хотя неоднократно нарты декларируют, 
что не садятся за стол с незнакомыми. встреча-
ются примеры удвоения или рифмованности 
имени (ногъа-богъа, асахъ-масахъ).

Женские персонажи не играют первостепен-
ных ролей в сказаниях, даже там, где речь идёт 
о сватовстве или, например, о похищении жены, 
они называются однократно, в вариантах одно-
го сюжета могут иметь разные имена. социаль-
ное положение женщины не является гарантией 
ее индивидуализации, тем более что практиче-
ски все героини высокородны. гендерная асим-
метрия проявляется также в системности умол-
чания имен женщин и в малочисленности 
группы прямого именования по сравнению с 
превосходящими по количеству средствами 
неп рямого именования.

в группе личных имен: Агунда, Бедуха, Ко-
сер, Шатáна и др.

Шатáна стоит особняком, в том числе и по-
тому, что в эпосе налицо более одного персона-
жа с таким именем. кроме Шатáны из рода ах-
сартаггата, имеется еще Шатáна Кадзиевская.

частью составного женского имени можно 
считать постоянный и наиболее распространен-
ный эпитет расугъд / расогъд, соответствующий 
русскому «краса, красивая», употребленный в 
постпозиции: акуыллæ-рæсугьд, ацæра-рæ-
сугъд, хъызмыдæ-рæсугъд. Подобная оценоч-
ная единица однозначно маркирует героиню как 
носительницу исключительной физической 
внешней красоты, которая переносится и на ее 
высокие душевные достоинства и добродетели. 
также встречается — рухс — «свет, светозар-
ная» (уацырухс — «божественный свет»).

колоронимы в составе женского имени бур-, 
сау- могут указывать на особенности внешно-
сти, на цвет волос героини: бурдзалыг, Саума-
ронБурдзабах; быть интенсификатором каче-
ства — айнаги саурасугъд.

группа патронимических единиц включает 
именования дочерей сакральных персонажей: 
дочь Курдалагона, дочь сафа, дочь Солнца: 
Ададза, Ацырухс, Хорческа; дочерей героев: 
Адылакрасавица (адылы-рæсугъд), дочь Бал-
сага. даже героиня, собравшая и возглавившая 
женское войско, остается неназванной: дочь За-
рисара.

Помимо теонима и антропонима, патрони-
мический элемент может являться прозвищем с 
прозрачной семантикой: даргъафсары чызг — 
дочь длинной-челюсти / волка.

встречаются кумулятивные виды именова-
ния: хуры чызг ададзы-рæсугъд. в отдельном 
случае женское личное имя уадзавтау встреча-
ется в варианте с именем матери: адакези кизга 
уадзавтау — Уадзафтау, дочь адакез, — воз-
можно, чтобы подчеркнуть родство по материн-
ской линии, акцентировать внимание на досто-
инствах родительницы, обозначить роль матери, 
воспитывавшей дочь без мужа.

в сказаниях фиксируется фактическое от-
сутствие имени: «поклянись своей безымянной 
сестрой» «де ’нæном хойæ расомы кæн».

именования от фамилий, которые, в свою 
очередь, являются производными от имен или 
прозвищ, подчеркивают важность родовой при-
надлежности девушек: алæгаты елда, къадзи-
ты сатáна. Происхождение зачастую важнее 
личного имени: борæты чызг, мыцаты чызг, 
сайнæгон (из рода сайнага), къуымæллæгон, 
къæрмæгон. варианты такой номинации: Дон-
беттырты чызг, которая впоследствии имену-
ется Донбеттырон.

группа отэтнонимных имен включает как 
известные названия народов: ауари расугъд 
(красавица аварии), хъуымыхъхъаг чызг (ку-
мыкская дева), так и названия мифологических 
народов: камбадати кизга (девушка сказочного 
рода Камбадата), Сайтанхан (дочь шайтанского 
племени). в номинациях мад-хайраг, ус-хайраг 
констатируется факт принадлежности героинь к 
определенному мифологическому классу.

группа маритонимов включает: а) личное 
имя супруга: созырыхъойы къайаг (суженая 
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Созырыко), ахсары амкъай (супруга Ахсара); 
б) кумулятивный антропоним: нарты алджы-
хъойы ус (жена нарта Аладжыко), ахсартагга-
ты Зиваджы ус (жена бездельника ахсартагова); 
в) социальный титул мужа: мысыры паддзахы 
ус (жена царя Египта), алдан-маличчы ус 
(жена властителя алдана).

При именовании женских персонажей упо-
требляются элементы чызг / кизга (дочь), ус / 
оса (жена), кайаг (нареченная), амкъай (супру-
га), афсин (хозяйка).

достаточно поздними в масштабе истории 
эпоса следует считать имена, носящие следы 
монгольского влияния, процессов христиани-
зации (майрам) и исламизации (Фатимат, За-
лихан). Эти имена, как и Мари, Лизахан, Сали-
мат, — способ заполнения лакуны, если до 
этого в сказительской традиции было умолча-
ние женских имен, то со временем могло проис-
ходить наделение именами неназванных геро-
инь из современного сказителям именослова, 
что создавало наложение разновременных оно-
мастических единиц в рамках одного сюжета.

Этимологизирование большинства женских 
имен затруднено имевшим место табуировани-
ем личных имен; ограничениями прямого апел-
лирования к женщинам в обществе; сосуще-
ствованием ряда вариантов одного имени в 
разных сказительских традициях (Ацырухс-уа-
цырухс; хъорагъан — корагъа; хуры чызг, хор-
ческа, бедуха — бедоха-Питъуха); сложностью 
разграничения вариантов одного имени и сход-
ных имен различных персонажей.

различные сюжеты имеют различную хроно-
логическую глубину, соответственно, антропо-
нимы также отличаются различным возрастом и 
происхождением. ряд имен интерпретируется из 
иранских языков, из собственно осетинского 
языка (налхъуыта, масталгъыст). имена персо-
нажей не нартовского происхождения, экзогам-
ных героинь, завоеванных в дальних походах и 
через героическое сватовство, следует интер-
претировать из данных других языков, носите-
ли которых контактировали с создателями ска-
заний. однако происхождение женщины может 
не быть решающим для определения происхож-
дения ее имени, как известно, антропонимы в 
ситуациях полиэтнического общения являются 
достаточно открытой системой, проницаемой 
для слов и имен из разных языков. с другой 

стороны, могло иметь место переименование 
иноэтничной женщины для облегчения ассими-
ляции в новой для нее среде, либо использова-
ние отэтнонимного имени. 

Лит.: а б а е в. о собственных; г а г к а е в к. е. со-
ставы и функции осетинских личных имен // исонии.  
т. XXIV. вып. 1. с. 53–73. 1964; г у р и е в. антропонимика; 
его же: сборник; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос и др.

Э. т. гутиева

АПИ — скифская богиня земли, у Геродота 
отождествляется с геей, одним из наименее пер-
сонифицированных божеств греческого панте-
она. гея — древний хтонический и космический 
образ, божество из числа доолимпийских богов, 
дочь хаоса, мать титанов урана, Понта, океана 
и других. По отношению к ней Зевс и другие 
божества-олимпийцы, указанные как аналоги 
скифских богов, принадлежали к младшему по-
колению. д. с. Раевский, ввиду этимологиче-
ской связи имени а. с иранским api ‘вода’, до-
пускает объединение в образе а. земного и 
водного начала и отождествляет ее с хтониче-
ской змеедевой из скифского мифа — родона-
чальницей скифов, хотя она «рожденная зем-
лей». с ним отчасти солидарна с.с. Бессонова. 
возможно, с а. вступает в брак таргитай.  
л. а. Чибиров, с учетом этих сближений, срав-
нивает а. с получеловеческими Донбеттырами 
нартовского эпоса и Дзерассой, давшей жизнь 
Шатáне.

а. — супруга Зевса-Папая. в иранской ми-
фологии мать-земля представлена богиней ар-
матай, которая иногда предстает как супруга 
верховного бога ахурамазды. в.а. Цагараев 
тоже находит черты а. в образе дзерассы, кото-
рая передает свою сакральную власть Шатáне.

Лит.: б е с с о н о в а с. с. религиозные представления 
скифов. к., 1983. с. 36–37; р а е в с к и й  д. с. мир скиф-
ской культуры. м., 2006. с. 64, 66, 69, 72–73, 78–79, 82–83, 
85, 148–151, 293, 460; ч и б и р о в. тдко. с. 196–197, 570;  
ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 107. 

к. р.

АПОЛЛОН — древнегреческий бог Солнца, 
предсказатель будущего и музыкант, сын Зев-
са, второй по значимости бог в греческом пан-
теоне. культ а. позволяет провести параллели 
от него к скифам и нартовским сказаниям осе-
тин.
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известно, что часть имен скифских богов 
Геродот передает в греческой форме. в частно-
сти, божество солнца скифов у отца истории но-
сит имя гойтосир, а его аналог в греческом пан-
теоне — а. судя по геродоту, а. отож дествлялся 
с солнцем, направляя свои стрелы, подобные 
солнечным лучам, на врагов. архаическое со-
держание культов персидского Митры и а. по-
зволяет реконструировать и иные функции 
скифского божества. функция пастуха, охрани-
теля скота четко выражена в эпитетах митры и 
в мифологии греческого а. важность ее очевид-
на, так как скот был основой благосостояния 
скифского общества. с функцией охранителя 
стад связана и функция лучника, стрелометате-
ля и победителя чудовищ. об этом свидетель-
ствует рассказанная геродотом легенда о жреце 
а. — гиперборейце абарисе, который обошел 
мир со священной стрелой а. в руке во время 
голода и эпидемии, а также устойчивость и 
древность этой функции у греческого а. «луч-
ник» — наиболее архаический его эпитет. если 
иранский митра — покровитель воинов, то  
а. — предводитель войска. Причем могущество 
а. особого свойства: он поражает своих врагов, 
как и митра, волшебным, магическим путем.

а. ликейский был как хранителем от волков, 
так и самим волком. аристей из Проконнеса, 
одержимый а., дошел до скифского племени 
исседонов; там ему поведали об их соседях — 
одноглазых аримаспах и гипербореях. он мог 
появляться одновременно в удаленных друг от 
друга местах и в образе ворона сопровождал а.

что касается нартовского эпоса осетин, то 
здесь знаменитый герой Сослан является олице-
творением солнечного божества и имеет много 
общего в образе и деяниях с а. согласно одно-
му осетинскому сказанию, каждое утро Созы-
рыко встает до восхода солнца, умывается, под-
нимается на вершину семиэтажной башни и 
встречает рассвет, распевая хвалебные песни 
под аккомпанемент арфы. согласно другому 
сказанию, созырыко каждое утро отправляется 
к месту нартовских собраний (Ныхасу) со сво-
им фандыром, где ублажает слух нартов, наиг-
рывая чудесные мелодии. сослан одерживает 
победы в полдень, является зятем солнца, 
праздник сослана на его предполагаемой моги-
ле в дигорском ущелье (мацута) отмечается в 
начале третьей декады июля, т. е. приурочивает-

ся к летнему солнце-
стоянию. в народной 
памяти сохранились 
также сведения об 
упадке сил нарта со-
слана в дни зимнего 
солнцестояния, когда 
он не выходил из 
дома. Закаленный в 
волчьем молоке, он 
появляется на риста-
лище для боя с Тот
радзом в шубе из вол-
чьих шкур. в образе 
сослана весьма явственно проступают черты 
героя-колдуна, который полагается в столкнове-
нии с врагами не на оружие, а на колдовские  
хитрости.

характерна также музыкальная функция  
а. — игра на музыкальном инструменте в ми-
фологии тождественна шаманскому камланию. 
в греческой мифологии гермес изготавливает 
лиру из панциря убитой им черепахи и шкуры 
одной из украденных у а. коров. когда гермеса 
принимают в круг богов олимпа, изумленный и 
восхищенный а. обменивает свой скот на ин-
струмент и умение играть на нем. в нартовском 
эпосе Сырдон делает арфу из костей и жил уби-
тых сыновей и подносит ее нартам, а те прини-
мают его в свой круг. и тогда на фандыре начи-
нает играть сослан, например, попав в замок 
семи великанов.

в северопричерноморском искусстве IV в. 
до н. э. есть сцены охоты а., являющиеся вар-
варской переработкой античной иконографиче-
ской схемы. Это, например, навершие из сло-
новской близницы, где всадник на львино- 
головом грифе пытается поразить копьем моло-
дого оленя. их связывают с циклом мифов  
а. гиперборейского, к которому, возможно, был 
близок не только образ боспорского а., но и 
скифского а.-гойтосира.

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 95–96; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 298–299; б е с с о н о в а с.с. религиозные представления 
скифов. к., 1983. с. 43–44; Э л и а д е м. история веры и 
религиозных идей. в 3-х тт. м., 2002. т. 2; Oт гаутамы буды 
до триумфа христианства. с. 411; его же: Шаманизм: архаи-
ческие техники экстаза. к., 1998. с. 288; о н а й к о  н. а. 
аполлон гиперборейский // история и культура античного 
мира. м., 1977. C. 153–160; Meuli K. Scythica // Hermes. 

аполлон
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Stuttgart, 1935. Bd. 70. S. 162–163; G e r s h e n s o n  D. E. 
Apollo the Wolf-God. McLean, 1991; р а х н о  к. Ю. арфа 
сырдона: балканско-средиземноморские параллели // Narta-
mongæ. аои. 2019. Vol. XIV. № 1, 2. с. 88–100.

к. Ю. рахно

АРАББАГ [АРАББАГ БÆХ, АРАББАГ 
ÆФСУРГЪ] — арабская порода верховых ло-
шадей, возникшая в IV–VI вв. и сыгравшая 
огромную роль во всемирном коневодстве. Про-
исхождение иппонима а. не совсем ясно. Это 
слово в языке осетинского эпоса встречается 
исключительно в атрибутивном сочетании в ка-
честве эпитета коня, в том числе афсурга. в  
нартовских текстах, изданных в конце XIX в. на 
русском языке, встречается: «сосрыко на своем 
арабском коне пустился по берегу моря», «от-
вори двери в подземелье: там арабский конь 
твоего отца…». 

а. представляет собой заимствование из 
персидского языка, возможно, через тюркское 
посредничество (ср. турецкое ‘arap’ — ‘араб’). 
арабские скакуны издревле славились на 
востоке. они упоминаются и в «Шахнаме»: мо-
лодые кобылицы «арабских кровей», «арабские 
скакуны» и т. п. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. с. 56; нтх. с. 138; иас. т. I. 
с. 391; нк. 1989. с. 420; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 143–144; 
его же. нарты. с. 115; Ш а н а е в. онс. с. 3, 13; нк. иаЭ. 
2. с. 757; нк. иаЭ. 5. с. 621.

к. р.

АРАКА [АРАХЪ, АРАХЪХЪ] — один из менее 
популярных хмельных нартовских напитков.  
в. и. Абаев отмечал: «на протяжении нескольких 
сотен прочитанных и услышанных нартовских 
сказаний не встречал ни одного намека на араку. 
<…> безошибочный такт певцов подсказывал им, 
что приписать нартам употребление такого ба-
нального напитка значило бы снизить и опошлить 
нартовский мир, овеянный ореолом сказочной ге-
роики». разделяя мнение в. и. абаева, б. а. Кало-
ев считал, что «арака появилась, по-видимому, в 
послемонгольский период, доказательством чему 
служит отсутствие упоминаний об этом напитке в 
нартском эпосе». а. р. Чочиев оценивает а. в эпи-
ческих текстах как «явную новацию», появившу-
юся в средневековье.

действительно, в ряде кадагов упоминание 
а. так или иначе указывает на «прозаичность» 

сюжета, либо связано с определенными эпиче-
скими образами. так, например, а. может быть 
связана с Сырдоном или с великанами. в кадаге 
«как сырдон справлял поминки по своим по-
койникам» сырдон велел «зарезать двух или 
трех кур и покормил своих прислужников, напо-
ил их аракой, а потом поручил им переливать 
пиво из котла в кадушки». в кадаге «Поход  
нартов» Урызмаг в поисках своих братьев очу-
тился в жилище великанов. успокоив его заве-
рением, что братья найдутся, великаны предло-
жили ему: «Зайди лучше к нам в гости, мы 
хотим угостить тебя подогретой аракой. давно 
уж стоит она на огне, мы хотим подогреть ее и 
угостить ею наших гостей». тем не менее, в не-
которых сказаниях а. предстает вполне достой-
ным напитком. роду Ахсартаггата на каждый 
праздник нарты приносили часть забитого быка, 
кувшин а. и полную кадку пива. к тому же, осе-
тины излечивали некоторые болезни а., изго-
товленной из семи видов злаков.

упоминание а. в некоторых кадагах, воз-
можно, и является следствием более позднего 
влияния, но раннее знакомство скифов с а. до-
пускает украинский археолог н. а. гаврилюк. 
Это тем более вероятно, что еще индоариям 
были известны способы изготовления спиртных 
напитков.

Лит.: а б а е в. ояф. с. 349; к а л о е в. осетины.  
с. 264–266; ч о ч и е в  а. р. нарты-арии и арийская идеоло-
гия. м., 1996. кн. 1. с. 95; нарты. огЭ. кн. 2. с. 10, 31, 193, 
199; сн. 1981. с. 207–209, 221; д з и ц ц о й т ы. воф.  
с. 350; г а в р и л ю к  н. а. домашнее производство и быт 
степных скифов. к., 1989. с. 37; г у с е в а  н. р. славяне и 
арьи: путь богов и слов. м., 2002. с. 227–228; б е д о е в а. 
традиционные. с. 18.

и. а. бедоева

АРАКАН [АРАХЪАН БÆХ] — черный конь 
великана Бызгуана (бызгъуаны уæйыг). он при-
вязан в подвале. раб бызгуана говорит чужаку-
Сослану: «если он даст тебе сесть на себя, то 
хорошо, если нет, схвати его за заднюю   ногу и 
закружи: он примет тебя за своего седока, и тог-
да вскочи на него. унесет тебя в наднебесье...» 
(«ды бавдæл, йæ ныггæнды — сау арахъан бæх 
баст, уый ралас, кæд дæ йæхиуыл бадын бауа-
дза, уæд хорз, кæд дæ нæ уадза, уæд æй йæ 
фæстаг къæхтæй ныззил, уый дæ йæ барæг 
фенхъæл дзæн, стæй йыл сбад, уæларвмæ дæ 
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аскъæф дзæн…»). сослан так и поступил. конь 
поднял его в наднебесье, потом опустил на зем-
лю. сос лану удалось добыть и укротить с по-
мощью коня породы а. три чудесные стрелы, 
которыми он убил великана.

Лит.: иас. т. I; нк. иаЭ. 2. с. 366; б а г а е в. конь. с. 8.
а. б. 

АРАФ [ӔРӔФы СУАДОН, РӔФы СУА-
ДОН (ир.)] — в кадаге «сын хамыца батрадз 
мстит сайнаг-алдару за убийство отца» («хæ-
мыцы фырт батрадз исы сайнæг-æлдарæй йæ 
фыды туг») источник на земле Сайнагалда-
ра, куда он приводит трех своих коней (афсур-
гов) на водопой: «у него есть три афсурга. 
каждое утро он водит их к источнику араф» 
(«уымæ æртæ æфсургъы ис. алы райсом сæ 
ласы Ӕрæфы суадонмæ»). в кадаге «сын 
урызмага амзор» («уырызмæджы фырт 
Ӕмзор») встречается вариант данного гидро-
нима — источник, родник раф (рæфы суадон), 
куда также ходит на водопой чудесный конь 
сайнаг-алдара.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 344–345, 651; нк. иаЭ. 5. с. 79–80.
м. д.

АРАХДЗАУ, АРАХЦАУ, АРАХ-ЦАУ, еРАХ-
ЦАУ [АРÆХДЗАУ, АРӔХЦАУ, АРӔХЪ-
ДЗАУ, АРӔХЪЦАУ, АРӔХСӔ, АРӔХЦӔУ, 
АРыХДЗАУ, АРыХЪДЗАУ (ир.) / еРӔХЦАУ, 
еРӔГЪЦАУ, йеРӔХЦАУ (диг.)] — один из 
юных героев эпоса, сын Бедзенага / деденага из 
рода Бората. в кадаге «сын бедзенага арых-
дзау» («бедзенæджы фырт арыхъдзау») гово-
рится, что одной ночью в Нижнем квартале 
родился мальчик, а в верхнем — девочка. маль-
чик выползал из своей люльки, тайком подкра-
дывался к маленькой девочке и всю ночь прово-
дил с нею. девочка стала толстеть, и со временем 
у нее родился сын с золотыми кудрями. взрос-
лые прибежали к Шатáне узнать, как им избе-
жать позора. она посоветовала соорудить ящик 
из главной поперечной балки в доме, положить 
туда ребенка и бросить в море («тагъд борæты 
аххæрæг ныллыг кæнут, ыскъахут æй, æмæ 
сывæллоны уым цæвæрут, æмæ йæ фурды бап-
парут!»). где-то на равнине жил богатый бедзе-
наг-алдар, у которого не было детей. в один пре-
красный день он ловил рыбу (в вариантах — его 

рыболовы), увидел ящик и вытащил его на бе-
рег. обнаружив в нем ребенка, бедзенаг решил 
усыновить его. на кувде в честь новорожденно-
го его нарекли именем арыхдзау — составным 
от «арæх» (часто) и «цæуын» (ходить), что зна-
чит «странствующий».

когда а. возмужал, бедзенаг подарил ему 
прекрасного коня, восьминогого и четырехухо-
го, а также свои доспехи. мальчик отправился в 
Верхний квартал. нарты тем временем были на 
кувде (в вариантах — на Ныхасе). увидев под-
нявшийся над северной стороной сильный ветер 
и стаи воронов, они отправили к Шатáне млад-
ших. Посмотрев в арвайдан (небесное зеркало), 
она сообщила нартам, что сильный ветер — ды-
хание коня, а черные вороны — комья земли, 
вылетающие из-под его копыт. По тому, как 
всадник перешел море, Шатáна поняла, что его 
стоит остерегаться («кæд фурдæн йæ тæнджытæ 
агура, уæд уыйас тæссаг нæ уыдзæн. кæд æмæ 
йæ гуырæны æрбацæуа, уæд та — æцæг 
тæссаг»). Шатáна отправляет нартов к старшим 
с сообщением, что всадника следует пригласить 
на общий кувд и напоить, иначе с ним не спра-
виться. навстречу ему отправляется Хамыц (в 
вариантах — Шатáна отправляет маленького 
Батрадза). 

арахдзау. худ. а. джанаев
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на общем кувде нартов а. проявляет себя с 
лучшей стороны, но Сайнагалдар (в вариан-
тах — Челахсартаг) оскорбляет его неумест-
ным замечанием. тогда а. уходит, а старший тут 
же начинает сожалеть о сказанном и обещает 
отдать свою дочь в жены тому, кто вернет доро-
гого гостя к столу; за а. отправляется Созырыко 
(Сослан). вернувшись, они обнаруживают, что 
сайнаг-алдар с дочерью сбежали и заперлись в 
крепости. далее разворачивается сюжет о заво-
евании крепости сайнаг-алдара (в вариантах — 
крепость Хыз челахсартага — ‘хызы фидар’, 
‘хуызы фидар’), в котором фигурируют три 
стрелы цыкура-бусины (цыкурайы æртæ фаты / 
хуыцауæй æртæ фаты / арфæгонд фаттæ), либо 
закаленная Курдалагоном стрела, поразившая 
хамыца в рассматриваемом тексте. сюжет о за-
воевании крепости лежит и в основе кадага 
«нарты гаджи и сын хыза челахсартаг» («нар-
ты гаджи æмæ хуызы фырт челæхсæртæг»), где 
одним из завоевателей предстает а. 

в некоторых вариантах сюжета о гибели со-
слана а. преследует Колесо Барсага, находит 
его с помощью двух черных быков / нартовского 
бугая (богъа) на старом кладбище и мстит ему 
за убийство своего друга.

образ а. близок к некоторым другим обра-
зам эпоса. например, а. оказывается у бедзена-
га точно так, как Урызмаг попадает в землю 
КафтысарХуандоналдара. 

история рождения и усыновления а. — ти-
пичная для сказок и генеалогических легенд. 
герой является ребенком весьма знатных роди-
телей. его рождению предшествуют различные 
трудности, например, тайная (из-за внешних 
препятствий или запретов) близость родителей. 
до рождения героя становится известным свя-
занное с ним пророчество, таящее угрозу. как 
правило, младенца предают воде в корзине, сун-
дуке, бочке. Затем его спасают животные или 
люди иного, нежели он, социального происхож-
дения. выросший герой находит своих знатных 
родственников, получая у них признание, и до-
бивается высокого статуса и почетного положе-
ния в обществе. Подобного рода параллели об-
наруживаются, например, в англосаксонском 
эпосе. отец беовульфа получил свое имя 
скильд скефинг (т. е. сын скеафа), потому что 
в раннем детстве лодку, в которой он спал на 
снопе пшеницы (англо-сакс. sceaf), выбросило 

на берег чужой страны, которую впоследствии 
ему было суждено защитить. Жители страны 
приняли его как чудо, посланника богов; они 
вырастили его и сделали своим королем. в ма-
хабхарате новорожденного карну положили в 
корзину и пустили по реке, его усыновил и вос-
питал адхиратха. в «Шахнаме» гозур (тот, кто 
стирает белье) подбирает в реке ящик, в кото-
ром оказываются драгоценности и младенец. у 
его жены только что умер свой сын, поэтому 
они решили воспитать найденыша и назвали его 
дароб. он хочет быть воином, а не работать, 
чувствует, что его родители — не родные; они 
рассказывают ему правду. дароб уходит и ста-
новится великим воином.

среди ученых нет единого мнения об этимо-
логии имени героя. б. а. Алборов разбивал имя 
на ар-ак-цау и трактовал как ‘Переходящий 
реку ар (оар, волга)’. т. а. Гуриев усматривал в 
нем отражение названия р. арих-усун из «со-
кровенного сказания» монголов. а. р. Чочиев 
считает его двусоставным титулом правителей 
приморских городов-государств со смешанны-
ми греко-арийскими, или греко-скифскими, 
элитами из ksaj-ssau- ‘сиятельный’ и греч. 
ἄρχοντος. в. г. ардзинба отметил в качестве 
представляющих интерес перс. араш (аргаш), 
авест. Эреша — имя искусного стрелка из иран-
ской мифологии, который выстрелом из лука 
должен был определить иранскую границу. 
стремясь послать стрелу как можно дальше, 
араш от напряжения пал бездыханным на ме-
сте, но обеспечил успех иранцам, вернувшим 
свои земли, благодаря его выстрелу. в балкар-
ском эпосе аналогичный герой зовется рачикау, 
а, согласно балкарскому преданию, имя рачкау 
носил сын осетинского (аланского) князя бер-
дыбея, на чьей земле в чегеме поселились при-
шедшие балкарцы. в сюжете о завоевании кре-
пости а. прячется на дне моря, когда владелец 
замка выпускает волшебные стрелы. Поэтому 
а. а. Туаллагов сопоставляет а. со скифским 
арпоксаем — владетелем глубин. кроме того, у 
абхазов отмечается покровитель прядения и 
ткачества ерышкан, имя которого связывают со 
словом «арышра» (трудовой процесс обработки 
тканей водой), а в жертву ему приносили лепеш-
ки, бросая их в воду.

Лит.: Пнто. 1925. с. 52–63; нк. иаЭ. 2. с. 599, 644–645, 
738–750, 859; нк. иаЭ. 5. с. 404–416, 573–574; нк. иаЭ. 6. 
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с. 508, 719; т р е с к о в  и. в. фольклорные связи северно-
го кавказа. нальчик, 1963. с. 182–183, 189–191; к а л о - 
е в б. а. аланский субстрат в этногенезе балкарцев и кара-
чаевцев по данным этнографии // от скифов до осетин. м., 
1994. с. 85; т у а л л а г о в. скифо. с. 126, 132–135; г у - 
р и е в. наследие скифов и алан: очерки о словах и именах. 
вл., 1991. с. 95, 99, 104–111; г у р и е в. словарь; ч о ч и - 
е в  а. р. нарты-арии и арийская идеология. м., 2000. кн. 2. 
с. 72, 333;  б ж а н и я  у. н. из истории хозяйства и культу-
ры абхазов (исследования и материалы). сухуми. 1973.  
с. 224–225; а р д з и н б а  в. г. нартский сюжет о рождении 
героя из камня // древняя анатолия. м. 1985. с. 147–148, 
164; р а н к  о. миф о рождении героя. м., 1997. с. 172, 
215–216, 225–226; сказания из «Шахнаме» / Пересказал са-
тым улуг-зода. душанбе, 1989. с. 275–281; ц г о е в. сло-
варь. с. 51–52.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

АРАХЦАУ. см. Арахдзау.

АРБАН — в кадаге «сахуг — племянник  
нартов» («сæхуыг — нарты хæрæфырт») клич-
ка лошади главного героя. см. Арфан. когда Са-
хуг прилег отдохнуть под деревом, к нему под-
крались три ангела (æртæ зæды), конь трижды 
будил героя своим ржанием.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 449–450; б а г а е в. конь. с. 15.
к. р.

АРВАйДАН [АРВАйДÆН] — букв. Небесное 
зеркало — волшебный предмет в осетинской 
мифологии, обладающий чудесным свойством 
воспроизведения происходящих событий в 
трехмерном пространстве: на небесах, на земле 
и в подземном мире. 

Зеркало является одним из ведущих симво-
лов культуры. в основе архетипа зеркальности 
лежит семиотическое понятие двойственности: 
зеркало «удваивает» мир, и этим объясняется  
фактор его мифологизации. встречающееся в 
архаической культуре многих народов мира, в том 
числе в традициях скифо-сармато-алан, наличие 
метаморфоз образа зеркала позволило выделить 
три его функциональных типа: 1) мифологема 
Зазеркалья как пространства потустороннего;  
2) мифологема Зеркала-Солнца, являющегося 
источником света и плодородия; 3) ми фологема 
Зеркала-ока, выступающего носителем абсо-
лютного знания. в соответствии с этим, мотивы 

и образы, связанные с зеркалом, активно функ-
ционируют в фольклорно-этнографической тра-
диции осетин.

так, способность зеркала создавать точное 
воспроизведение видимого облика любого пред-
мета и его движения обусловила в текстуальном 
пространстве осетинской «нартиады» его 
прототипичность по отношению к различным 
волшебным оптическим приборам, от всевоз-
можных аналогов подзорной трубы до небесно-
го зеркала — а. к примеру, в кадаге «сослан и 
сын тара мукара» («сослан æмæ тари фурт 
мукара») встречается волшебный предмет, при-
надлежащий солярному герою Сослану — 
кæсæн хæтæл — (дардмæ кæсæн дзаума / пред-
мет для дальнего видения — аналог подзорной 
трубы). Признаки этимологической близости и 
функциональной идентичности с зеркалом про-
слеживаются и в чудесном предмете кæсæнцæст 
(букв. глаз (cæst) для смотрения (kæsæn), в када-
ге «как сосрыко женился на дочери солнца». в 
«кадагах о нартах» а. выступает в роли симво-
ла статуса его владелицы — вездесущей 
Шатáны. способности прорицательницы на-
блюдать за всем происходящим во вселенной 
соотносятся со свойствами чудесного предмета: 
«сатанайæн арвæй зæххы ’хсæн æнæзынд ницы 
уыд / для Шатáны между небом и землей ничто 
не оставалось неведомым». а. в качестве вол-
шебного помощника присутствует в целом ряде 
кадагов: «как созырыко женился на бедухе» 
(«созырыхъо бедухайы куыд ракуырдта»), «Же-
нитьба хамыца» («хæмыц ус куыд ракуырдта»), 
«сын бедзенага арахцау» («бедзенæджы фырт 
арæхъцау»), «ногайский батыр и батрадз» 
(«ногъайы батыр æмæ батрадз») и др. интере-
сующий нас корпус сюжетных вариантов о все-
возможных волшебных  ̒оптических приборах’ 
представлен также кадагом «сафайы хъан хъы-
рымсолтан», где упоминаются уастырджийы 
кæсæнцæстытæ, наделенные свойствами а. одна-
ко функциональные особенности указанных чу-
десных предметов характеризуются частичным 
схождением, поскольку доступность простран-
ственного видения уастырджийы кæсæнцæсты-
тæ, как и зеркального меча, находящегося в рас-
поряжении Сайнагалдара, ограничивается 
воспроизведением явлений, происходящих лишь 
на земном уровне. тогда как функциональные 
особенности а. соотносятся с древними 
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представлениями индоиранских племен о трех 
космических плоскостях и способны демонстри-
ровать видимые и невидимые объекты, находящи-
еся во всех трех мирах: верхнем — уæларв (небе-
са), среднем — зæхх (земля) и нижнем — дæл- 
дзæхх (подземный мир).

к особой природе небесного зеркала отно-
сится также его способность воспроизводить 
всевозможные события прошлого, настоящего и 
будущего. соответственно, чудесные качества 
а., заключающиеся в трансляции объектов и со-
бытий как в вертикальной, так и в горизонталь-
ной пространственно-временной плоскости, и 
есть результат его знакового характера, семио-
тической природы, отличающие его от обычно-
го зеркала, которое отражает лишь «зримые», 
находящиеся непосредственно перед ним пред-
меты.

Широкое распространение мотива зеркала в 
фольклорно-этнографической традиции осетин 
имеет историческую преемственность. резуль-
таты многочисленных археологических экспе-
диций наглядно демонстрируют специфику 
аланской материальной культуры, проявляющу-
юся в некоторых типах украшений, в частности, 
в зеркалах и амулетах, обнаруженных в боль-
шом количестве и характеризующихся многооб-
разием форм и орнаментации. так, в. б. кова-
левская в монографии «кавказ и аланы» (1984) 
отмечает: «нас поражает обилие и разнообра-
зие, пышность и красота древностей эпохи ран-
него средневековья на северном кавказе. об-
ширные коллекции аланского оружия и орудий 
труда, предметов личного украшения — серьги, 
бусы, браслеты, амулеты, перстни, зеркала-под-
вески, воинские наборные пояса — обнаружены 
в сотнях погребений VI–IX вв. они помогают 
ученым ответить на многие вопросы. сравни-
тельное изучение зеркал показало, что мы не 
найдем двух экземпляров, отлитых в одной фор-
ме; зеркала изготавливались в глиняной (в на-
чале II тысячелетия н.э. — в каменной) форме, 
на заказ и были, видимо, личными оберегами 
человека, выполненными в традициях, типич-
ных для аланского ремесла данного периода в 
целом и для данного района в частности. тща-
тельность исполнения становится датирующим 
признаком. так, зеркала V в. изготовлены более 
аккуратно, чем зеркала последующих периодов. 
кроме того, несмотря на находки нескольких 

крупных зеркал в комплексах V в., в целом на-
блюдается тенденция к увеличению их диаме-
тра на протяжении V–XII вв. наряду с ними на 
рубеже VII–VIII вв. появляются гладкие или ор-
наментированные миниатюрные зеркальца-
амулеты (диаметром от 1,2 до 3,5 см), в основ-
ном характерные для западных территорий 
центрального кавказа».

таинственность зеркального отражения из-
давна является стимулятором мифологического 
воображения. отсюда многочисленные приме-
ты и обычаи, связанные с зеркалом, предполага-
ющие осторожное обращение с магическим 
предметом. Примечательно, что осетины с по-
добной предусмотрительностью относятся и к 
окнам своих жилищ, обнаруживая в них корре-
лятивные связи с зеркалом. так, в осетинском 
календарном обрядовом цикле сохранился 
праздник зимнего периода «рудзгуыты бон» 
(«день окон»), который приходится на февраль 
(Æртхъирæны мæй), спустя неделю после стыр 
Аларды (стыр цæрвтæкъахæн — великой мас-
ленницы). согласно обрядовому действу, смыс-
ловое значение которого обосновано функция-
ми оберега, окна жилищ принято смазывать 
топленым маслом (царв), символизирующим 
солнце, огонь, изобилие и имеющим в осетин-
ской традиции высокий ритуальный статус. 

мифологические представления о сакраль-
ной семантике зеркала связаны с верой в его 
пророческую силу. Этнографические источники 
фиксируют традицию гадания по зеркальному 
отражению у древних иранцев, этрусков, гре-
ков, римлян, славян, а также народов средней 
азии, сибири и дальнего востока. в различных 
жанрах фольклора: сказаниях, легендах, посло-
вицах и поговорках зеркало предстает в образе 
ʽвсевидящего ока’, обладающего знанием о 
прошлом, настоящем, будущем. истоки подоб-
ных верований коренятся в представлениях об 
отождествлении зеркала с мифологемами воды и 
солнца. Зеркало наследует символику воды, ко-
торая в мифологии многих народов наделялась 
вещей силой. на основе указанных поверий 
сформировалась традиция гаданий по водному 
отражению, которое со временем заменяет зер-
кальная поверхность.

развивая положение о семиотических осо-
бенностях мифологемы ̒зеркало’, следует отме-
тить, что оно обладает не только водной и 
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солярной, а также лунной символикой. Зеркало 
олицетворяет диск солнца и обозначает отра-
женный свет Луны. близость мифологических 
образов солнца, ока и Зеркала основана на их 
роли в визуальном восприятии мира. родство 
приведенных понятий в этнокультурном поле 
осетин позволит установить, во-первых, этимо-
логическое рассмотрение вопроса. так, употре-
бительный глагол, относящийся к иранскому 
лексическому наследию кæсын / kæsyn: kast /  
̒смотреть’, ʻказаться’,  ̒видеть’, имеет общий ко-
рень ʻkas’ с одним из названий зеркала ʻкæсæн / 
kæsæn’. от этого же корня происходит лексема 
ʽсæst / глаз’. соответственно, значение мифоло-
гемы ʽзеркало’ соотносит его с процессом зри-
тельного восприятия. во-вторых, семантическое 
родство указанных понятий прослеживается в 
символах в виде Женщины, наблюдающей за ми-
ром посредством зеркала. образ ʻвсезнающего 
Зеркала — ока’, обладающего абсолютным зна-
нием о мире и выступающего знаком всеобозри-
мости, широко распространен в фольклоре ев-
ропейских народов, в мифах, сказаниях и 
художественной литературе древнего и средне-
векового востока.

в иранской мифологии все, что связано с 
зеркалом и водой, имеет женское начало. так, 
например, в «авесте» существует культ ардви-
Cуры анахиты — (авест., букв. ̒ардви — могу-
чая, беспорочная’) богини воды, дочери ахура-
мазды, одной из 28 высших изед. Показательно, 
что ʽard’ является одной из сходных изоглосс, 
встречающихся в религиозной практике зороа-
стрийцев и осетин. По мнению ряда исследовате-
лей, например, немецкого ученого X. нюберга, 
культ ардви-Cуры анахиты как богини воды сло-
жился у кочевых иранцев, обитавших у берегов 
сырдарьи и образовавших общину, посвященную 
богине, в отличие от общины Митры — оседлых 
иранцев. культ воды имеет реальные этногра-
фические очертания в осетинской этнокультур-
ной традиции. наиболее очевидно он наблюда-
ется в обрядах календарных праздников ве- 
сеннего цикла — Касута и кæфты бон. 

следует отметить, что мифологема ʽа.’ в об-
разе всевидящего ока и связанный с ней мотив 
сватовства активно применяются в осетинском 
фольклоре. Представляется показательной, к 
примеру, волшебная сказка «арвайдæны ар-
гъау» («сказка о небесном зеркале») и ее 

различные варианты, где основным сюжето-
образующим компонентом является мотив пря-
ток и поиска, обусловленный традициями «ис-
пытание жениха» и «трудное задание» в 
предсвадебной обрядности.

в осетинской мифологии а. как предмет, 
имеющий солярное значение, идентифицирует-
ся с Цыкурабусиной. однако следует отметить, 
что а. встречается преимущественно в фоль-
клорных текстах, а бусина цыкура, как часть 
фундаментальных онтологических категорий, 
реально существует в актуальном мире и зани-
мает значительное место в этнокультурном поле 
осетин.

свидетельства отождествления зеркала с со-
лярными символами могут быть обнаружены 
при рассмотрении археологического и этногра-
фического описания, согласно которым у мно-
гих древних народов зеркало было известно как 
атрибут женского божества, связанного с куль-
том солнца, плодородия и воды: табити и кибе-
лы в скифии, афродиты в греции, венеры в 
риме, исиды и хатхор в древнем египте, боги-
ни матери у саков и других ираноязычных на-
родов средней азии, дянь-му и нюйвы в ки-
тае, аматерасу в японии. общность зеркала с 
женскими божествами была предопределена 
особыми свойствами предмета. 

как правило, на обратной стороне зеркал у 
индоиранцев имелись солярные знаки. так, со-
гласно научным изысканиям в.с. Газдановой, 
знаменитое скифское келермесское зеркало 
имеет на обратной стороне скифский календарь, 
или годовой цикл солнца. вместе с тем его 
восьмичастная структура позволяет говорить о 
мандале — своеобразной ʻкарте мира’. Показа-
тельно, что во многих культурах традиционной 
была круглая выпуклая форма зеркал, имитиру-
ющая солнечный или лунный диск. Зеркало, от-
ражая мир, удваивает действительность, умно-
жает ее и вследствие этого выступает знаком 
множественности. способность зеркала отра-
жать свет и умножать действительность повли-
яла на формирование его мифологического об-
раза, маркирующего солнце и плодородие. 
соответственно, мифологические представле-
ния о зеркале как символе женского начала и 
вера в репродуцирующую силу предмета опре-
делили его роль в свадебных обрядах. участие 
зеркала в свадебном ритуале обусловлено его 
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семантикой и сакральной связью с женскими 
небесными покровителями, обеспечивающими 
счастливый брачный союз. 

об активном использовании зеркал с 
солярной символикой и образами женских не-
бесных покровителей у скифов свидетельству-
ют археологические материалы, обнаруженные 
в различных скифских комплексах. к примеру, 
найденные в урочищах носаки, куль-обы, чер-
томлыка, Первого мардвиновского и мелито-
польского курганов предметы, представляющие 
собой золотые бляшки с изображением женской 
фигуры (в профиль), сидящей на троне с зерка-
лом в руке. рядом с ней изображен молодой 
скиф, пьющий из ритона, который он держит в 
правой руке, а левую руку прижимает к груди (к 
сердцу). существует несколько версий в интер-
претации семантики этих композиций. По мне-
нию д. с. Раевского, на этих памятниках изобра-
жен свадебный обряд, а точнее мифологический 
брачный союз богини табити и первого скиф-
ского царя колаксая. 

благодаря научным изысканиям Ш. ф. Джи-
каева и в. с. газдановой, исследовавшим тради-
цию использования зеркала в свадебной обрядно-
сти, расширились представления о семиотических 
свойствах зеркала в фольклорно-этнографиче-
ской традиции осетин. согласно исследовани-
ям, в осетии еще в XX в. зеркало являлось важ-
ным ритуальным предметом на свадьбе. 

в соответствии с этнографическими описа-
ниями, в 80-е годы XX в. в куртатинском ущелье 
северной осетии при выводе невесты из роди-
тельского дома второй шафер (æмдзуарджын) 
должен был нести перед ней зеркало. фоль-
клорная традиция осетин сохранила обрядовую 
песню, повествующую о том, что невесту со-
провождали уасгерги (диг.) / Уастырджи и 
æндзиуаргин мадæ — мада майран / æм-
дзуарджын мад, Мады Майрам, с зеркалом в  
руках.

вызывает интерес наблюдение в. с. газдано-
вой относительно прототипичности мада май-
ран (диг.) / мады майрæм и Шатáны. данное 
предположение было выведено согласно анализу 
эпических текстов, где часто происходит слияние 
образов мады майрæм и Шатáны, которая и яв-
ляется владелицей волшебного зеркала. 

Зеркало использовалось в брачной обрядно-
сти у многих ираноязычных народов. солярная 

семантика зеркала сформировала веру в поло-
жительную магию предмета и его охранитель-
ную функцию. Зеркало-солнце выступает как 
оберег, охраняющий брачующихся от злых ду-
хов. аналогичные свидетельства, связанные с 
использованием зеркала в свадебной обрядно-
сти, были зафиксированы нами в ходе фоль-
клорно-этнографической экспедиции в селении 
джалган (Южный дагестан), где проживает 
один из малоизученных ираноязычных народов. 
Зеркало активно применяется также в свадеб-
ной обрядности у прямых потомков древних 
иранцев — памирцев. архаическая семантика 
зеркала связана у памирцев с одним из обрядов 
инициации — снятии фаты.

следует подчеркнуть особую роль зеркала в 
верованиях и различных направлениях филосо-
фии ираноязычных народов, в том числе осе-
тин. разнообразие фольклорных жанров, вклю-
чающих мотив зеркала, а также его активное 
использование в обрядово-ритуальном ком-
плексе, позволяют сделать вывод об особой 
актуальности данной мифологемы в знаковой 
системе осетинской культуры, которая характе-
ризуется закономерной исторической преем-
ственностью, восходящей к скифо-сармато-
аланским традициям.
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Полевые исследования З.к. кусаевой. инф.: анатолий гадо-
мадов. место рождения — Памир, г. хорог. дата рождения — 
1964 г. Записано 7 июля 2016 г., г. владикавказ.

З. к. кусаева

АРВАКУРД [АРВÆКУыРД (ир.)] — сын Кур-
далагона. Этот персонаж появляется в кадаге 
«даргадзог из чинтов и курдалагон» («чынты 
дæргъæдзогъы æмæ куырдалæгон»), а также в 
тексте «куырдалагон, батрадз и даргафсарон из 
чинтов» («куырдалæгон, батырадз æмæ чынты 
дæргъæфсæрон»). курдалагон, желая женить 
своего сына а., отправляется за советом к Бат
радзу, который засватал для а. единственную 
сестру трех братьев, живущих в солнечном 
ущелье (хургомы цæрæг æртæ æфсымæры хо).

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 250–259, 556; мд. 1996. № 1.  
с. 68–75.

м. д.

АРГАН-АУРГеН [АРГАН-АУРГеН, АГеЗ-
БИАУРеН, АУОЛГЪАН ӔМА БеУОЛГЪАН, 
йАУРГеН ӔМА БИАУРГеН (диг.)] — эпиче-
ский персонаж, грозный завоеватель, предводи-
тель многочисленного враждебного нартам вой-
ска. в кадаге «симд нартов» («нарти синд») 
Урызмаг говорит Акулекрасавице, якобы он 
видел, как а.-а. ведет войска к берегу моря 
(хъара-денгизи билæмæ), чтобы выманить ее из 
башни и показать нартам, устроившим симд в 
надежде увидеть ее. написание Ауолган и Бе
уолган («ауолгъан æма беуолгъан») встречается 
в кадаге «симд именитых нартов на горе уаз» 
(«нарти гуппургинти синд уазабæл»). в другом 
тексте «акула-красавица нартов и сын хамыца 
маленький батрадз» («нарти акула-рæсугъд 
æма хæмици фурт минкъий батраз») встречает-
ся вариант Йаурген и Биаурген, а урызмаг заме-
няется Батрадзом. все тексты, в которых встре-
чается а.-а., являются вариантами кадага об 
акуле-красавице.

в. а. Кузнецов соотносит имя а.-а. с вож-
дем болгаров Прикубанья — Приазовья арга-
ном. согласно некоторым источникам, органа 
«был удельным князем Приазовской болгарии, 
входившей в состав тюркского каганата около 
середины VII в. органа — дядя знаменитого 
болгарского хара кубрата» (кузнецов).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 221–223, 231, 255, 637, 640; 
Пнто. 1927. с. 23; к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 105.

л. ч.

АРГОНАК [ӔРГЪОНАХЪ, АРГЪОНАХЪ] — 
название породистой охотничьей собаки. упо-
минается в кадаге «игры нарта созырыко» 
(«нарты созырыхъойы хъæзтытæ»). Безымян-
ный сын Урызмага выходит из царства мертвых, 
чтобы сыграть с Созырыко в альчики. созырыко 
ударил золотые альчики друг об друга, и выско-
чил из них вепрь, а мальчик бросил альчики, и 
выскочили две дворняжки и две породистые со-
баки («лæппу дæр дыууæ сызгъæрин хъулы 
æрцъыкк ласта, æмæ дзы дыууæ къуыдыр куы-
дзы æмæ дыууæ æргъонахъы агæпп ласта»). Под 
тем же названием была известна порода лоша-
дей — аргамак. из тюрк. arγamaq / арғамақ —  
1) объезженный чистокровный породистый 
конь; 2) быстроногая верховая лошадь; 3) поро-
дистая собака; 4) помесь дикого жеребца и до-
машней лошади (Э. в. севортян).

Лит.: нк иаЭ. 1. с. 381, 554; нк, 1989. с. 476; с е - 
в о р т я н Э.в. Этимологический словарь тюркских языков: 
общетюркские и межтюркские основы на гласные. м., 
1974. с. 171; а н и к и н а.е. русский этимологический сло-
варь. м., 2007. вып. 1. (а-аяюшка). с. 267. 

л. ч.

АРДАМОНГА [АРДАМОНГÆ, ÆРДАМОН-
ГÆ, АРДАМОНГÆ ХÆДЗАР, ÆРДАМОН-
ГÆ ХÆДЗАР] — 1. букв. ʻ̒указатель клятвыʼ̓ 
(ард), в переносном смысле проявитель истины. 
в осетинских нартовских сказаниях, наряду с 
Уацамонга, встречается и упоминание чудесно-
го котла цæджджинаг ардамонгæ. Этот котел 
был святыней нартов, имел большую ценность 
и выполнял ритуальную функцию. из-за него 
между нартами происходили ссоры, и его реше-
но было отдать тому, кто «заставит вскипеть в 
нем воду одними словами без огня». об этом 
повествует кадаг «хæст нарт æмæ борæты 
‘хсæн». в нём говорится о том, как Бората за-
думали убить Урызмага в своем пиршествен-
ном доме, воспользовавшись тем, что молодежь 
Ахсартаггата отправилась в балц. они отпра-
вили урызмагу приглашение на кувд. урызмаг 
разгадал их замысел и не пришел. тогда они 
послали за ним вдову, от приглашения которой 
отказаться было стыдно. Шатáна призвала  
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Батрадза на помощь урызмагу. тот явился на 
кувд в дом бората и сказал: «нартам и (роду) 
бората вместе уже не жить. но у нас, нартов и 
бората, остался общий котел ардамонга. Пусть 
он достанется тому, кто тремя словами заставит 
закипеть в нем воду». Это удалось сделать толь-
ко батрадзу, который стал победителем и обла-
дателем а., как и в случае с уацамонга. такой 
котел, служащий определителем героя, фигури-
рует и в абхазских сказаниях.

2. место, где хранился котел, называлось 
«ардамонгæ хæдзар» — общенартовский боль-
шой дом для приема гостей и устройства пиров, 
а также, вероятно, для принесения клятв (ард). 
в кадаге «нарты строили общенартовский дом» 
рассказывается, что они обустроили хадзар по 
советам Сырдона. После его постройки нарты 
обратились к сырдону, чтобы тот подсказал, есть 
ли в доме какой-либо изъян. сырдон оглядел 
углы дома и сказал: «дом хорош, только…», — 
затем встал и ушел. тогда Сослан догадался, 
чего не хватает в доме. «и сделали [нарты] 
большую цепь, повесили ее, как положено, по-
среди дома и сказали: надо опять привести сыр-
дона». и снова сырдон нашел изъян: «дом хо-
рош, только угол с восточной стороны пуст». и 
опять сослан догадался: «Потому в доме изъян, 
что в углу нет женщины». когда сырдон снова 
вошел в дом, он долго глядел по сторонам и ска-
зал: «ну, вот теперь это дом, а до сих пор дома 
не было». в хадзаре ежегодно проводились 
пиршественные собрания. согласно эпической 
традиции, он именовался «большим домом 
алагата», но по некоторым сказаниям, пирше-
ственный дом находился в ведении бората. о 
таких общинных «мужских», «гостевых» домах 
известно из этнографии ягнобцев, горных та-
джиков каратегина и дарваза, отчасти равнин-
ных таджиков, в основном ферганской долины, 
а также таджиков афганистана. они были тесно 
связаны с древним культом огня, пережиток ко-
торого прослеживался в обычае поддержания 
«неугасимого огня» в зимнее время. там оста-
навливались путники, происходили собрания 
мужчин селения, торжества, празднества, кол-
лективные угощения, совместные трапезы и 
пиршества. см. Общий дом нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 97, 103; нарты. огЭ. кн. 2. с. 208; 
г а г л о й т и  Ю. с. осетино-абхазские нартовские паралле-
ли // ПонЭ: сб. ст. вл., 2000. с. 16; д з и ц ц о й т ы. воф. 

с. 180; д ю м е з и л ь. скифы. с. 176; онс. 1949.  
с. 139–141, 199–200; нк. иаЭ. 3. с. 97, 104; нк. иаЭ. 5.  
с. 104; к о н д а у р о в  а. н. Патриархальная домашняя общи-
на и общинные дома у ягнобцев. м.-л., 1940. с. 22–26;  
к и с л я к о в  н. а. аловхона — «дом огня» у таджиков // 
основные проблемы африканистики: к 70-летию чл.-корр. 
ан ссср д.а. ольдерогге. м., 1973; р а х и м о в р.р. «муж-
ские дома» в традиционной культуре таджиков. л., 1990.  
с. 5, 8–26; нарты. огЭ. кн. 2. с. 208.

к. Ю. рахно

АРДАСеНОВ хадзы-
батыр навиевич [АР-
ДАСеНты науийы  
фырт хадзыбатыр 
(1911–1968)] — осетин-
ский писатель, литера-
туровед, критик, пере-
водчик, к. филол. н.,  
с. н. с. сонии (1940–
1968). а. — автор поэ-
тических, прозаических 
и драматических произ-
ведений, переводчик. 

одной из главных областей интересов а. яв-
лялось изучение истории осетинской литерату-
ры. в 1959 г. он опубликовал книгу «очерк раз-
вития осетинской литературы», в которой 
рассмотрел проблемы историко-литературного 
процесса, становления отдельных жанров ли-
тературы и вопросы творчества писателей, в 
том числе к. Хетагурова, б. гуржибекова,  
р. кочисовой, ц. Гадиева, а. Коцоева, у. Шана-
ева и др. он являлся одним из авторов биоби-
блиографического справочника «Писатели 
осетии» (1973).

а. занимался сбором и изучением осетин-
ского эпоса «нарты». он входил в состав нарт-
ского комитета, образованного Правительством 
республики в 1940 г. работа по собиранию и си-
стематизации текстов была сосредоточена в 
сонии. в начале 1941 г. институт организовал 
экспедиции в селения осетии с целью записи 
нартовских сказаний. а. возглавил одну из 
11 экспедиционных бригад, которая записала  
11 сказаний (2,5 п. л.) от 4 сказителей. 

на совещании по нартовскому эпосу (ор-
джоникидзе, 16–20 октября 1956 г.) а. выступил 
с докладом, в котором затронул вопросы поэти-
ки эпоса. в 1957 г. по материалам совещания 

х. н. ардасенов

* 8
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была издана книга «нартский эпос», куда вошла 
и статья а. «нартский эпос и осетинская лите-
ратура». большое внимание в статье автор уде-
лил влиянию эпоса на творчество к. хетагуро-
ва, а. Кубалова, с. гадиева, б. гуржибекова,  
м. Туганова, г. Малиева, а. Джанаева (нигера) 
и др. а. отметил, что образы героев «нартиады» 
проникли не только в осетинскую литературу, 
но и изобразительное искусство (м. туганов,  
а. Хохов), и музыку (н. долидзе, т. кокойти). 
он считал осетинский эпос «нарты» неисчер-
паемым источником народной мудрости, народ-
ного творчества и поэтического вдохновения, 
но призывал писателей критически подходить к 
отбираемому фольклорному материалу.

Соч.: иван ялгузидзе — осетинский писатель и куль-
турный деятель // уЗ согПи. дз., 1949. т. VII. с. 194–205; 
санаты уари æмæ йæ уацмыстæ // мд. 1954. № 11; нарт-
ский эпос и осетинская литература // нЭ. 1957. с. 129–153; 
очерк развития осетинской литературы (дооктябрьский пе-
риод). ордж., 1959; георгий малиев (1887–1944). литера-
турный портрет // исонии. 1960. т. XXII. вып. 2. с. 35–48; 
Писатели осетии. библиографический справочник. ордж., 
1973 (в соавт. с г.З. калоевым и д.а. гиреевым).

Лит.: с а т ц а е в Э.б. осетинские писатели. вл., 2008. 
л. к. гостиева

АРДЖИНАРАГ [ÆРДЖыНАРÆГ (ир.) / 
ӔРГИУНГӔГ (диг.)] — реальный топоним в 
северной осетии; букв. ʻтеснина небаʼ — гор-
ный проход через сунженский хребет Предкав-
казья, ведущий на осетинскую равнину, распо-
ложенную между селениями Эльхотово и 
дарг-кох. современное название — Эльхотов-
ские ворота. Здесь был расположен г. Татар-
туп, который тамерлан сравнял с землей в 
XIV в. согласно кадагу «рождение и закалка 
нарта сослана» («нарти сослани райгурун æма 
байсæрд»), в местности а. Урызмаг сооружает 
хижину, приглашая каждого прохожего к столу 
и рассказывая о своих безуспешных поисках 
волчьего молока. с топонимом а. связаны про-
странственные маркеры татартуп и Джулат. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 17, 791.
л. ч.

АРДЖУНА — герой древнеиндийского эпоса 
«махабхарата». согласно некоторым источни-
кам, а. — воплощение бога Индры; сопоставля-
ется с нартовским Батрадзом.

а. — идеальный воин, у которого сила и му-
жество сочетаются с благородством и великоду-
шием. Подобно батрадзу, а. своими подвигами 
превосходит остальных героев эпоса. в борьбе 
с агурами батрадз получает от небожителей 
меч и неуязвимого коня. такие же дары получа-
ет и а. в индралоке. 

сказание о встрече Сослана с Гумским чело-
веком находит себе параллель в ссоре а. с кира-
той из-за добычи. сюжет об убийстве а. демона 
муки, сына дану, превратившегося в вепря, 
тоже напоминает нартовские сюжеты об игре в 
альчики сослана и Елтагана. самого демона 
муку сопоставляют с осетинским Мукара.

Лит.: в ь е л ь. осетино. с. 186; мс. 1991. с. 581;  
ч и б и р о в. он. с. 138; т у а л л а г о в. скифо. с. 228.

л. ч.

АРеАЛЬНые СВяЗИ ЭПОСА. безусловно, 
нартовские сказания осетин необходимо рас-
сматривать как единый общекавказский куль-
турный феномен. однако это не исключает 
того, чтобы при анализе эпических произведе-
ний привлекать как можно более широкий 
сравнительный материал других традиций, не 
важно, насколько они удалены от кавказского 
региона.

а. с. э. впервые были исследованы Милле-
ром, Дюмезилем и Абаевым. они вскрыли яркие 
параллели не только между мотивами и сюжета-
ми нартовских сказаний с легендами скифов, 
сарматов и алан, но и с эпосами и легендами 
более широкого круга индоевропейских и дру-
гих народов евразии. в.и. абаев утверждал: 
«восстановить полностью эти ареальные связи 
вряд ли когда-нибудь удастся. слишком обшир-
на была территория расселения и передвижения 
североиранских племен, слишком многочислен-
ны и разнообразны были народы, с которыми 
соприкасались или могли соприкасаться дале-
кие предки осетин. и слишком мало мы знаем о 
фольклоре и мифологии многих из этих наро-
дов». нам понятны сетования ученого. однако 
положение оказалось не таким безнадежным, 
каким казалось. Эти пессимистические сужде-
ния отодвинули в сторону ученые-фольклори-
сты из Западной европы. Проведенными иссле-
дованиями доказано: в эпическом наследии 
арийских и иранских народов, греческого и 
римского мира, народов северо-западной и се-
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веро-восточной европы сохранились рудимен-
ты легенд, от которых идут поразительно схо-
жие параллели с нартовскими сказаниями 
осетин. установлены одинаковые явления меж-
ду героями осетинских нартовских сказаний и 
мифологии и эпосов многих народов евразии. в 
работе «осетино-арийский героический ми-
фоцикл» кр. Вьель подвергает сопоставитель-
ной характеристике культурных героев древ-
ности — индийского Рама, греческого 
(скифского) Геракла и нартовского Сослана. 
впечатляют выявленные Ж. Грисваром соответ-
ствия между нартом сосланом и героем кельт-
ского эпоса Кухулином. весьма схожи сюжеты о 
путешествии в Страну мертвых нартовского 
сослана и ведического Бхригу, нарта Батрадза 
с героями индоевропейской мифологии (Индра, 
Арес, Вайю, Рустам, кухулин и др.). Поистине 
поразительны точные соответствия между эпо-
сом осетин и островных кельтов в лице нарта 
батрадза и короля Артура, их священных ме-
чей. в специальном исследовании, посвящен-
ном сравнительному анализу героя скандинав-
ских саг бога Локи и нартовского Сырдона, 
дюмезиль назвал локи двойником сырдона, 
нашел между ними два десятка (?!) схожих яв-
лений и заключил: «все черты локи обнаружи-
ваются в сырдоне и все черты сырдона — в 
локи». еще один западноевропейский фолькло-
рист а. Кристоль проводит параллель между 
нартовским и греческим эпосами, между сыр-
доном и Одиссеем. много общего между вер-
ховным богом ирана ахриманом и нартовским 
сырдоном. сравнительной характеристике 
«нартиады» и иранской поэмы «Шахнаме» по-
священа специальная монография Э. б. Сатца-
ева. существенны параллели между нартовскими 
сказаниями и мифоэпическим наследием древних 
италиков, лучшая иллюстрация этого — леген-
дарные образы рома и ромула и Ахсара и Ахсар-
тага. в работе «опыт сравнительного анализа 
легенд о происхождении нартов и римлян»  
в. и. абаев пришел к выводу: «между итальян-
ской легендой о происхождении римлян и осе-
тинской о происхождении нартов... имеются 
весьма далеко идущие черты сходства», — под-
черкнув при этом тотемический характер легенд, 
не случайный мотив близнецов и другие схожие 
явления. не остался без внимания ученых и об-
раз легендарной Шатáны; обнаружены схожие 

явления с образами великой скифской богини 
Апи. особенно поражают воображение исследо-
вания Ж. грисвара, параллели между нартов-
ским эпосом и известной легендой о короле 
артуре и рыцарях «круглого стола». При этом 
сюжеты рождения, закалки, смерти, мистиче-
ской связи меча с хозяином настолько идентич-
ны и уникальны, что назвать их случайными ни 
под каким предлогом невозможно. весьма схо-
жи параллели между Уацамонга и граалем, 
Шатáной и владычицей озера — известным пер-
сонажем артуровских легенд, между рыцарем 
гавейном и сосланом. «наши данные, — писали 
об этих параллелях литтлтон и малкор, — ясно 
указывают на то, что если не считать некоторые 
уникальные события, ядро будущей литературы 
об артуре и граале зародилось в степях древ-
ней скифии благодаря замечательному народу, 
чье влияние на историю и фольклор нам еще 
предстоит оценить по достоинству».

немало убедительных параллелей в работах 
других российских и зарубежных авторов. как 
считает один из них, «все эти параллели являют-
ся плодом влияния на кельтский эпос эпического 
творчества сарматов и алан». Зарубежным иссле-
дователям удалось установить тройную связь че-
рез меч, брошенный в озеро, объединяющий в 
единое целое персонажей трех эпических героев 
батрадз — артур — кухулин (Никель).

Заметный след оставили в эпосе осетин кон-
такты с тюрко-монгольскими племенами, па-
раллели с народами Поволжья. ряд интересных 
совпадений имеет место в образах героев нар-
тиады и богатырей русских былин (Тадевосян).

новые сравнительно-эпические параллели 
позволят отодвинуть истоки формирования  
нартовского эпоса осетин в еще более глубокое 
прошлое, к середине II тыс. до н.э. установлено 
также, что территориально эпические паралле-
ли охватывают обширные географические про-
странства, которые, помимо кавказа, суть: ин-
дия и иран, средняя азия и казахстан, древняя 
греция и рим, северо-Запад и северо-восток 
европы. Ю. а. Дзиццойты указывает, что  
нар товско-германские, нартовско-индийские, нар - 
товско-кельтские, нартовско-славянские, нар-
товско-греческие, нартовско-финноугорские, нар- 
товско-японские и нартовско-южноиранские 
параллели наглядно показывают истоки ядра 
«Нартиады».
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наличие параллелей между персонажами 
нартовского эпоса и легендами и сказаниями 
индоевропейских и других народов в широких 
географических масштабах свидетельствует о 
том, что эпические параллели — результат об-
щего культурного наследия, межэтнических 
контактов и взаимовлияния племен друг на дру-
га в историческом прошлом. без непосредствен-
ных контактов носителей вышеприведенных 
эпосов культурно-исторические взаимовлияния 
«нартиады» с географически отдаленными от 
кавказа территориями были бы практически не-
возможны. 

с современными народами кавказа, облада-
ющими своими версиями эпоса о нартах, с ши-
роким кругом народов евразии долгие периоды 
истории соседствовали и поддерживали истори-
ко-культурные взаимоотношения лишь предки 
осетин — скифо-сармато-аланы. следовательно, 
только от них могли проникнуть в чужую среду 
сказания о нартах, только от них могли быть 
унаследованы отдельные фрагменты эпоса.

Лит.: а б а е в. нЭ. 1945; а б а е в. опыт; д ю м е - 
з и л ь. оЭм; г р и с в а р. мотив меча; в ь е л ь к. осетино;  
к р и с т о л ь. сырдон; л и т т л т о н, м а л к о р. от скифии; 
р и д. артур; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос;  
ч и б и р о в. он; н и к е л ь. кто были; с а т ц а е в. нартский 
эпос; т а д е в о с я н. семантические; д з и ц ц о й т ы. нар-
ты; г а г л о й т ы. ит и др.

 л. а. чибиров

АРеС (АРей) — в древнегреческой и скиф-
ской мифологии — бог войны. скифо-осетин-
ские параллели убедительно иллюстрируются 
сравнительным анализом скифского бога войны 
а. и нартовского богатыря Батрадза, также на-
деленного божественными чертами; во многом 
деяния батрадза и а. идентичны.

Почитался а. в виде меча, и он не был свя-
зан с его антропоморфным образом; это было 
чисто фетишистское поклонение мечу. меч на-
делялся элементами воли и сознания (артамо-
нов). как богу войны мечу приносили жертвы 
во всех частях скифской земли, по утверждению 
Геродота. не менее интересны сведения Пом-
пония мелы (I в. н.э.), согласно которым все 
племена скифии почитают бога войны, и «ему 
они посвящают вместо изображений мечи и по-
яса, а вместо жертвоприношений убивают лю-
дей» (хорография II. 15). о поклонении скифов 

мечу упоминают также лукиан, исходивший из 
другого, нежели геродот, источника, климент 
александрийский, со ссылкой на Эвдокса, по-
вторяющий его арнобий и гай Юлий солин. 

батрадз — один из самых популярных геро-
ев нартовского эпоса, наделенный чертами не-
победимого витязя, богоборца и одновременно 
обладающий божескими функциями, уходящи-
ми корнями в скифский и, как свидетельствуют 
сравнительные материалы, индоиранский мир.

 считают, что суть культа скифского а. — 
«бурного арея номадов», как он назван в бос-
порской эпитафии, была близка необузданному 
и жестокому древнегреческому божеству вой-
ны, которому греки в афинах и на лемносе при-
носили в жертву сотню врагов и с которым его 
отождествляли античные авторы. По геродоту 
(IV. 62), «в каждой скифской области, по окру-
гам воздвигнуты такие святилища а.: горы хво-
роста (150 вязанок) нагромождены одна на дру-
гую на пространстве длиной и шириной почти в 
три стадии, в высоту же меньше. наверху устро-
ена четырехугольная площадка; три стороны ее 
отвесны, а с четвертой есть доступ. от непого-
ды сооружение постоянно оседает, и потому 
приходится ежегодно наваливать сюда по пол-
тора возов хвороста. на каждом таком холме во-
дружен древний железный меч. Это и есть ку-
мир а. Этому-то мечу ежегодно приносят в 

арес – бог войны у древних греков
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жертву коней и рогатый скот, и даже еще боль-
ше, чем прочим богам». 

Подобно скифам, батрадз приказывает нар-
там сложить ему громадный стог хвороста. 
«чтобы погубить нартов более жестоким обра-
зом, — читаем в сказании, — однажды батраз 

потребовал от них заготовить ему сто возов выж-
женных древесных углей, достать 24 пары куз-
нечных мехов (по шесть в каждом углу) и устро-
ить огромную кузницу с горном. навезли нарты 
сто возов выжженных, древесных углей, сложи-
ли их в груду, принесли 24 пары мехов, расста-
вили их по четырем сторонам горна. на него 
взошёл стальной герой, и нарты стали раздувать 
костер». 

вариант, приводимый дж. Шанаевым, отли-
чается лишь немногим: «отправляйте с каждо-
го дома по арбе и по одному мужу к берегу 
моря, свезите туда известь и колючку, постройте 
из них башню, к четырем углам которой на-
правьте по 12 мехов и, подложивши под неё 
огонь, раздуйте его. когда пламя поднимется 
высоко, я брошусь в него». ни одного колючего 
кустарника не осталось во всей нартовской 
стране. громадную гору собрали нарты. батрадз 
взобрался на эту гору, на самый верх. и сел там 
(в отличие от а., не всадив свой меч в центре 
костра). разумеется, «хворост, нагроможденный 
для ареса, был подвержен лишь воздействию 
непогоды и ежегодно укреплялся, а костер 

Эскалибур – меч короля артура

меч в камне. арт-объект в даргавском ущелье рсо-а

скифский бог войны (арес). худ. а. хетагуров
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батраза сгорает; но разница эта объясняется, 
видимо, различием уровней, на которых разы-
грываются эти сцены. одна из них — культовая, 
поставленная с учетом климатических условий, 
другая — волнообразное описание» (Дюмезиль). 

огненная гора из ста возов обуглившихся 
деревьев, «на которую поднимается стальной 
герой осетин и близ которой он уничтожает нар-
тов, очень напоминает ежегодное нагроможде-
ние из ста пятидесяти вязанок хвороста, при-
возимого скифами одного округа под пьедестал 
богу-мечу, вокруг которого приносились в 
жертву целые отряды пленных. … странный 
жертвенник скифского а. в точности был похож 
на костер батрадза», — пишет дюмезиль. есте-
ственно, нарты не могут выполнить невозмож-
ное, и батрадз снова принимается за поголовное 
избиение несчастных, пока не устанет.

скифский обычай с хворостом нашел отда-
ленный отзвук и в осетинском быту. вот как 
описывает увиденное путешественник рагнев. 
Проезжая по дарьяльскому ущелью на речной 
долине напротив казбека, он заметил березняк, 
куда и отправился. «в глаза мне сразу броси-
лись несколько больших куч хвороста, которые 
никак не могли оказаться здесь случайно. на-
против уже их размеры говорили о том, что хво-
рост был собран и сложен в кучи совершенно 
осознанно. Это поразило меня, потому что ос-
новным топливом у горцев является не дерево, а 
высушенный навоз… Здесь скрывается неиз-
вестное мне обстоятельство». разумеется, путе-
шественник не имел представление об алтарях 
а. у последних есть древнеиндийские паралле-
ли. культовые сооружения из хвороста, подоб-
ные гигантским огненным окружениям — алта-
рям а., были зафиксированы у современных 
народов сибири и предназначались для почита-
ния духов-охранителей местности и для шаман-
ских камланий (гуляев). Это являлось результа-
том того, что в течение тысячелетий скифы 
соприкасались с тюркоязычным миром.

в. и. Абаев обратил внимание на вариант 
сказания о том, как батрадз мстил за кровь сво-
его отца Хамыца, оставшийся неизвестным  
Ж. дюмезилю. согласно ранее опубликован-
ным вариантам, батрадз заставляет нартов, по-
дозреваемых в убийстве хамыца, сжечь свои 
лучшие одежды и наполнить их пеплом сапог 
(цырыхъхъ) хамыца. в обнаруженном абае-

вым варианте стоит не цырыхъхъ ‘сапог’, а 
цыргъ ‘меч’. батрадз велит нартам сжечь свои 
одежды так, чтобы пепел покрыл воткнутый в 
землю меч. тем самым весь эпизод приобретает 
совершенно новое звучание: вместо маловразу-
мительного наполнения пеплом сапога речь 
идет о жертвоприношении мечу, причем вместо 
людей символически сжигаются их одежды. 
сказители, для которых архаическое слово 
цыргъ ‘меч’ было уже непонятно, «адаптирова-
ли» его в виде цырыхъхъ ‘сапог’.

сцена, разыгранная батрадзом, и ритуал 
скифского а. во многом идентичны, поддают-
ся сравнительному анализу. огненное окру-
жение скифского а. — меча — прямо сопо-
ставимо с образом батрадза, закалявшегося в 
огне огромного костра. с. с. Бессонова соот-
носит его также с малоазийскими алтарями 
грозовых божеств, которые в дни праздника 
поджигались.

а. — кровожадное божество. в его честь про-
ливается много крови. как пишет геродот, «из 
каждой сотни пленников, обрекают в жертву од-
ного человека… Затем несут кровь на верх кучи 
хвороста и окропляют ею меч… а внизу у святи-
лища у заколотых жертв отрубают правые пле-
чи с руками и бросают их в воздух». в жертву 
приносили коней, рогатый скот.

Под стать а. и батрадз; он собирается истре-
бить нартов. в нартовском эпосе отыскиваются 
и сведения о культовом сооружении скифов.

После того, как разгорелся огонь, батрадз 
бросился в костер, накалился, приказал нартам 
бросить его в море. нарты исполнили это, и 
море сильно забурлило. когда батрадз вышел из 
воды, его тело было уже булатным, и он снова 
начал истреблять несчастных нартов: кого изру-
бил мечом, кого затоптал конем. не щадя сопле-
менников, батрадз велит им: вырубите четыре 
ступицы из залгада (кустарник. — л. ч.), зубья к 
ним из волжанки, а ободья из пальмы (вариант: 
постройте дом из кустарниковых прутьев, в кото-
ром бы опорные столбы были из азалии, а пото-
лочные балки из можжевельника), т. е. требовал 
изготовить детали для дома из такой породы де-
рева, которая в природе существует в виде ку-
старника (Шанаев).

центральное место в сходных сюжетах эпо-
сов об а. и батрадзе занимает меч. он роднит, 
объединяет, связывает скифское божество с 
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эпическим героем неразрывной жизненной кан-
вой, поражает идентичностью. «скифский 
арес, — писал ф. Кардини, — это бог батраз, с 
телом из кованой стали, сросшийся со своим 
мечом настолько, что отождествляется с ним. 
он расправляется с противниками одним уда-
ром меча и повергает их под копыта боевого 
коня. его стальное тело выковал небесный куз-
нец курдалагон».

Эти и другие параллели оказались настолько 
яркими, что дюмезиль увидел в батрадзе мифи-
ческого преемника а. «скифский бог, — писал 
он, — который представлен геродотом в гречес-
кой, явно обедненной, интерпретации арес, за-
вещал свои важные ритуальные, а может быть, 
и мифологические черты эпическому персона-
жу, получившему позднее имя батраза “осе-
тинского богатыря”». думается, одного этого 
сходства достаточно, чтобы опровергнуть нео-
боснованное скептическое отношение к осети-
но-скифским (шире индоевропейским) парал-
лелям.

скифы не делали статуи своим богам; нет ее 
и у а. люди, побывавшие в скифии, кроме од-
них голых степей, никаких достопримечатель-
ностей не видели.

нарты относились с пренебрежением ко вся-
кого рода храмам, статуям. у осетин же их за-
меняли естественные бугорки, нагромождение 
камней, одинокие деревья. большинство церк-
вей, построенных христианскими миссионера-
ми в Южной и северной осетии, так и не были 
использованы по назначению.

в культивировании бога а., его меча, скифы 
не были исключением. скифские ритуальные 
процедуры с мечом унаследовали сарматы. в 
частности, климент александрийский сообща-
ет о почитании меча персами, мидийцами и сав-
роматами. среди находок, обнаруженных в сар-
матских могильниках на территории украины, 
знаки на поясах, на мече, это также обмен меча-
ми в ножнах, голый меч, присланный врагу или 
же посвященный Богу. могильник принадлежал 
сарматскому царю инисмею (рубеж I в. до н.э.). 
сарматы вонзали мечи в землю и вынимали их 
оттуда после завершения жертвоприношения и 
омовения кровью. изготовление прекрасных ме-
чей — вершина кузнечного мастерства сарматов: 
они прославились как величайшие умельцы в 
изготовлении мечей (Рид). 

Почитаемым был меч и у алан. как писал 
аммиан марцеллин, в качестве бога войны 
«они, по варварскому обычаю, втыкают в землю 
обнаженный меч и с благоговением поклоняют-
ся ему, как марсу, покровителю стран, по кото-
рым они кочуют». а. — единственное божество 
алан, о котором что-то известно. По мнению  
б. бахраха, тe, которые погибали «счастливой» 
смертью в бою, как верили аланы, продолжали 
верно служить богу войны. а. являлся и богом 
загробного мира, который заботился о душах 
павших воинов. Это смыкается с представлени-
ями о батрадзе как повелителе Царства мерт-
вых в нартовском эпосе. см. Меч.

Лит.: онс. 1948; сн. 1981; Ш а н а е в. из осетинских. 
с. 33, 34; античные источники о северном кавказе. наль-
чик, 1990. с. 163; а р т а м о н о в с. антропоморфные бо-
жества в религии скифов // археологический сборник. вып. 
2. л., 1961. с. 77; б е с с о н о в а с.с. религиозные пред-
ставления скифов. киев, 1983. с. 45–49; ее же: о культе ору-
жия у скифов // вооружение скифов и сарматов. к., 1984;  
г е р о д о т. IV. с. 62; г р и с в а р. мотив. с. 34; г у л я е в. 
скифия. с. 314; д ю м е з и л ь. скифы. с. 22, 50; д ю м е - 
з и л ь. оЭм; а б а е в в.и. рец. на: Georges Dumezil. Romans 
de Skythie et d’alentour. P.: Payot, 1978. 380 р., bibl., p. 15–17, 
index p. 375–377; б а х р а х б. аланы на Западе (от первого 
их упоминания в античных источниках до периода раннего 
средневековья). м., 1993. с. 40, 25; р и д. артур. с. 303;  
к а р д и н и. истоки. с. 98; ц а г а р а е в. Золотая яблоня.  
с. 214–218; д а р ч и е в. скифский; его же: рождение гро-
мовержца (к интерпретации сообщения Приска о священ-
ном мече скифов) // дарьял. вл., 2005. № 2; его же: о воен-
ном культе аланов // исоигси. 2017. 24 (63); р а г н е в, 
1941.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

АРЗАМАйХУА [ӔРЗÆМАйХУӔ, ӔРЗИ-
МАйХА, ЗИМАйХУÆ, ДЗИМАйХУÆ 
(диг.)] — имя нартовского пастуха в кадаге 
«войска крепости гори» («гори федари 
æфсæдтæ»). решив брать штурмом крепость 
Гори и таким путем завладеть дочерью елах-
сардтона (Челахсартага. — л. ч.), Сослан ве-
лел, чтобы каждая семья выставила по одному 
воину, либо предоставила раба в шесть четвер-
тей. Это грозное предупреждение обеспокоило 
табунщика нартов а.: идти ему на войну или 
пасти скот? сын а. Зимайхуа родился в эту 
ночь и лежал в колыбели. Поняв причину 
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беспокойства своего отца, он сказал, что отпра-
вится с войсками сослана, затем зевнул не-
сколько раз, вырвал бока своей колыбели и на 
коне своего отца явился к месту сбора. имя а. 
встречается и в речи посвятителя коня (бӕх-
фӕлдисӕг).

Лит.: Пнто. 1927. с. 47, 171; Пнто. 1992. с. 160, 171, 
319, 330.

л. ч.

АРКАН [АРХЪАН]. согласно античным авто-
рам, скифо-сарматские кочевники славились 
своим мастерством в особой конной дисципли-
не — на полном скаку набрасывать а. на своих 
врагов. латинский автор гегесипп писал про 
алан, что они весьма «искусны в сражении на-
кинуть аркан и опутать врага». Этот военный 
прием возник из хозяйственных практик коне-
водства, мирной скотоводческой деятельности, 
оставшейся вне поля зрения древних авторов. 
тем более примечательно обнаружить, что в 
эпосе осетин фигурируют мотивы применения 
а. преимущественно в контексте коневодства. 
вероятно, они являются отголоском тех времен, 
когда предки осетин занимали обширные рав-
нины Предкавказья и славились обилием чисто-
кровных коней, о которых с восхищением писал 
армянский средневековый анонимный автор: 
«Эта страна, полная всяческих богатств, в ней 
много золота, великолепных одежд, чистокров-
ных коней...» (алемань).

на глубокую древность а. указывает осе-
тинский эпический мотив о его применении 
среди древнейшего населения земли великанов 
уадмеров, поколения существ, предшествовав-
ших сотворению нартов. оживленный благода-
ря молитве Сослана великан повествует нарту о 
том, что в его времена «ловили зверей арканом», 
а затем добивали камнями. Под гумирами и уад-
мерами справедливо видят собирательный об-
раз племен киммерийцев, предшествовавших 
скифо-сарматским кочевникам. есть основания 
считать, что а. пользовались уже индоиранцы, 
предшественники ираноязычных кочевников. 

мотив поимки лошади а. встречается в ка-
даге «нартовская девушка» («нарты чызг»): 
«девушка свскочила на коня, взяла аркан и пом-
чалась вдоль табунов» («чызг йæ бæхыл абадти, 
архъан айста ’мæ рæгъæутты иу кæрæтты дугъ 
рауагъта»). тогда это увидел железномордый 

конь, стерегущий табуны, и погнался за ней. 
«девушка резко повернула своего коня и броси-
ла аркан. Поймала железномордого коня, и конь 
рухнул на землю» («чызг цæхгæр фæзылдта йæ 
бæхы ’мæ архъан фехста. Æфсæндзых бæхы ра-
цахста, æмæ бæхæн йæ тъæпп зæххыл 
фæцыди»). согласно Павсанию, савроматы ана-
логичным образом на врагов «накидывают ар-
каны и затем, повернув лошадей, опрокидыва-
ют попавшихся в петли».

в одном дигорском сказании белый конь 
Ацата советует юному Ацамазу вырыть глубо-
кую яму, спрятаться в ней, а его привязать креп-
ким а. («мæмбæл ба федар архъан ниббæттæ») 
и, не выпуская из рук его конец, тянуть на себя, 
чтобы конь смог встать на дыбы и одолеть вра-
жеского коня ударами передних копыт. образ 
заарканенного коня, вставшего на дыбы, изо-
бражен на скифской серебряной вазе из кургана 
чертомлык.

в кадаге «нарты и дочь царциатов» воспи-
танник ацата по имени Сарамаг, желающий за-
получить чудесного коня, советует младшему 
товарищу связать его а. («архъанбаст æй 
бакæн»), чтобы конь не бился головой. в другом 
кадаге говорится, что «нартовский муж сел на 
арабского (коня), взял аркан, размахнулся им и 
поймал зубра» («нæртон лæг араббагыл ысбад-
ти, архъан райста, ныззылдта йæ æмæ домбайы 
æрцахста»).

многочисленные конные табуны Маргуца 
стерегут пастухи, которые вооружены специ-
альными приспособлениями для коневодства 
(«хъойрахти хæццæ, архъанти хæццæ»). осо-
бый интерес заслуживает слово хъойрах «какое-
то приспособление для ловли коней, шест с 
крючком», восходящее к кумыкскому «хъурагъ» 
‘жердь’ (Абаев). несомненно, речь идет о укрю-
ке, монгольском приспособлении для поимки 
пасущихся коней, состоящем из длинного лег-
кого шеста, на который прикреплялся аркан с 
открытой петлей на конце.

в сюжете о похищении коровы сослан ло-
вит собаку Сырдона с помощью а. увидев, как 
она грызет коровьи кости, герой быстро развя-
зывает свой а. и мгновенно ловит им собаку 
(«уæд созырыхъо архъан айхæлдта / Æмæ дзы 
куыдзы уайтагъд рацахста»).

а. также упоминается довольно часто в бал-
каро-карачаевских и адыгских сказаниях, в то 
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время как в ингушских и чеченских не встреча-
ется.

Лит.: сн. 1979. с. 406, 416; нк. 1975. с. 329; нк. 2010. 
с. 500, 709; нк. иаЭ. 6. с. 293; а б а е в в.и. 1958. иЭсоя. 
I. с. 39; его же: 1973. иЭсоя. II. с. 312; фыдæлты 
таурæгътæ. цх., 2014. с. 23, 25, 32–33, 49, 72–73; нарты. 
адыгский героический эпос. нальчик, 1974. с. 221, 224, 
289, 316; наЭ. 2017. с. 73, 182, 194, 266, 268, 354, 388, 409, 
449; нартский героический эпос балкарцев и карачаевцев. 
нальчик, 1974. с. 366, 381, 399–400, 414, 422, 423, 463, 450, 
537, 539, 540, 543, 593, 596, 598; мд. 1996. № 8. с. 93; 
Fidiuæg. ст., 1957. I. с. 62; м ы с ы к к а т ы б. аркан... 
нартамонгæ. XV. 2020. с. 178–203; г е г е с и п п. иудейская 
война. V, 50; а л е м а н ь а. аланы. 2003. с. 383; Павсаний. 
описание Эллады. I. 21. 5.

б. б. мисиков

АРМХОР И УАНГХОР [ÆРМХОР ÆМÆ 
УÆНГХОР] — букв. ‘поедающий ладонями’ и 
‘поедающий части туши’, персонажи эпоса, сы-
новья гумира, притеснявшие нартов. в первые 
два дня состязаний с а. и у. нарты проигрывали 
им. Батрадз вступил с ними в игру, одержал со-
крушительную победу над гумирами во всех 
видах состязаний и довел их до такого изнемо-
жения, что те покинули поляну игр, спотыкаясь 
и качаясь.

Лит.: нк. 1989. с. 446–448.
к. р.

АРПАН [АРАПАНы ФӔЗ] — название рав-
нины в Стране Нартов. для спасения от неми-
нуемой смерти Сайнагалдару посоветовали 
съесть плод от яблони, растущей на равнине а. 
дерево обвито и охраняется змеей. Эта змея 
держит свой хвост в пасти и непрестанно сосет 
его. царь а. каждое утро привозит змее столько 
пищи, сколько могут везти восемнадцать пар 
быков («арапаны фæзы зайы иу фæткъуыбæлас. 
бæласы бын калм йæхи ’рбатыхта ’мæ йæ 
хъахъхъæны, иугæндзон йæ къуди йæ дзыхы 
дары ’мæ йæ цъиры. уыцы калмæн хæринаг 
арапаны паддзах фæласы, йæ бацæуæн зын»). 
Айсане, сыну Урызмага, удалось выполнить это 
опасное задание благодаря советам своего  
мудрого коня. в сказании упоминается и дворец 
царя а. 

дерево с яблоками бессмертия, которое ох-
раняет змей, является древним индоевропей-
ским образом, который присутствует у греков, 

славян и в средневековых трактатах. например, 
у алхимика XV в. бернара тревизанского под 
деревом находится дракон уроборос, кусающий 
себя за хвост. По мнению Ю. Эволы, доступ к 
этому дереву в герметических текстах средневе-
ковья — повторение подвигов греческого Ге-
ракла и персидского Митры. образ свернутого 
в кольцо змея весьма популярен в аланском ис-
кусстве эпохи поздней античности и раннего 
средневековья.

Лит.: нк. т.3 // мд. 2005. № 3. с. 111; сн. 1978.  
с. 254–258; Э в о л а Ю. герметическая традиция. воронеж, 
2015. с. 28, 33.

к. р.

АРСеНАЛ [МИДÆГКЪÆБИЦ, ЗГЪÆРУАт, 
ХОтыХДОН] — место хранилища различных 
видов оружия, в эпосе имеет разные названия. в 
одном из нартовских сказаний оружие хранится 
в помещении, называющемся мидæгкъæбиц, 
дословно переводимое на русский язык как вну-
тренняя кладовая. интересно, что, по мнению 
в.и. Абаева, это слово восходит к пехлевийско-
му kapic — название меры. Переходное значе-
ние, таким образом, было ‘хранилище зерна, 
муки’. нартовские сказания позволяют гово-
рить о том, что къæбиц — могло быть и храни-
лищем оружия, то есть обозначать арсенал. Ах-
сар и Ахсартаг ворвались в а. (згъæруат) 
враждебных быценагов и там нашли небесный 
металл, из которого позже заказали клинки у 
небесного кузнеца Курдалагона. а. известны 
уже у древних персов эпохи ахеменидов. см. 
Вооружение нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 336–337; нк. иаЭ. 5. с. 7; нк. 
иаЭ. 6. с. 123, 478; т ю р и н в.о. аншан. новые чтения и 
восстановление текста III столбца бехистунской надписи // 
вди. 1962. № 4. с. 115; а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 621. 

а. б.

АРтУР — знаменитый герой британского эпо-
са, легенды «король артур и рыцари “круглого 
стола”». 

со второй половины прошлого века появи-
лось немало исследований, которые внесли су-
щественный вклад в сравнительное изучение 
нартовских сказаний и кельтского эпоса. иссле-
дователям удалось выявить значительное соот-
ветствие героя кельтского эпоса а. и нарта 
Батрадза. впервые специальную работу 
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сравнительному анализу двух героев посвятил 
Ж. Грисвар. ученый находит точные и порази-
тельные соответствия между а. и батрадзом.

король а. (Arthur) велел сэру бедиверу 
(грисвар) взять его меч Экскалибур, принести 
его на берег озера и бросить в воду; по исполне-
нии вернуться и доложить ему. бедивер взял 
меч, но, когда он пришел на берег, меч показал-
ся ему столь прекрасным, что он не смог бро-
сить его в воду и спрятал. воротившись к а., 
бедивер солгал, сказав, что исполнил его жела-
ние. король, обладавший чувством предвиде-
ния, не дает себя провести. на вопрос а., что 
бедивер увидел после того, как бросил меч в 
озеро, тот ответил: «ничего кроме волн и ве-
тра». а. не поверил ему и вновь отправил его 
выполнить его указание. когда и второй раз он 
не выполнил его поручение, а. обращается к 
нему: «сэр бедивер, дважды ты предал меня! и 
все ради моего меча, недостойный! смотри же, 
сделай, как я велю, да поспеши, ибо мне оста-
лось жить недолго». на сей раз бедивер швыр-
нул меч в воду, как только мог далеко. в тот же 
миг из волн поднялась рука, поймала меч, триж-
ды потрясла им, и исчезла с ним под водой… 
три дня спустя бедивер обнаружил труп а. в 
склепе черной часовни (грифлет). так описы-
вается финал жизни а.

а вот сюжет из нартовского эпоса, в кото-
ром также видна мистическая связь меча со сво-
им хозяином. волею судьбы батрадз мог уме-
реть в этом мире только тогда, когда меч его 
будет брошен в море и потонет в волнах. Поэто-
му он заставил уцелевших нартов тащить свой 
чудесный меч Дзускара к берегу и бросить его 
в море, иначе нет ему смерти.

нарты решили прибегнуть к обману, будто 
исполнили его распоряжение. батрадз, не пове-
рив им, спросил: «какие чудеса вы узрели, ког-
да мой меч упал в волны?». «никаких», — от-
ветили они смущенно. «Значит, мой меч не был 
брошен в море, иначе бы вы видели чудеса», — 
сказал батрадз. 

Запрягли нарты тысячи тягловых животных, 
довезли до берега меч и бросили его в море. как 
только «забросили меч — пошли волны и урага-
ны, само море пришло в кипящее состояние, а 
потом приняло кровавый цвет. явлением этим 
нарты немало удивились; но и радость их была 
беспредельна: пришли и рассказали о виденных 

явлениях батрадзу; он, убежденный в правде, 
испустил последний свой дух, после чего лег-
ко было нартам предать тело его земле»  
(г. Шанаев). 

Поразительное сходство двух эпических 
традиций в деталях позволяет ставить вопрос о 
генетических истоках обоих эпосов, об их род-
стве, о том, общее ли это наследство или же за-
имствование. 

оба героя одержали блестящие победы бла-
годаря своим мечам: а. вонзает свой меч в камень 
в провинции бретань (кстати, там, где компактно 
расселялись предки осетин — аланы в V в.), а 
батрадз вонзил свой меч на макушке выстроен-
ного холма из хвороста.

а. и батрадз тесно связаны с водной стихи-
ей. а. и рыцари «круглого стола» проводят 
целые периоды своей жизни у озер или даже 
воспитываются там. родным домом для бат-
радза является подводное царство его дяди 
Донбеттыра. как и батрадз, в валлийском ска-
зании «килох и олвен» артур охотится на ка-
бана турх труйта, невероятно могучее, мудрое 
и злобное животное, олицетворяющее слепые 
силы природы. Путь охоты как бы очерчивает 
известное и освоенное мифологическое про-
странство, а сама охота на кабана-тотема — 
метафорическое отражение ритуального 
умерщвления чудовища и создания мира из его 
тела.

в легенде о рыцарях «круглого стола» а. 
одержал не одну победу над превосходящими 
силами противника исключительно благодаря 
своему мечу. и батрадз выходит победителем 
(освобождает плененный великаном нартов-

«круглый стол» артура в замке камелота



123

АРтУР

ский народ) благодаря своему чудесному мечу, 
который в ожидании боя сам накалялся. батрадз 
завладевает мечом Сайнагалдара, а а. в  
поединке убивает короля ирландии рионса и за-
бирает себе сверкающий меч этого великана.

схожи эпизоды и закалки а. и батрадза. а. 
сам подал идею выковать себе меч. и батрадз 
сам инициирует и проходит свою закалку. он 

постоянно проводит время в кузне Курдалагона, 
совершает какие-то магические действия, играя 
при закалке на фандыре, познает волшебные 
секреты кузнечного дела. мечи были в великом 
почете у осетин и их предков.

в целом параллели между образами батра-
д за и короля а. настолько идентичны, что ис-
ключается вариант случайности; в функции и 
действиях их обнаруживается полное тожде-
ство. 

идея святости меча пришла к кельтам и дру-
гим народам европы через иранское посред-
ство. идея эта сформировалась, как установле-
но Кардини, у иранских народов. основываясь 
на примерах о культе меча и его сакральности, 
итальянский ученый высказал суждение о куль-
турной тюрко-монгольско-иранско-германской 
общности, сложившейся в среде кочевых наро-
дов.

Представляет интерес и этимология слова 
«Экскалибур» (от калибурн) — от латинского 
«сталь». оно произошло от греческого слова, 
производного от названия племени кузнецов — 
халибов; так называли часть сарматов, которые 
жили на кавказе. «таким образом, название вол-
шебного меча артура напрямую связано с вели-
чайшими умельцами в изготовлении мечей — 
сарматами», — пишет г. Рид.

сопоставительный анализ образов а. и бат-
радза позволил грисвару высказаться об об-
щей мифологической схеме нартовских сказа-
ний и кельтских легенд. но и помимо них есть 
параллели. например, в хронике, датируемой 
около 1530 г. и написанной Элисом груфуддом, 
а. переодевается в женское платье, чтобы по-
сетить некую девицу в городе рутине. Это напо-
минает один из поступков Урызмага. как и 
урызмага, в «Пророчествах мерлина» галь-
фрид монмутский величает а. «корнуолльским 
вепрем». как и урызмаг, а. убивает своего сына 
мордреда, в свое время скрытого от него, в бит-
ве при камланне, к тому же из «чудес» ненния 
известно, что а. повинен в смерти другого сво-
его сына — анира. любопытно, что житие вал-
лийского святого карантока описывает короля 
а. как слабого правителя, неспособного про-
гнать дракона, который опустошает его земли, и 
мелкого жулика, попытавшегося превратить пе-
реносной алтарь святого в кухонный стол. Этот 
переносной алтарь, являющийся одновременно 

«...и затем он (бедивер) бросил со всей силой меч в озеро
так далеко, как мог; из воды показалась рука, схватила 

меч и трижды взмахнула им, а затем рука с мечом исчезла 
в водах озера» (рид. артур. сэр томас мэлори: 

«смерть артура». с. 224)

батрадз заявил, что не может умереть, если мечь его
не будет брошен в море... запрягши тысячи быков,

нарты довезли до моря меч и бросили в море... 
море пришло в кипящее состояние, а потом приняло 

кровавый цвет... как только об этом сообщают батрадзу, 
тот умирает. смерть батрадза. худ. а. хетагуров
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столом, за которым можно есть, сильно напоми-
нает осетинский священный стол — фынг, кото-
рый фигурирует и в нартовском эпосе.

гипотеза о восточном происхождении ле-
генд о короле а. и рыцарях «круглого стола» 
вновь привлекает к себе внимание в связи с пре-
быванием значительного количества сарматов и 
алан в британии и галлии в период, в течение 
которого формировалась артуровская традиция 
(Литтлтон, Малкор).

на вопрос о заимствовании сюжета напра-
шивается единственный логично обоснованный 
ответ. бритты (кельты) с кавказом никогда не 
соприкасались. Потому от них никак не мог по-
пасть сюжет в нартовский эпос. истории неиз-
вестны контакты кавказских аборигенов с кель-
тами; имел место лишь обратный случай, когда 
творцы «нартиады» сами оказались в Западной 
европе, и только они могли повлиять на эпос 
британцев. Первоначально эти детальные па-
раллели ученые связывали с прибытием в 175 г. 
в британию сарматских катафрактариев и их 
контактом с местными кельтами. однако когда 
грисваром были выявлены и другие паралле-
ли: батрадз — ланселот, батрадз — Кухулин, 
махти — Быценон, он уже не стал сомневаться, 
что перед ним явление, свидетельствующее об 
общеиндоевропейской общности. так или ина-
че, ввиду уникальности обнаруженных соответ-
ствий, другие варианты причин совпадений ис-
ключаются. г. рид писал: «ясно, что это не 
заимствование из артурианских легенд. но сю-
жеты настолько похожи, что вряд ли это сход-
ство можно объяснить простым заимствовани-
ем. во многих отношениях батраз — это артур 
в своем максимальном проявлении».

имя артур (а.), по одной из версий, прои-
зошло от римского арторий и связано с име-
нем исторической личности луция артория 
каста — римского полководца, служившего в 
верхней Паннонии и хорошо знавшего приёмы 
тактики своих новобранцев — языгов.

По вопросу о происхождении имени а. суще-
ствуют мнения о его кельтских корнях: от 
«арс» — медведь и «утр» — ужасный. в. и. Аба-
ев допускает непротиворечивую этимологиза-
цию: артур — артхурон (божество огня). см. 
Батрадз —  мифологическая основа героя.

Лит.: нартæ. 1995. с. 123, 162–163; Ш а н а е в. онс.  
с. 20–21; а б а е в. скифо. с. 6–7; г р и с в а р. мотив. с. 6, 

16, 17, 19, 77; к а р д и н и. истоки. с. 98; л и т л т о н.  
м а л к о р. от скифии. с. 118; р и д. артур. с. 121, 292, 303; 
б а х р а х б. аланы на Западе. м., 1993; б л е й к с.,  
л л о й д  с. Пендрагон. король артур: рождение легенды. 
м., 2006. с. 243; д а н н и н г  р. у. артур — король Запада. 
р.-на-д., 1997. с. 61; к о м а р и н е ц а. Энциклопедия коро-
ля артура и рыцарей круглого стола. м., 2001. 
с. 24-26; т у а л л а г о в. меч. с. 113; ч и б и р о в. он.  
с. 156–164.

л. а. чибиров

АРФА. см. Фандыр. 

АРФА ДВеНАДЦАтИСтРУННАя. см. Две-
надцатиструнный фандыр.

 АРФА СыРДОНА. АРеАЛЬНые СВяЗИ — 
сюжет нартовского эпоса, повествующий о том, 
как двенадцатиструнный фандыр впервые был 
изготовлен Сырдоном. Хамыц проник в его тай-
ное подземное жилище и отомстил сырдону за 
то, что тот похитил у него корову. в котел, в ко-
тором варилось мясо коровы, хамыц взамен по-
бросал разрубленных им на куски сыновей 
сырдона. когда сырдон пришел домой, он на-
чал вынимать из котла кости и с ужасом узнал о 
случившемся. он сделал из плечевой кости 
сына арфу, натянул на нее двенадцать струн из 
волос своей матери (в вариантах — из жил сво-
их сыновей) и под ее звуки зарыдал о своем 
горе. благодаря фандыру сырдон и был принят 
в общество нартов. он выступает первым рап-
содом. некоторые сказания подчеркивают ко-
варную и обманную природу его музыки. так, в 
кадаге о Болгаре, сыне Бурафарныга, сырдон 
игрой на фандыре отвлекает нартов во время 
похищения их табуна.

внутри нартовского эпоса это этиологиче-
ское повествование находит параллель в сказа-
нии о том, как нарт Созырыко (Сослан) создал 
из волос умершей красавицы Агунды «хъисын 
фæндыр», сидя возле нее в склепе, и звуки этого 
инструмента утешали героя.

на кавказе параллелями сказания являются 
легенды сванов о том, как некий старец создал 
арфу-чанг, конструктивно близкую осетинскому 
фандыру, из правой руки своего брата, погиб-
шего в битве, или же любимого сына, умершего 
от болезни, и запел, дабы оплакать свою утрату. 
иногда это делает девушка, потерявшая возлюб-
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ленного, или же наказанный богиней дали охот-
ник. 

близка к осетинским сказаниям западноев-
ропейская баллада о двух сестрах (TSB A 38 по 
международной классификации). она известна 
у шотландцев, англичан, датчан, фарерцев, ис-
ландцев, норвежцев и шведов, а также у гот-
тшейских немцев, каталонцев, словенцев. ее 
отголоски прослеживаются у эстонцев, латы-
шей и литовцев. сюжет ее довольно прост. две 
сестры из знатной или богатой семьи идут к во-
доёму, иногда реке и мельничной плотине, а 
иногда и к морю. старшая толкает младшую в 
воду и отказывается вытащить ее; как правило, 
тексты недвусмысленно указывают на ее наме-
рение утопить свою младшую сестру. ее моти-
вом, обозначенным в балладе, является рев-
ность — в некоторых вариантах с более 
красивой сестрой героине изменяет ее поклон-
ник; в других — чувства старшей сестры к мо-
лодому человеку не взаимны, и ей угрожает бу-
дущее старой девы. мотивация убийства 
младшего сиблинга в балладе явственно содер-
жит элемент соперничества — важную часть 
мотива — и возможно, она также подразумевает 
борьбу за владение ценным объектом, другой 
важной частью мотива. у младшей сестры с ее 
более привлекательной внешностью больше 
шансов заиметь мужа и выгоды, которые влечет 
за собой успешный брак — возможно, даже 
приданое, предназначавшееся для старшей до-
чери. часто именно родительское имущество 
создает беспокойство и напряжение между дву-
мя сестрами. когда младшая сестра тонет, она 
предлагает своей убийце все свое личное иму-
щество, свою часть земли их отца и даже своего 
любимого. старшая сестра отвергает все эти 
предложения, поскольку она знает, что с уходом 
ее семейной соперницы со сцены вся собствен-
ность и наследство ее сестры автоматически 
перейдут к ней. 

когда тело убитой девушки выплывает на 
берег, пилигрим или бродячий музыкант изго-
товляет из него музыкальный инструмент — 
как правило, арфу, с корпусом из костей и стру-
нами из «длинных желтых (или золотых) волос» 
девушки. арфа делается для того, чтобы взять 
ее на свадьбу, которая оказывается свадьбой 
старшей сестры с тем, с кем была обручена уто-

пленная девушка. музыканта принимают в 
доме семьи, на свадьбе инструмент играет сам и 
поет об убийстве. таким образом, старшая се-
стра публично разоблачается как убийца. сле-
дует отметить, что она иногда остается безна-
казанной, иногда умирает, а иногда ее казнят. в 
некоторых из скандинавских вариантов история 
заканчивается тем, что инструмент ломают, раз-
бив о камень или пол, и младшая сестра ожива-
ет снова. к этой балладе сюжетно примыкают 
также сказки о чудесной дудочке (ат 780). ги-
бель семьи сырдона перекликается с мотивом 
варки ребенка в котле в европейских сказках 
(ат 720). 

в ирландской легенде погибший человек за-
меняется хтоническим животным: жена главы 
клана делает первую арфу, натянув струны на 
кость кита, в скелете которого свистел ветер. 
Это сближает данный мотив не только с фин-
скими эпическими песнями о том, как вяйня-
мёйнен создал первый струнный инструмент 
кантеле из костей или челюсти огромной щуки 
и волоса коня, девушки либо лесного демона 
хийси. в древнегреческом мифе о гермесе есть 
и соперничество между двумя братьями — гер-
месом и Аполлоном из-за похищенного стада 
коров, и создание гермесом лиры из тела чере-
пахи, и принесение ее в дар аполлону, после 
чего гермеса принимают в круг олимпийских 
богов. отголоском этого мифа в новогреческом 
акритском эпосе является создание эпическим 
героем дигенисом тамбурина из частей тела 
млекопитающих и пресмыкающихся для похи-
щения дочери царя леванди.

более близкие параллели прослеживаются в 
абхазском сказании о создании скорбящим от-
цом струнно-щипкового музыкального инстру-
мента ахымаа, в волшебных сказках чувашей, 
удмуртов, марийцев, башкир, волжских и си-
бирских татар, где волосы, жилы или кишки по-
гибшей героини становятся струнами для 
скрипки, в курдских лирических песнях и др.

в сказаниях осетин о сырдоне есть боль-
шинство элементов западноевропейских баллад 
и сказок о том, как музыка помогла восстано-
вить единство и совершить правосудие в семей-
ной группе, которая страдала от внутренней 
напряженности. Это соперничество между сиб-
лингами (сводными братьями сырдоном и 
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Хамыцем, рожденными одной матерью — Дзе-
рассой), похищение ценной собственности (ско-
та), утаивание, циничное убийство одними чле-
нами семьи других и приготовление их в пищу, 
обнаружение этого факта, странствующий му-
зыкант, которым является сам сырдон, и его чу-
десный инструмент, сделанный из костей, жил 
или волос убитых людей. наконец, совершается 
восстановление единства семьи, внутри кото-
рой совершился конфликт: нарты начинают счи-
тать сырдона своим. Западноевропейские па-
раллели помогают реконструировать обличение 
убийцы в поминальной песне о его сыновьях, 
выставление напоказ прегрешений нартов и 
месть им как цель создания фандыра. см. Архе-
тип сказителя.

Лит.: р а х н о к.Ю. арфа сырдона: западноевропей-
ские параллели // коста и мировой историко-культурный 
процесс. сб. материалов международной конференции, по-
священной 155-летию со дня рождения к.л. хетагурова. 
вл., 2014; его же: арфа сырдона: закавказские параллели // 
исоигси. вл., 2018. вып. 27; его же: арфа сырдона: балкан-
ско-средиземноморские параллели // Nartamongae. The Journal 
of Alano-Ossetic Studies; Epic, Mythology & Language. Paris — 
Vladikavkaz / Dzæwdžyqæw, 2019. Vol. XIV. № 1, 2; д ю м е - 
з и л ь. скифские романы // Эмомк. вл., 2003. с. 133.

к. Ю. рахно

АРФАН [ÆРФÆН] — 1. кличка коня нарта 
Урызмага в «нартиаде». в эпосе он называется 
родоначальником земных лошадей. Происходит 
от союза небесной крылатой лошади Уастыр-
джи и дочери покровителя водного царства. в 
некоторых вариантах а. называется большим, в 
то время как другие породы лошадей часто на-
зываются маленькими, например Аласа. есть 
вариант, в котором а. принадлежит нарту Со-
зырыко. в одном из вариантов упоминается а.  
нарта Сослана. в этом сюжете а. не кличка лоша-
ди, а обозначение эпической породы. лошади этой 
породы были очень мощными и обладали способ-
ностью рассекать в разные стороны землю.

 2. святой, живущий на небе. когда из усов 
нартовских мужчин сшили тулуп для урызмага 
и не хватало усов для ворота, Батрадз сказал 
Шатáне: «взойду-ка на небо и принесу усы 
арфана». того не оказалось дома. а как только 
он увидел батрадза, побежал с соломой под 
мышкой. батрадз догнал его и содрал с него 
усы. см. Млечный путь.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 156, 328; нк. иаЭ. 2. с. 15; нк. 
иаЭ. 4. с. 32, 352. 

а. б.

АРХетИП СКАЗИтеЛя в осетинском нар-
товском эпосе воплощен в образе Сырдона, соз-
дателя двенадцатиструнного фандыра, перво-
го сказителя-летописца как собственной тра- 
гической судьбы, так и истории всего нартов-
ского племени. 

мысль о постепенном выделении скази-
тельского искусства из более ранних форм 
культового посредничества между мирским и 
сакральным сферами бытия неоднократно вы-
сказывалась в трудах отечественных ученых 
(Жирмунский, Путилов и др.). динамика исто-
рико-культурной преемственности в структуре 
а. с. отчетливо просматривается в осетинском 
нартовском эпосе в сюжетных мотивах цикла 
сырдона. сказительской роли здесь предше-
ствуют завуалированные жреческие функции. 
сырдону принадлежит инициатива структури-
рования нартовского космоса: по его совету в 
Общем доме нартов устанавливается надочаж-
ная цепь (символ вертикальной оси и энергети-
ческого центра мира); сырдон — распоряди-
тель на нартовских кувдах и увеселениях, 
организатор сакральных действ; сырдону ведо-
мы тайные знания, критерии, по которым следу-
ет выбирать лучшего среди нартов, и т. п. 

Портрет сказителя. худ. т. айларов
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Элементы жреческой практики проявлены в 
даре целительства (сырдон — обладатель чу-
десного зелья — Авдадз), в способности героя 
к перевоплощению, в его связях с потусторон-
ним миром. 

если функция жреца — ритуал жертвопри-
ношения, основанный на представлении о сак-
ральном центре и на системе отождествлений 
бог — жертва — жрец (фрейденберг), если цель 
камлания шамана — через трансы-путешествия 
в иные миры войти в сношения с духами-покро-
вителями, чтобы заручиться их поддержкой, то 
суть сказительского участия в акте гармониза-
ции мира трактуется следующим образом. но-
ситель сакрального знания в процессе исполне-
ния заповедных текстов выстраивает «речевой 
коридор» (по бахтину), по которому герои мо-
гут перемещаться во все сферы эпической все-
ленной; т. е. сказитель выступает их «поводы-
рем» в мирах небожителей и подземных духов. 
При этом он сам как бы становится тождествен 
им, оказывая «силовое давление» на ту часть 
персонажей эпоса, которая своим поведением 
несет угрозу гармонии мира. в разных культу-
рах формы и интенсивность этого воздействия 
были различны. если функции осетинских ска-
зителей ограничивались словесным вмешатель-
ством (интонация, косвенные и прямые оценки 
и пр.), то кайчи, сказители народов Южной си-
бири, например, обозначали себя как прямых 
«участников событий». отголоски сказитель-
ских побуждений в осетинском эпосе сохрани-
лись в ряде сюжетов («сырдоны кадæг нарты 
уæхтæнæгыл», «батырадз æмæ иуцæстон 
уæйыг»), приоткрывающих завесу над тем, как 
звучащий эпический текст мог в мифологичес-
ком сознании оформляться в несуществую-
щую реальность, в которой сказитель вместе с 
героями-богатырями должен был восстановить 
нарушенный миропорядок «там» (в Стране  
Нартов) и «здесь» (проецируя состояния гар-
монии и стабильности в эпическом мире на со-
циальный мир слушателей эпоса). 

Значимой «единицей измерения» а. с. явля-
ются мифы о чудесном даре. информация о свя-
зи сказителя со всеми сферами вселенной от-
четливо сохранилась в тюркской традиционной 
словесности. известна, например, якутская ле-
генда о трех типах песни, которые, словно по-
беги одного дерева, представляют «ветвь чело-

веческой души, ветвь человеческого бога и 
песню дьявольского дыхания» (веселовский). 
что касается осетинской сказительской культу-
ры, то здесь лишь в редких поверьях и предани-
ях содержатся косвенные указания на практику 
работы знатоков устного слова с хтоническими 
(подземными) силами. так, потусторонний ха-
рактер связи сказителя и его дара раскрывается в 
поверье, предписывающем для обретения особо-
го мастерства уединиться в культовую «ночь чер-
тей» («хæйрæджыты æхсæв») на горской мель-
нице, где до рассвета нужно играть, не 
переставая, на скрипке. По свидетельству со-
временников, некой таинственностью, непо-
стижимостью было отмечено исполнительское 
мастерство адыгского джегуако цея, творивше-
го исключительно по ночам, запершись в пу-
стой сакле. о нем ходила молва, «будто, когда 
он составляет песни, джинны (гении, духи) яв-
ляются к нему на помощь» (кешев). 

Знаковым признаком а.с. является музы-
кальный инструмент, сакральный по своей при-
роде. свидетельство тому — следы мифологии 
и магии, отложившиеся, например, в «техноло-
гии» изготовления казахского кобыза, монгольско-
го хучира, кантеле вяйнямёйнена — героя карело-
финского эпоса и пр. на стыке беспредельной 

типы сказителей. худ. а. джанаев
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скорби и всеочищения рождается осетинская 
12-струнная арфа — фандыр сырдона, создан-
ный героем из останков своих (трех / семерых) 
детей. из плечевой кости (базыг) одного из них 
смастерен каркас инструмента, вместо струн на-
тянуты на нее, в одном варианте, двенадцать 
жил, «что несли кровь к сердцам сыновей», в 
другом — извлеченные из ниши волосы [покой-
ной] матери. При разности подходов к «прочте-
нию» мифологемы фандыра исследователями 
рассмотрены числовая, зооморфная, геометри-
ческая символика музыкального инструмента, 
присутствие в его конструкции идеи проходи-
мости через зоны мироздания (в. Цагараев). 

в самом сюжете «о появлении фандыра» 
нельзя не заметить отражение основного кос-
могонического события индоарийской мифо-
логии — принесения первочеловеком (Пуруша) 
себя в жертву богам путем расчленения на со-
ставные части. По-видимому, на него произо-
шло наложение обряда тотемического культа, 
передаваемого формулой: «нетотема убивают и 
съедают, и он становится опять тотемом...» 
(фрейденберг). в том, что Хамыцом в котел 
брошен не сам сырдон, а его дети, просматри-
вается дублирование элементов композицион-
ного состава мифа (заместительная жертва). 
особый интерес в текстовой структуре пред-
ставляют два аспекта. Первый — это «разделе-
ние» жреческих функций между хамыцом, рас-
членяющим тело(-а) жертвы, и сырдоном, через 
мифологический ритуал изготовления фандыра, 
заново упорядочивающим пространство и вре-
мя мироздания. в свете сказанного сакральный 
дар сырдона нартам (фандыр) знаменует не-
кую рубежную черту: переход героя из положе-
ния «нетотема»-чужака (æрцæуæггаг) в разряд 
жреца, «раздатчика частей жертвоприноше-
ния» тотемному племени. второй момент свя-
зан с реализацией модели «обратного жертво-
приношения»: акт космотворения, стартовавший 
в хтонической зоне (подземный дом-лабиринт 
сырдона), продолжен в «срединном мире» 
(нар товский Ныхас) и далее, уже в процессе ис-
полнительства (песня-плач в сопровождении 
игры на фандыре), достигает конечной цели — 
небесных сфер. то есть перед нами — схема 
всех стадий эволюции а. с., конечным звеном 
которой является обретение собственно скази-
тельского дара. 

но не следует забывать, что фандыр в пере-
мещениях сырдона — как некое мифоритуаль-
ное событие, сделавшее возможным его возврат 
в социум в новом (сказительском) статусе — ак-
туален и в плане пересмотра отношений в си-
стеме «свой — чужой»: герой, ранее энергично 
отторгаемый обществом, признан «с этих пор» 
братом и получил право проживания в нарте. 

итак, в самом общем виде динамика а. с. 
выглядит следующим образом: от форм са-
крального посредничества между сферами ми-
роздания к функции хранителя и транслятора 
эпической мудрости, духовных ценностей наро-
да. сдвиги в семантике фандыра, соответствен-
но, таковы: инструмент гармонизации нартов-
ского космоса → механизм сохранения 
заповедной памяти, маркер этнической самои-
дентификации. об этом финальная фраза сказа-
ния: «даже если все до одного погибнем, пусть 
этот фандыр пребудет вовеки, а кто будет играть 
на нём и вспоминать нас, тот и будет нашим!». 
см. Сказитель. Сырдон. Арфа Сырдона.

Лит.: нк. иаЭ. 4. 6. 7; на соигси, ф. 19, оп. 1, д. 110, 
л. 58; а б а е в. ит. 1. с. 192–198; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 86–131; н а л о е в З.м. Этюды по истории культуры ады-
гов. нальчик, 1985. с. 15–16; ц а г а р а е в в. а. искусство 
и время. вл., 2003. с. 445–452; а л б о р о в. музыкальная  
с. 127–128, 163; м а м и е в а  и. в. архетип сказителя в 
осетинском эпосе «нарты» // филологические науки. во-
просы теории и практики. 2014. № 8–1 (38). с.119–121;  
ф р е й д е н б е р г  о. м. миф и литература древности.  
2-е изд., испр. и доп. м., 1998. с. 42–79; П у т и л о в  б. н. 
Эпическое сказительство: типология и этническая специ-
фика. м., 1997. с. 45–67; г е к м а н л.П. сказитель как ме-
диатор между сакральным и профанным уровнем бытия в 
традиционных культурах сибири // вестник алтгту  
им. и. и. Ползунова. 2006. № 1. с. 78–84.

и. в. мамиева

АРЧИтА [ÆРЧЪИтÆ] — горная охотничья 
обувь, сплетенная из сыромятных кожаных ре-
мешков. такая подошва не позволяла скользить 
на крутых горных склонах. их надевали на бо-
сую ногу, предварительно подкладывая во вну-
треннюю часть сухую траву (фæсал). обувь не-
сколько иного типа (æрчиаг дзабыр) делалась из 
цельного куска кожи. она выше — до щиколот-
ки, со швом на носке и заднике. из соседних на-
родов а. пользовались балкарцы и карачаевцы. 
такая обувь известна из раскопок аланских 
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могильников X–хII вв. три экземпляра происхо-
дят из скальных (пещерных) погребений ниж-
него архыза: из балки церковной с прокладкой 
из ткани и растительных волокон внутри, из 
балки Подорваной и погребения возле буково. 
следы стелек из сухой травы обнаружены и в 
обуви из Змейского аланского могильника. 
Промежуточным звеном между осетинскими 
а. и их археологическими предшественниками 
могут быть а. и «æрчъиаг дзабыр», найденные 
в. X. Тменовым в склепах XVII–XIX вв. извест-
ного «города мертвых» у сел. даргавс северной 
осетии. они изготовлялись из сыромятной 
кожи, цельнокроеные, шов на заднике, подошва 
плетеная и гладкая, стягивались на ноге с помо-
щью узкого ремешка, внутрь подстилалась тра-
ва. близкая обувь была известна у народов Па-
мира, в частности у бартангцев. 

Эпический герой, добыв небесный металл, 
просит Курдалагона сначала изготовить из него 
шило, якобы необходимое для ремонта его про-
худившихся а. 

в сказании о том, как Хамыц и Урызмаг спо-
рили о старшинстве, по дороге хамыц предло-
жил брату нарвать сухой травы (фæсал) для а. 
хитрый урызмаг ответил: «я недавно менял 
траву в арчита, если же тебе надо, спрыгни и 
нарви сухой травы». хамыц спрыгнул с коня, 
нарвал сухой травы для а. и приторочил ее к 
седлу. но когда они прибыли к своей тете, та 
сказала, что младший из них тот, у кого к седлу 
приторочена сухая трава. 

оказавшись в Стране мертвых, сослан 
увидел, как под деревом спорят а. из свиной 
кожи и чувяк (дзабыр) из сафьяна. а. из свиной 
кожи взобрался на самый верх дерева, а дзабыр 
из сафьяна остался под деревом. бедуха объяс-
нила, что это знак грядущей победы бедняков 
над богатыми («уый та, искуы мæгуыртæ 
уæздан адæмы басæтдзысты, фесафдзысты, 
сæхæдæг дзæбæх цæргæйæ баззайдзысты»). 
Этот мотив, известный также абхазам, приобре-
тает социальную мотивировку и объясняется 
как будущее крушение общественной иерархии 
перед концом света («в судный день»), когда 
низшие слои («черные люди») одержат верх 
над аристократией («богатыми»): «ахæр-заман 
куы ‘рцæуа, уæд уæздан адæмæн сæ бон ницы-
уал уыдзæн — сау адæм фæтыхджындæр уы-
дзысты».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 555, 558; нарты. огЭ. кн. 2. с. 10, 
153, 178, 180, 354; к а л о е в. осетины. с. 275–276; с т у - 
д е н е ц к а я  е. н. одежда народов северного кавказа. 
XVIII–XX вв. м., 1989. с. 33;  р а в д о н и к а с  т. д. очер-
ки по истории одежды населения северо-Западного кавказа 
(V в. до н.э. — конец XVII в.). л., 1990. с. 113; у а р з и а - 
т и  в. с. культура осетин: связи с народами кавказа. ордж., 
1990. с. 114; к у з н е ц о в в.а. алано-осетинские этюды. 
вл., 1993. с. 174–175; З а р у б и н и.и. обувь горных та-
джиков долины бартанга // сб. музея антропологии и Эт-
нографии при российской академии наук. Пгр., 1915. т. 3.  
с. 89–91; т м е н о в  в. х. город мертвых. ордж., 1979.

к. Ю. рахно

АРыК-МыЛО [АРыХЪ-САПОН, АРыХЪ 
САПОН, АРыХЪСАПОН, АРыХЪАГ СА-
ПОН (ир.) / ХЪӔРӔ САПОН (диг.)] — соглас-
но комментариям к семитомному изданию  
«нарты кадджытæ», особый сорт зеленой гли-
ны, который пенится при мытье. Этим мылом 
нарты мылись сами, стирали одежду. напри-
мер, сестра Авдиуага завела в дом своего мужа и 
Сослана. «сама она, хозяйка, принимается за их 
одежду; раздевает их, затем достает арык-мыло и 
основательно их моет». «ранним утром выкупал 
своего коня маленький ацамаз, арык-мыло на-
мылил его и обмыл ключевой водой». Алымбега 
дочь тоже моет а.-м. своего коня. «мальчик схва-
тил коня за ногу и таким образом вынес коня во 
двор, подобно козленку; арык-мылом стал его 
мыть и хорошенько вычистил (вымыл)».

следует считать маловероятным мнение о 
том, что а.-м. представляет собой сочетание с 
пенящейся зеленой глиной. скорее всего, это 
было хорошее, высшего качества мыло, раз им 
нарты стирают одежду, моют себя, наконец, им 
купают любимых скакунов. к тому же, есть и 
другой сорт мыла — хъара-сапон, т. е. черное 
мыло. название «черное», вероятно, — свиде-
тельство его низкого качества, это менее каче-
ственное мыло.

таким образом, нет единого мнения о проис-
хождении названия а.-м. По в. и. Абаеву, в пер-
вой части слова следует видеть название места 
его производства. так же считает З. м. Салагае-
ва. в свою очередь, т. а. Гуриев возводит пер-
вый компонент к монгольскому arig, в значении 
‘чистый’.

обращает на себя внимание сам факт нали-
чия в осетинских сказаниях двух сортов мыла. 

* 9
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ни в Шумере, ни в вавилоне, ни в ассирии, ни 
в древнем египте мыла в современном понима-
нии не знали, там пользовались смесями расти-
тельного масла, поташа или соды, древесной 
смолы и соли, иногда золой бука. известно 
мыло только со времен поздней античности, 
причем даже варварским народам. уже Плиний 
старший (I в. н.э.) в своей «естественной исто-
рии» сообщает о том, что галлы и германцы го-
товят из золы и сала мыло (sapo) — густое и 
жидкое, употребляя для мытья волос. археоло-
ги допускают использование такого мыла из 
жира животных и древесной золы в бане на по-
селении харакс, основанном римлянами в кры-
му в I в. н. э. во II в. н. э. врач гален впервые 
сообщает об использовании каустической щело-
чи при изготовлении мыла, говорит о примене-
нии мыла при мытье тела и при стирке, и отно-
сит мыло к числу лучших очищающих средств. 
но он же отмечает, что при умывании лица рим-
ляне пользовались разными глинами, в особен-
ности хиосской глиной из греции. в III в. врач 
самоник рекомендует натертое (т.е. твердое) 
мыло для лечения кожи лица. в IV в. н.э. врач 
Присциан говорит о мытье головы мылом, упо-
миная и о мыловарах. о кусочках твердого мыла 
упоминает и алхимик Зосима (III–IV вв. н.э.). 

м. с. думка допускает, что скифы знали 
мыло благодаря тесным связям с арменией, где 
его производили, возможно, задолго до н.э. ар-
мянский историк егише сообщает, что в V в. 
женщины в армении пользовались душистым 
мылом, маслами и различными эссенциями, 
преимущественно из дерева нардос. Примени-
тельно к средним векам исследователи отмечают 
большой вывоз мылопродуктов из аравии, ира-
на и индии. ибн гайан джабир (конец VIII — 
нач. IX вв.) упоминает об очистке одежды и мы-
тье при помощи щелочи, а также мыла. абу 
ар-рази говорит об обработке серебра натруном, 
замешанным с мылом (сабун), либо с раствором 
мыла. в конце х в. иранский врач абу мансур 
муваффак упоминает о мыле из жиров. мыло 
(сабун) неоднократно фигурирует в «каноне» 
ибн сины, написанном в начале XI в. некото-
рые арабские рукописи говорят о мыле araqui, 
свойства которого не вполне ясны, но, видимо, 
оно и есть а.-м. нартовского эпоса.

Лит.: иас. т. 1. с. 125; сн. 1978. с. 142, 382, 441;  
а б а е в. из осетинского; г у р и е в. к проблеме. с. 140–142; 
о г а н е с я н  л. а. история медицины в армении. ереван, 

1946. т. 1. с. 59; д у м к а  м. с. Про медицину скіфів 
(історико-медичне дослідження). к., 1960. с. 54; к л ю ч е - 
в и ч  а. с. из истории материальной культуры и народного 
хозяйства россии: моющие средства, переработка жиров с 
древнейших времен по 1917 год. казань, 1971. с. 25–29, 32, 35.

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

АРыКА КРеПОСтЬ [АРыХЪы ФИДАР] — 
название мифической крепости в кадаге «как у 
Шата́ны родился сын от черного ногайца» 
(«сатанайæн сау ногъайагæй фырт куыд рай-
гуырди»). нарты захватили а.к. и вынесли из нее 
все богатства. как указывает Ю. а. Дзиццойты, в 
осетинских и кабардинских вариантах эпоса — 
название реки и озера, а также невысокого гор-
ного кряжа, соответствующего названию реки и 
холмистой местности в кабарде. в адыгском 
эпосе встречаются еще топонимы «нижний 
арык» и «верхний арык». топоним арык  
Ю. а. дзиццойты рассматривает как тюркизм.

в народе сел. Заманкул северной осетии на-
зывают арык (арыхъ). в кадаге «нарт созыры-
ко [и невестка в трауре]» («нарты созырыхъо 
[æмæ саударæг чындз]») также упоминается 
местность арыхъ: «гъемæ уæд дзырдтой, 
арыхъы рæбын | сау мигъы къуыбылой фæ-
зынди, зæгъгæ». По другим сведениям, так на-
зывается горная гряда (нæухох), идущая от сел. 
Эльхотово на восток.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 130, 375, 669; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 85–86. ц а г а е в а а.д. топонимия северной 
осетии. вл., 2010. с. 544.

к. р.

АРыСХАН [ӔРыСХАН] — персонаж эпоса 
из рода Быцента (бышенты Ӕрысхан) в кадаге 
«как родился нарт батрадз» («нарты батыраж 
куыд райгуырди»), записанном в Южной осе-
тии. в вариантах — быценты Дзамболат, либо 
безымянный молодой человек; обладает недю-
жинной силой, несмотря на свой невысокий 
рост. Хамыц встретил его в лесу, и они отправи-
лись охотиться вместе. впоследствии хамыц 
женится на его сестре Быценон. 

лит.: нк иаЭ. 3. с. 11.
л. ч.

АСАГО [АСÆГО (диг.)] — герой осетинской 
(дигорской) волшебной сказки, поздний сын 
бездетных мужа и жены у нартов. когда он 
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родился, они отправились в лес, чтобы сделать 
для него авдан (люльку). ребенка взяли с собой. 
Положили его, завернутого в белую шкуру, под 
куст. сами стали выбирать дерево, из которого 
можно было бы сделать люльку. смастерив люль-
ку, родители обнаружили, что ребенок исчез. го-
рюя, они вернулись в дом. а. подобрал великан, 
живущий в крепости на высокой горе. он выкор-
мил его мясом зверей. когда мальчик вырос, он 
оказался сильнее самих великанов. а. разыскал 
своих родителей. Живя среди нартов, он совер-
шил много смелых подвигов — привез из леса 
огромное дерево, укротив охранявших его тигров 
(барсов), вспахав землю семи великанов, покорив 
их, наконец, добыл себе жену, одолев ее в едино-
борстве. коварная служанка выведала местона-
хождение души а., вытянула ее из затылка и бро-
сила в реку, а на его жене вознамерился жениться 
хан. когда товарищи воскресили а., он истребил 
хана и его людей с помощью волшебных стрел.

мотив изготовления для героя кинжала не-
бесным Курдалагоном, амазонские мотивы, 
эпизод узнавания местонахождения души героя, 
мотив временной утраты родителей имеют па-
раллели в эпосе «нарты». Последний перекли-
кается с персидским сказанием о Зале, которого 
на вершине горы Эльбрус вскормила птица си-
мург. нечто подобное, судя по замечанию Элиа-
на, рассказывали и об ахемене — родоначаль-
нике династии ахеменидов.

Лит.: Fünf Ossetische Erzählungen in Digorischem Dialect 
Herausgegeben von W. Miller und R. von Stackelberg. Mit 
deutscher Übersetzung, Glossar und Anhang von R. von 
Stackelberg. St. Petersbourg, 1891. S. 1–15; с а л а г а е - 
в а  З. м. от нузальской надписи к роману: проблемы гене-
зиса и становления осетинской прозы. вл., 1984. с. 61;  
р а н к о. миф о рождении героя. м., 1997. с. 177, 180.

к. р.
х. ц. 

АСАК-МАСАК ПеСтРОБОРОДый [АЦÆХЪ-
МАЦÆХЪ-ГЪОЛОНРеХÆ, АСÆХЪ-МА-
СÆХЪ-ГЪОЛОНРеХÆ, АЦАХЪ-МАЦАХЪ, 
КÆРКÆ-МÆРКÆ УÆРе (диг.)] —  эпиче-
ский персонаж, владетель страны Гум, великан-
разбойник, встречается в дигорских кадагах в 
связи с мотивом шитья шубы из бород (скаль-
пов). согласно кадагу «нарт сослан и агунда-
красавица» («нарти сослан æма агундæ-
рæсугъд»), Агунда шила для Сослана шубу из 

человеческих бород: «твоя шуба готова, мол, но 
не готовы пока передние полочки, мол, одной 
бороды не хватит, а двух одинаковых не бывает, 
и не подойдут они» («дæ кæрцæ цæдтæ ’й, 
зæгъгæ, фал дин ибæл реутæ ба нæма йес, зæгъ-
гæ, лæги закъитæй йин еунæг нæ рахъæрт-
дзæнæй, дууæ ба æнхузæн нæ фæууи æма ’йбæл 
не ’сбаддзæнæнцæ»). тогда она посоветовала 
ему добыть бороду а.-м. п. По стечению обсто-
ятельств, для нартов выдался трудный год, им 
негде было пасти скот, кто-то из нартов сооб-
щил, что у моря живет а.-м. п., у которого пол-
но зеленых пастбищ. тогда сослан вызвался 
отогнать стада во владения а-м. п. хитростью 
одолев великана, сослан выдрал его пеструю 
бороду. точно так же он поступил с Елтаганом. 

а-м. п. упоминается и в кадаге «бурафар-
ныг и сослан» («борæфæрнуг æма сослан»). 
Бурафарныг вместо калыма за свою дочь требу-
ет от сослана принести бороду а.-м. п. для от-
делки его тулупа и шапки. 

в кадаге «сослан и карка-марка уаре» 
(«сослан æма кæркæ-мæркæ уæре») для шу бы 
не хватает бород на воротник, тогда сослан ре-
шил добыть бороду богатого хана КаркаМарка 
Уаре из далекой страны, потому как у того была 
красивая рыжая борода, похожая на лисью шку-
ру («уотемæй æргъуди кодта: æн дæр бæстаг 
гъæздуг хан кæркæ-мæркæ уæре; адтæй ибæл 
бор рæсугъд рехæ, робасдзари хузæн»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 84–90, 98–103, 800.
х. ц. 

АСАНАты СеЛеНИе [АСАНАтИ ГЪÆУ 
(диг.)] — мифическое селение, в котором про-
живают противники нартов, некие «семь братьев 
асановых»; ср. имя сына нарта Урызмага — 
асана. в этимологическом плане, возможно, со-
ответствует родовому имени астæ и этнониму 
«ас» этноним Ασιάνοι «асы» у страбона и других 
авторов (Tomaschek, Грантовский). любопытно 
отметить, что кабардинское мужское имя асан 
считается искажением арабского имени хасан, 
нарицательно означающего «хороший». ср. так-
же топоним «асан сырты» («асана возвышен-
ность») в балкарии, где асан — мужское имя.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 301; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 22–24, 120–121, 174, 188; г р а н т о в с к и й, 1970. с. 166; 
T o m a s c h e k, 1883. P. 218.

Ю. дз.
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АСКАЛВАРАЗ, СКАЛ-БеСОН, СКАЛВА-
РАЗ-СОНт-БАГАтыР [ÆСХЪÆЛВÆРÆЗ, 
СХЪÆЛ-БеСОН, ыСХЪÆЛВÆРÆЗ-СОНт-
БÆГЪАтыР] — редко встречающийся персо-
наж эпоса, нарт из рода Ахсартаггата, был же-
нат на Шатáне из рода Борадзата в кадаге 
«кровники ахсартаггата и борадзата» («тудж-
джынтæ Æхсæртæггатæ æмæ борæдзатæ»). а. 
носит панцирь, который не может пронзить 
стрела. его невозможно убить ничем, кроме как 
стрелой, выкованной из куска его доспехов и за-
каленной в его моче. таким способом его убил 
Урызмаг. в других вариантах имеется подоб-
ный ему персонаж СкалБесон, который родил-
ся вместе со своим панцирем. сказание отража-
ет высокий уровень металлургии его создателей, 
знавших, что моча животного или человека дает 
бόльшую скорость охлаждения, чем вода, и за-
каленное в ней оружие могло получить структу-
ру наивысшей твердости.

о противостоянии двух родов говорится и в 
кадаге «о борьбе нартовских фамилий — ах-
сартаггата и бората». Шатáна, на дочери кото-
рой женат скал-бесон, сообщает нартам: «скал-
бесону нет смерти. у него есть панцирь, 
который он вынес с собой из утробы матери в 
день своего рождения. если мы из этого панци-
ря не достанем три кольца и не замочим их в 
урине нашей дочери мæсты-Ӕлгъыст, — гово-
рила сатана урызмагу, — и этим силу панциря 
не ослабим, то никаким оружием не навести 
(нам) погибель на скал-бесона».

в «кадаге о том, как урызмаг убил своего 
зятя» («уырызмæг йæ сиахсы куыд амардта, 
уый кадæг») а. также женат на дочери урызма-
га и Шатáны. Шатáна научила урызмага, как 
проучить нартов, глумящихся над его немощ-
ной старостью. для этого она отправила его к 
родственникам его матери — Донбеттырам, 
чтобы собрать людей. Селение Нартов было 
огорожено, а у единственного входа располагал-
ся дом а., он не пускал вооруженных людей 
внутрь, стреляя по ним сверху. тогда Шатáна 
притворилась больной и позвала к себе дочь, у 
которой попросила принести три кольца из пан-
циря ее мужа. Панцирь (доспехи) начинал кри-
чать, как только она начинала его резать ножни-
цами. все же ей удалось раздобыть семь колец и 
передать их Шатáне. из обломков этих колец 
небесный Курдалагон изготовил три стрелы для 

урызмага. третьей стрелой он сразил а. и вновь 
стал уважаем среди нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 438–440; нк. иаЭ. 5. с. 477–480, 
510–516, 706; к о л ч и н  б. а. черная металлургия и метал-
лообработка в древней руси (домонгольский период). м., 
1953. с. 179.

к. р.

АСПСКИй ГУМИР [АСПы ГУыМИР] ─ 
разбойник, враг гумского гумира, друга Сосла-
на, является действующим лицом кадага «со-
слан и гумский гумир» («сослан æмæ гуымты 
гуымир»). в эпосе встречается и вариант име-
ни — Алдар уасп (уаспийы æлдар). средневе-
ковая эпиграфика х–хІ вв. в одном из Зеленчук-
ских храмов фиксирует название города аспе. 
П. бутков отождествлял аспе с осажденным 
римлянами в 49 г. н. э. сиракским городом успе, 
о котором говорит тацит (анналы, XII, 16): «го-
род успе, возвышенный местом и укрепленный 
стенами и рвами, только не из камня, но из фашин 
и плетенок в середине с землей». он также связы-
вал аспе с племенем аспургиан. е. г. Пчелина 
считала это предположение правильным и на-
зывала нижне-архызское городище «сирако-
аланским городом успе». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 159–165; нк. иаЭ. 7. с. 129–135, 
536; б у т к о в  П. мнение о книге «славянские древности», 
сочиненной Шафариком, переведенной с чешского языка // 
финский вестник. 1846. т. IX. отд. II. с. 14, 33; П ч е л и - 
н а  е. г. Ossetica. избранные труды по истории, этнографии 
и археологии осетинского народа. вл., 2013. с. 49; а л е к - 
с е е в а  е. П. древняя и средневековая история карачаево-
черкесии. вопросы этнического и социально-экономиче-
ского развития. м., 1971. с. 130.

к. р.

АССИРИйСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. ассирия — одно из величай-
ших государств древности, в эпоху своего рас-
цвета оно простиралось от западных границ 
современного ирана до средиземного моря и 
египта. история ассирии и ассирийского наро-
да насчитывает несколько тысячелетий. иран-
ские племена сыграли в ней большую роль. их 
распространение в Передней азии привело к 
резкому изменению ее этнической карты. в 
VII в. до н. э. на этих территориях появляются 
скифы, политическое преобладание которых, 
по мнению ряда исследователей, имело особое 
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значение в распространении иранских языков и 
увеличении ираноязычного населения по сосед-
ству с ассирией. несколько ранее в Переднюю 
азию проникают киммерийцы. Первые сведе-
ния о них относятся ко времени саргона II. в VII–
VI вв. до н. э. состоялись контакты ассирийцев 
со скифским царством, созданным прибывши-
ми ираноязычными кочевниками в Передней 
азии. скифы ишпакая в союзе с мидийцами, 
урарту и царством манна участвовали в войне 
против ассирии. в VII в. до н. э. возникает и 
мидийское царство, чьи основные центры еще 
недавно находились под властью ассирии. его 
государственным языком стал иранский, что 
отразилось, среди прочего, в распространении 
иранских имен. в союзе с вавилоном мидийцы 
в 605 г. до н. э. сокрушили столицу ассирии 
ниневию. После падения ассирии ассирий-
ский народ поочередно покоряли монархи ми-
дии, ново-вавилонского царства, ахемениды, 
александр македонский и его преемники, 
цари парфянской династии аршакидов и т.д. 
современные ассирийцы (айсоры) проживают 
в сирии, ираке, ливане, иордании, турции, 
армении, грузии и других странах. их фоль-
клор испытал сильное иранское влияние, сохра-
нив архаические мотивы, которые переклика-
ются с осетинскими, курдскими и персидскими 
волшебными сказками и эпосом и, возможно, 
отчасти восходят к периоду скифско-ассирий-
ских контактов.

сказанию об Ахсаре и Ахсартаге соответ-
ствует ассирийская сказка «царь и три сына» о 
властелине, у которого был сад с волшебной 
яблоней. каждый год яблоня давала плоды, и, 
когда они поспевали, появлялся вор и срывал 
их. старшему и среднему сыновьям царя не 
удалось этому воспрепятствовать, но младший 
сын, мирза-мамед, подстерег вора, ранил его и 
сумел уберечь яблоки. в дальнейшем, оказав-
шись в подземном мире, он лег на горе под чи-
нарой, на которой было гнездо симурга. вдруг 
он услышал чириканье. царевич взглянул на 
чинару и увидел, как дракон лезет вверх, чтобы 
съесть птенцов симурга. мирза-мамед убил 
дракона и уснул. Птица симург хотела было 
расправиться с ним, приняв юношу за того, кто 
ежегодно пожирает ее детенышей, но птенцы 
объяснили матери, что это их спаситель, и она 
вынесла мирзу-мамеда на поверхность земли. 

в нартовском сказании Сослан точно так же 
спасает птенцов орла от руймона.

в другом ассирийском варианте этого сюже-
та «сказке о юноше и старой орлице» главный 
герой избавляет орлят от горного кабана (см. 
вепрь), подрывающего корни дерева, что напо-
минает один из подвигов Батрадза.

к одному из мотивов сказания об ахсаре и 
ахсартаге отсылает и сказка армянских асси-
рийцев «Песня соловья». в ней идет речь о двух 
побратимах — мисаиле и авшалиме, похожих 
как близнецы. мисаил семь ночей спал с неве-
стой авшалима, положив между нею и собой 
обнаженную саблю. а авшалим приехал к жене 
мисаила и семь ночей спал с ней, тоже положив 
обнаженную саблю между нею и собой. когда 
мисаил вернулся, жена осыпала его упреками 
за то, что он вел себя с ней как с чужой.

в сказке «фридун» одноименного героя царь 
отправляет на невыполнимое задание: привезти 
зеркало, которое находится за семью морями. в 
нем отражаются и море, и горы, а смотрит в 
него девушка. оно напоминает волшебное зер-
кало Шатáны (арвайдан), в котором отражался 
весь мир. только оседлав морского коня, фриду-
ну удается выполнить поручение. Затем, по со-
вету своих визирей и вакилей, царь отправляет 
фридуна на Черную гору забрать у семи дивов 
котел. в котле дивы варят обед. котел такой 
большой, что даже если все воины царя отведа-
ют из него, еда еще в нем останется. в нартов-
ском сказании есть чудесный котел, который 
первоначально принадлежал Маргудзу и его ше-
сти братьям, но был у них похищен. если в нем 
сварить пиво, его хватит на целый год. Уастыр-
джи помог вернуть реликвию ее владельцам. 
наконец, в виде котла могли представлять чашу 
Уацамонга. котел дивов из ассирийской сказки 
действительно похож на чашу уацамонга и ко-
тел нартов: в нем тоже варятся змеи, лягушки и 
черепахи.

чтобы попасть к своей невесте, которую вы-
дают замуж за другого и уже готовят свадьбу, 
фридун надевает женскую одежду. Это напо-
минает эпизод о переодевании Урызмага в жен-
щину, когда он проникает в дом Бората во вре-
мя свадьбы. 

морские кони, напоминающие табуны Дон-
беттыров, есть и в сказке «сын бедняка». она 
повествует о бедняке-гзирая и его сыне, который, 
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оказавшись на берегу моря, спас от муравьев 
новорожденного жеребенка морской лошади. 
благодарная мать подарила жеребенка ему. он 
вырос крепким и красивым конем, получив имя 
исперт и став верным другом героя.

Лит.: Э й в а з о в П. айсорские сказки и легенды // 
смомПк. 1894. вып. 18. с. 104–106; ц е р е т е л и  к. 
материалы по арамейской диалектологии, урмийский диа-
лект. тб., 1965. т. I. вып. I. с. 96–97, 105–117; истребитель 
колючек. сказки, легенды и притчи современных ассирий-
цев / сост., пер. с ассирийского и европейских языков  
к. П. матвеева (бар-маттая). м., 1974. с. 117, 159–162, 
184–188.

к. Ю. рахно

АСтА-ДОРАСХАН  [АСтЪА-ДОРÆСХЪАН] — 
сестра Бога, мать Амрана из кадага «о род-
ственных взаимоотношениях нартов и даредза-
нов» («нарт æмæ даредзантæ æрвадиуæг куыд 
кодтой»). в других вариантах сказаний амран 
родился от йамона из рода Даредзанов и пле-
мянницы бога Марии. в «легендах о даредзан-
та» проявляется влияние грузинской литерату-
ры, особенно поэмы Ш. руставели. возможно, 
а.-д. — осетинский вариант имени главной ге-
роини нестан-дареджан из поэмы «витязь в 
тигровой шкуре». 

Лит.: иас. т. I. с. 331–334; нк. иаЭ. 5. с. 609, 729.
и. б.

АСтРАЛЬНый КУЛЬт. Широко отражен в 
нартовском эпосе осетин. к а. к. относятся 
группы мифов, связанных с небесными телами, 
как со звездами и планетами (собственно 
астральные мифы), так и с Солнцем и Луной (со-
лярные и лунарные мифы). возникновение а. к., 
и в особенности поклонение солнцу и луне, от-
носится к глубокой древности и, по-видимому, 
связано с формированием первичных религиоз-
ных верований и представлений.

в осетинском нартовском эпосе присутству-
ют два солнца: солнце живых и Солнце мерт-
вых. когда заходит солнце, появляется солнце 
мертвых. отсвет на горных снегах — это «хо-
лодное тусклое солнце мертвых» («безымян-
ный сын урызмага»).

в некоторых сказаниях встречается боже-
ство солнца (хуры бардуаг), живущее на небе. 
солнце подчиняется воле Бога богов (хуы-
цæутты хуыцау). небожители могут обратить-

ся к божеству солнца через него: «бог богов, 
мой бог! если я зачем-нибудь нужен тебе и на-
делен тобою хоть небольшим счастьем, то 
повели солнцу греть с такой силой, чтобы у лы-
сого голова треснула, а медный череп распла-
вился».

у солнца несколько дочерей: Хорческа, 
Ацырухс и Ададза. Батрадз спасает дочь солн-
ца хорческу и дочь луны Мысырхан от Кан
дзаргаса и выдает замуж: одну — за деда Уона, 
другую — за отца Хамыца. Прекрасная дочь 
солнца ацырухс предстает в виде лани или оле-
ня. в некоторых поздних вариантах сказаний 
ацырухс — это дочь Балсага, которая также 
принимает вид лани или оленихи с утренней 
звездой (Венера), сверкающей на ее шее. ада-
дзу выдают замуж за нарта Сыбалца, сына  
Уархтанага.

образ нарта Сослана связан с солярной сим-
воликой. нарисованные на его спине солнце и 
луна позволяют ему взять в жены дочь солнца 
ацырухс. в сказаниях указывается о его счаст-
ливом браке с ней: «в счастье и довольстве жил 
сослан с прекрасной ацырухс, дочерью солн-
ца…». еще одно описание жены нарта сослана 
подчёркивает ее солярную сущность: «Подобно 
солнцу, улыбаясь и, как утренняя звезда, свер-
кая, пьет она воду и видно, как струится вода в 
ее прозрачно светящемся горле, струится и све-
тится вода, и отблески света долетают до небес-
ного жилища сафа… та же, о которой вы гово-
рите, подобно солнцу свет испускающая и 
подобно утренней звезде мерцающая, ведь это 
невестка наша, нарта сослана жена». 

о солнечной природе сослана говорит и его 
просьба построить ему склеп с тремя окнами: 
«одно окно будет на восток, чтобы по утрам 
смотрело ко мне солнце. Пусть другое окно бу-
дет надо мной посредине, чтобы солнце свети-
ло мне в полдень, а третье пусть будет на запад, 
чтобы вечером оно прощалось со мной». скле-
пы в северной осетии начинают строить лишь 
с XIV в., но они известны у ираноязычных на-
родов средней азии уже в VII–VIII вв. в ка-
менных склепах хоронили знать боспорского 
царства.

аналогичный сослану герой адыгского эпо-
са сосруко также наделен солярной ипостасью. 
верх шапки сосруко — солнце, также он обла-
датель талисмана, сверкающего как солнце.
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солярной символикой наделены некоторые 
животные осетинского нартовского эпоса, на-
пример, олень или лань в различных версиях 
сказания «сослан в стране мёртвых»: «охотил-
ся я в камышах. вдруг гляжу: точно солнце за-
сияло среди камышей, и увидел я на поляне оле-
ня — восемнадцать рогов сосчитал я на его 
голове …и солнечные лучи, отскакивая от золо-
той его шерсти, казались тоньше самых тонких 
иголочек и кололи сослану глаза — до того они 
были ярки…». не знал сослан, что под видом 
оленя преследовал он дочь солнца ацырухс. у 
деревянного движущегося оленя, который из-
готавливает Шатáна для Айсаны, на одном 
боку солнце, на другом — луна, а между лопат-
ками — звезда.

солярная сущность коня нарта кандза под-
черкивается при сравнении его с птицами, так-
же обладающими солярной сущностью: нарт 
сослан получает в дар коня, что кричит по-
соколиному, свистит по-орлиному и летит, по-
добно ветру («сослан и безвестный сын уар-
хага»). 

у животных, связанных с солярными куль-
тами, отмечается светящаяся на лбу или на шее 
звезда венера (бонвæрнон). таковы волшебный 
конь нарта кандза, лань или олень, в которых 
превращается дочь солнца.

борьба между двумя солярными образами, 
Колесом Балсага и сосланом, представлена в 
виде борьбы птиц, в которых они превращают-
ся: в селезня, или коршуна — первый, и в фаза-
на, или орла — второй. хищные птицы семей-
ства соколиных часто используются на 
предметах с солярной символикой у ираноязыч-
ных народов. сочетания зооморфных солярных 
символов ираноязычных скифов представлены 
на конских налобниках, подвесках, накладках в 
виде голов и фигур оленей с рогами и головками 
хищных птиц.

 солнце и луна являются эпитетами красоты 
персонажей, например, в описании красавицы 
Дзерассы: «лежит в постели девушка, волнами 
падают на пол ее золотые волосы. солнце сме-
ется на ее лице, луны блестят на ее груди». «о, 
солнце солнц, украшение вселенной!», или 
«Подобно солнцу и луне на небе сияли на сва-
дебном пиру ахсартаг и дзерасса». Прекрасная 
девушка из рода Быцента, представшая перед 
хамыцем, описывается следующим образом: 

«веселым солнцем озарена комната — то рас-
сыпались по плечам ее волосы, накрыли ее всю 
до пяток и, как солнце, светят они»; «яркое 
солнце сияло на ее (агунды) лице». солнце ис-
пользуется в качестве эпитета благополучия в 
вопросе к главному герою: «солнце или нена-
стье привело вас?» («Последний поход урызма-
га»).

выражение радости героев передается через 
солнечное сияние: «Подобно солнцу, засияло 
лицо ацамаза, когда увидел он свою свирель» 
(«ацамаз и красавица агунда»), «когда наточил 
нартовский герой меч против великана мукара, 
то, радуясь, взглянул сослан на солнце и засме-
ялся от радости; взглянул на месяц — от радо-
сти заплясал он» («сослан и сыновья тара»).

с солнечным сиянием сравниваются некото-
рые особенные предметы; чаще всего оружие: 
«как солнечные лучи сияют на груди наших 
гор, так тебе идет твой панцирь!» («Женитьба 
батрадза, или симд нартов»), «то, что множе-
ством лун и солнц кажется вам, — это оружие 
его так сверкает, что слепнут глаза от этого бле-
ска» («бедзенагов сын удалой арахдзау»). так-
же сверкает волшебный котел старого Маргу
дза, отнятый им у Донбеттыров («уастырджи 
и нарт маргудз безносый»).

солнце является символом любви, избран-
ности в кадаге «как сослан женился на косер»: 
«навеки моим ясным солнышком пусть будет 
тот человек, кто пустил их».

блеск меча Батрадза принимается за блеск 
молнии, а от осколка лезвия Сайнагалдара про-
исходит месяц; радуга же не что иное, как лук 
сослана.

кроме того, луна и звезды используются в 
качестве превосходных эпитетов описания 
окружающей нартов обстановки. описывая 
удивительный дом владетелей вод донбетты-
ров, в нартовском эпосе неоднократно указыва-
ется «утренняя звезда, которая светит с потол-
ка». «мудростью своей небесной и земным 
колдовством зажгла сатана луну и звезды на 
потолке комнаты».

солнце и звезды являются мерилом време-
ни: «солнце заходит, время мое истекает, торо-
плюсь я в страну мертвых!». «ты опоздал, 
солнце уже закатилось», — ответил приврат-
ник. «нет, рано еще. вон над горами светит еще 
солнце мертвых», — обернувшись, показал он 
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на горы («безымянный сын урызмага»). см. 
Дыдзы хур.

Знаки солнца и луны оказываются на спине 
сослана после посещения Царства мертвых.

в эпосе «нарты» упоминается утренняя 
звезда бонварнон — планета венера. она отме-
ряет время рождения Ахсара и Ахсартага, упо-
минается как светило восхода и заката. в сказа-
ниях также встречается звезда трав кардагсталы, 
восходящая на востоке (сказание «ацамаз и 
красавица агунда»). 

солнце и утренняя звезда также служили в 
нартовском эпосе указателями пути. напри-
мер, «туда, где восходит утренняя звезда бон-
варнон», или «…Поехал сослан в дальний по-
ход, в ту сторону, откуда восходит солнце»,  

«… — ворона, черная ворона, прошу тебя, тол-
стошеяя, полети ты туда, откуда солнце восхо-
дит!» и др. 

Почитание солнца отразилось и в археологи-
ческих находках кобанской культуры, а также 
ираноязычных народов: скифов, сарматов, алан. 
в кобанском могильнике северной осетии из-
вестно изображение псалия в виде колеса со 
спицами, у которого в месте крепления спиц с 
ободом помещены антропоморфные личины. 
аналогичные псалии встречаются в древнем 
иране. у скифов и родственных им народов 
встречаются подвески к конской сбруе в виде 
колеса, на ободе которых помещены головки 
хищных птиц. на конских налобниках, а также 
оковках деревянных сосудов, пластинах-на-
кладках на щитах скифского времени также 
изображены фигуры оленей, рога которых 
представлены в виде птичьих голов. в алан-
ский период были широко распространены ко-
лесовидные солярные амулеты, зеркала с изо-
бражением солярных символов, а также 
лунарные амулеты. иногда вместо спиц в цен-
тре солярных амулетов изображается антропо-
морфная фигурка. 

астральные, а особенно солярные культы, 
нашли отражение в осетинском нартовском 
эпосе и материальной культуре ираноязычных 
народов, предков осетин. см. Мировоззрение.

Соч.: мс. 1991. с. 659, 293, 509; д ю м е з и л ь. скифы. 
с. 71–97; его же: оЭм. с. 76–95; 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. вл., 1994; сн. 2000. с. 226, 245–272, 273–288, 292, 
349, 408–411, 438–439, 469, 493.

г. н. вольная

АСят — дочь Бурафарныга, жена нарта Зива-
га (Зивæг) из рода Ахсартаггата. Сказители 
называют ее разными именами. осмеяв лениво-
го нарта (зивæг — букв. ленивый), а. была про-
клята им и забеременела сама собой. опасаясь 
позора, Бората выдали ее замуж за Зивага, а за-
тем решили зашить их в буйволиную шкуру и 
бросить в море. а. попросила дать ей с собой ее 
вещи, ножницы, наперсток и иголку с ниткой. 
волны вынесли их на берег. Зиваг попросил у 
Бога дом, и появился у них высокий дом, кото-
рый был виден с нартовского Ныхаса. тогда  
нарты решили разузнать, откуда взялся дом там, 
где ничего не было. так они выяснили, что неза-

аланские солярные и лунарные амулеты

1 — бронзовый псалий из кобанского могильника сер. 
I тыс. до н.э.; 2 — аланское зеркало с солярной сим-

воликой; 3 — аланский солярный амулет

1                                    2

3
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служенно наказали а. и ее мужа, а поскольку на 
них не было никакой вины, то бог спас их и дал 
им все, что они просили. в кадаге «ахсартагга-
та и бориата» («Ӕхсæртæггатæ æма бориатæ») 
(«Зиваг и красавица аварии» («Зевæг æма 
ауари-рæсугъд»)) героиню зовут иначе: ауар 
или ауар-рæсугъд. см. Красавица Аварии.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 438–442, 700; нарты. огЭ. кн. 1. 
с. 350–354.

и. б.

АтАЛыК [ӔМЦеГ, ӔМЦеКК (ир.) / еН-
ЦеГ (диг.)]. аталычество — древний обычай 
кавказских народов, когда семья временно бра-
ла на воспитание ребенка из другого рода, зача-
стую — другого этноса. классификационно он 
занимал промежуточное положение между се-
мейным и общественным воспитанием: ребе-
нок воспитывался в семье, но не в собствен-
ной, а в чужой. таким образом, действия 
родителей мальчика и его воспитателей назы-
вались «æмцегад» (шефство). воспитывающая 
или вскармливающая женщина называлась 
«дыджыза», а ее муж — «æмцег». а. становился 
молочным родственником всей фамилии воспи-
тываемого и пользовался покровительством во 
всем, получал разные подарки, в особенности 
когда привозил в дом родителей своего воспи-
танника. он всегда пребывал под защитой и на-
ходился в заступничестве целой фамилии до 
конца своей жизни, как и его потомки. а сам 
воспитанник («хъан») признавал воспитателей 
за своих родителей, у него не было тайн, кото-
рые не были бы известны им. они также, в свою 
очередь, были душевно преданы ему.

воспитанник должен был находиться в 
доме а. до 5–6-летнего возраста, а после его 
привозили в родительский дом с полным во-
оружением, разными напитками и яствами, и 
устраивался кувд. воспитанник (а тем самым и 
а.), должен был публично показать все, чему 
его научили. вернувший воспитанника а. по-
лучал богатые подарки, вплоть до земельных на-
делов. на воспитание брали как мальчиков, так и 
девочек. аталычество было широко распростра-
нено в древнем мире: оно известно у кельтов, 
германцев, славян, в боспорском царстве.

обычай аталычества описан и в «нартиаде». 
у Урызмага родился сын, Сайнагалдар с неба 

снизошел на землю и сказал урызмагу: «твой 
сын — племянник крымского хана, и я дал ему 
имя крым-султан и беру его себе на воспита-
ние».

в другом кадаге говорится о временном 
усыновлении Айсаны (сына урызмага) небожи-
телем Сафа. согласно обычаю, право а. при-
надлежало тому, кто устраивал кувд в честь но-
ворожденного. так и поступил сафа: услышав о 
рождении младенца, он привел на шелковой бе-
чевке белого быка в Селение Нартов и взял на 
воспитание айсану. Насираналдар — а. аца-
маза в одном из кадагов. 

в кадаге «борьба бората и ахсартаггата» нар-
ты отдают своих детей на воспитание в другой 
род, главным образом для прекращения межро-
довой кровной мести. в социальном термине 
аталычество этнологи усматривают старинный 
порядок установления искусственного родства, 
необходимого в условиях еще не сложившихся 
соседских связей.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 256, 491–492, 528–529; нк. иаЭ. 
2. с. 134, 677, 839, 865. нк. иаЭ. 4. с. 18, 457; нк. иаЭ. 5. 
с. 359, 662, 697, 735; Пнто. 1927. с. 38; нарты. огЭ. кн. 2. 
с. 315; д з у ц е в  х. в. Эволюция осетинской семьи и меж-
семейных отношений: этносоциологический анализ. вл., 
1998. с. 87–90.

к. Ю. рахно

АтАНА — неизвестный ангел из кадага «урыз-
маг и Шата́на» («уырызмæг æмæ сатана»). он 
явился в дом Урызмага в его отсутствие с пода-
ренным ему Богом волшебным ножиком. уви-
дев ножик, Шатáна так захотела заиметь его, 
что изменила мужу. в большинстве текстов вол-
шебный ножик принадлежал небожителю 
Сафа. имя а. в сочетании с другим (амана) 
встречается и в русскоязычном тексте «о нарте 
урызмаге и уарп-алдаре». как пояснил в ком-
ментариях г. Шанаев, а. и амана — адам и ева 
(первые безгрешные люди). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 145–146, 509, 569.
и. б.

АУАР [АУАР, АУАР-РӔСУГЪД (диг)]. см. 
Асят, Красавица Аварии.

АУОЛГАН И БеУОЛГАН [АУОЛГЪАН 
ÆМÆ БеУОЛГЪАН]. см. АрганАурген. 
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АФОРИСтИЧеСКИе ЖАНРы [ÆМБИ-
СÆНД тÆ, ЗАГЪДАУтÆ, АРФÆтÆ]. в 
многожанровом комплексе осетинского фоль-
клора нартовский эпос играет роль семантиче-
ского универсума. Показательно, что осетинский 
паремиологический фонд содержит значитель-
ный корпус народной афористики (пословиц, по-
говорок, загадок, благопожеланий, обрядовых 
молений), генетически связанный с устойчивы-
ми мотивами и архетипическими символами 
эпических сказаний. в современной устной тра-
диции осетин широко популярны устойчивые 
выражения, повсеместно встречающиеся в жи-
вом бытовании:

обвел меня как нартовский сырдон | нарты 
сырдоны сайд мæ фæкодта;

хитрый сырдон — бедствие для нартов | 
гæды сырдон — нарты фыдбылыз;

Принял нас подобно нарту | нæртон лæгау 
нæ фæхуыдта;

Подобно нарту открытый и правдивый | 
нартау æргом æмæ растзæрдæ.

в фольклорной традиции осетин бытуют 
разнообразные изречения, не обретшие полной 
образности, но обладающие определенным свой-
ством афористичности. к данной категории мож-
но отнести различного рода наблюдения каса-
тельно быта и нравов общества нартов, зачастую 
содержащие всевозможные рекомендации, ут-
верждения и пр. По форме синтаксического вы-
ражения они тяготеют к пословицам, но совер-
шенно очевидно, что такие нефигуративные 
изречения далеки от них по своей поэтической 
структуре (Цаллагова). их назидательная функ-
ция служит ориентиром для соблюдения этикет-
ных норм в традиционном осетинском обществе 
и способствует сохранению основополагающих 
аксиологических представлений о социуме, по-
скольку в них сохранился и зафиксировался 
предыдущий опыт народа. данные афоризмы 
аккумулируют в себе социальные отношения и 
такие важнейшие смыслы этнической культуры 
осетин, как: единомыслие, почитание старших, 
уважительное отношение к младшим, гостепри-
имство, представления о чести и достоинстве, 
благородство, забота об окружающих, доброта, 
сдержанность, рассудительность, умеренность 
в еде, безотказность в помощи: 

нарты были единодушны в своих помыслах, 
в своих решениях — одинаково прислушива-

лись как к речам старших, так и к высказывани-
ям младших | нарт æмвæнд, æмуынаффæ уы-
дысты — хистæры дзырдмæ куыд хъуыстой, 
кæстæры дзырдмæ дæр афтæ хъуыстой;

нарты не отказывали просящему | курæгæн-
иу нæртон адæм аргъ кодтой;

традиция хлебосольства была завещана по-
томкам нартами | кæрдзындæттон фæстагæттæн 
нартæй баззад;

нарт никогда не откажет просящему | 
нæртон лæг «нæ» никуы зæгъдзæн;

для трех нартовских родов не существовало 
понятия «твое-мое» | Æртæ нартæн дæууон-
мæнон нæ уыди;

для нарта считалось предосудительным хо-
дить в гости без приглашения | нæртон лæгæн 
худинаг уыд хæдзармæ æнæ хонæгæй цæуын;

Потомок нартов не заглядывается на чужое 
добро (чужой кусок хлеба) | нæртон лæг искæйы 
къæбæртæм нæ кæсы;

нарт не позволяет себе опускаться до лукав-
ства | нæртон лæг сайын йæ сæрмæ нæ хæссы;

для нартов считалось позорным идти на по-
воду у своего гнева | нарты лæгæн худинаг уыд 
йæ масты фæдыл ацæуын.

как отражение особого жизнеустройства нар-
тов вызывает интерес изречение, содержащее 
одну из основополагающих заповедей: нарты 
не признавали соплеменниками тех, кто рож-
дался за пределами их обители | нартæн-иу 
сæхи уæзæгыл чи нæ райгуырд, уый сæхи нæ 
хуыдтой.

смысловой код приведенного примера соот-
носится с известным эпическим сюжетом о 
рождении Урызмага и Хамыца. в кадаге по-
вествуется о том, как Дзерасса, явившись не-
вольной виновницей гибели братьев-близнецов 
Ахcара и Ахcартага, вернулась к Донбетты-
рам. когда настала ей пора разрешиться от бре-
мени, мать посоветовала дочери отправиться 
к нартам, поскольку муж ее — ахcартаг был 
из их рода. Закон нартов был повсеместно из-
вестен. Знали и в подводном мире, что не 
должны нартовские дети быть рождены за 
пределами общества нартов, так как они при-
знавали соплеменниками только тех, кто появ-
лялся на свет под их кровом: «Здесь она не мо-
жет родить! она должна отправиться к нартам» 
(«ам ын арæн нæй! хъуамæ фæхæццæ уа 
нартæм!»).
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Зачастую эпические мотивы встречаются в 
фольклорных микротекстах как свидетельство 
мифомышления осетин. к таковым можно отне-
сти известное речение, относящееся к нартов-
ской Шатáне, и предполагающее более глубо-
кое прочтение:

Подобно Шатáне она ведала обо всем, что 
происходило между небом и землей | сатанайау 
йын арвæй зæххы ’хсæн æнæзынд ницы уыд.

 являясь «центром и средоточием нартовского 
мира», вездесущая Шатáна обладает небесным 
зеркалом — Арвайдан. Эпические сюжеты, пове-
ствующие о способностях про рицательницы ви-
деть все происходящее во всех трех мирах: на не-
бесах, на земле и под землей, обусловливают их со 
свойствами чудесного предмета. в мифах зеркало 
выполняет функции волшебного помощника.

 упоминание о необычайных способностях, 
мудрости и высоком почитании Шатáны в об-
ществе нартов, обнаруживается и в народном 
изречении: 

Шатáна тоже была женщиной. однако нарты 
жили ее умом | сылгоймаг сатана дæр уыд. 
фæлæ нарт йæ зондæй цардысты. 

в приведенном афоризме прослеживаются 
аналогии с традиционными представлениями о 
высоком статусе женщины в этнической культу-
ре осетин, характеризующейся отсутствием 
ярко выраженной гендерной асимметрии, что 
является ментальной особенностью осетин и 
отмечено в многочисленных этнографических 
записях, научных исследованиях (Канукова, Ха-
дикова, Кусаева), а также в произведениях уст-
но-поэтического творчества:

нарты не прощали мужчине оскорбления, 
нанесенного девушке | нарт чызджы æфхæрд 
лæгæн нæ барстой;

благодаря уму женщины, в доме с утра до 
обеда прибавляется корова, а с обеда до вече-
ра — бык | сылгоймаджы зондæй хæдзарыл 
райсомæй сихормæ хъуг æфты, сихорæй 
изæрмæ — гал.

в произведениях устно-поэтического твор-
чества встречается значительный корпус паре-
мий, созданных на основе религиозно-мифоло-
гических воззрений и эпических мотивов, в 
которых просматриваются реальные этногра-
фические очертания:

у нартов такой порядок: один молится, а 
другие поддерживают эту молитву возгласом 

«аминь» | нарты æгъдау афтæ у: иу кувгæ 
фæкæны, иннæтæ та — «оммен»! 

и нартам было ведомо имя бога | нарт дæр 
хуыцауы ном зыдтой;

речь нарта слышится богом | нарты лæджы 
дзырд хуыцаумæ хъуысы;

создатель был на стороне нартов | нартæн 
хуыцау сæ фарс уыд;

молитвы нартов сбывались | нартæн сæ  
куывд цæуаг уыд.

ярко выраженный мифологизм мышления 
осетин прослеживается в пословично-поговороч-
ных изречениях, где в качестве паремиологичес-
ких образов представлен пантеон небожителей, с 
которым нарты поддерживали дружественные 
отношения:

нарты были сотрапезниками даже с небожи-
телями | нарт дауджытимæ дæр æмвынг уыдыс-
ты;

для нартов уастырджи являлся и их защит-
ником, и небесным осведомителем (просветите-
лем) | нартæн уастырджи сæ фарсхæцæг æмæ 
сæ уацхæссæг уыди;

уастырджи был мудрым и действовал умом, 
а сын нарта хамыца (батрадз. — З. к.) был 
правдивым и действовал правдой | уастырджи 
зондджын уыди æмæ зондæй архайдта. нарты 
хæмыцы фырт та раст лæг уыд æмæ рæстæй 
архайдта;

курдалагон в качестве угля использовал реч-
ной камень | куырдалæгонæн йе ‘взалы дойнаг 
дур уыди (изречение употребляется в ситуации, 
когда необходимо подчеркнуть чье-либо мас-
терство, умение). 

Эпические элементы, составляющие компо-
зиционную и сюжетную ткань афористических 
жанров осетинского фольклора, являются свое-
образным метафорическим кодом, посредством 
которого моделируется картина мира осетин и в 
благопожеланиях. благопожелания (арфæтæ), 
органично взаимодействуя с кадагами, строятся 
по традиционной форме народных благопоже-
ланий, но эпическое повествование придает им 
особое содержание и пафос, характерный для 
жанровой природы героического эпоса. арфæтæ 
подчинены универсальной формуле и произно-
сятся в виде монолога, обращенного к одному 
человеку или группе лиц. тексты благопожела-
ний предполагают употребление глаголов в 
близких по смыслу и по форме наклонениях 
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(повелительном, повелительно-желательном, же-
лательном), с настойчивой просьбой о благо-
денствии и покровительстве небожителей:

будь благословен, подобно нартовскому 
фарнагу! | фæрнджын у нарты фæрнæгау!

Пусть он будет достоин быть близким  
нарту сослану и сотрапезником урызмага! | 
сос ланимæ ’мхæстæг куыд уа, уырызмæгимæ 
’мбадæг куыд уа! 

Пусть на вас снизойдет благодать того дня, 
когда асата привели агунду! (свадебное благо-
пожелание) | асатæ агуындæйы цы боны фар-
нæй æрхуыдтой, уыцы боны арфæ уæ уæд! 
(чындзæхсæвы арфæтæй); 

Пусть бог наградит тебя таким же благом, 
каким он одарил урызмага в преклонном воз-
расте! (согласно одному из эпических сюжетов 
в старости у урызмага родился сын от дочери 
крымсолтана) | хуыцау уырызмæгæн зæрондæй 
цы лæвар скодта, ахæм лæвар дын ракæнæд! 
(Зæрондæй уырызмæгæн райгуырд лæппу йæ 
дыккаг усæй — хъырымсолтаны чызгæй). 

современный историко-социальный кон-
текст наглядно демонстрирует, что повсеместное 
использование осетинских арфæтæ не утрати-
ло своей актуальности. их бытование про-
слеживается как в повседневной речевой практи-
ке, так и в эпической традиции. 

в осетинском фольклоре эпические мотивы 
в иносказательной, аллегорической, парадок-
сальной форме присутствуют и в загадках. 

таким образом, специфика «кадагов о нар-
тах» заключается в особых свойствах жанра, 
выполняющего объединяющие, коммуника-
тивные функции для всех устно-поэтических 
произведений осетинского фоль клора. 

Лит.: нк. иаЭ. 1; нк. иаЭ. 2; нк. иаЭ. 4; нк. иаЭ. 6; 
к у с а е в а З. к. мотив чудесной бусины (цыкурайы фæр-
дыг) в фольклоре и этнической культуре осетин // ивгПу. 
№ 8 (103). 2015. с. 165–173; ее же: семантические связи нар-
товского эпоса и афористических жанров осетинского фоль-
клора // исоигси. вып. 20 (59). 2016. с. 127–142; ее же: ген-
дерный контекст обрядов инициации в мифо-ритуальных 
практиках осетин // всогу. № 4. вл., 2011. с. 207–214; ц а л - 
л а г о в а З. б. афористические жанры осетинского фольклора. 
вл.: ир, 1993; к а н у к о в а  З. в. Женское пространство в по-
реформенной осетии // кс. № 5 (37). м.: русская панорама, 
2008. с. 286–300; х а д и к о в а  а. х. Этнические образы и 
традиционные модели поведения осетин. вл., 2015. 

З. к. кусаева

АФСАНДЗыХ БАХ [ÆФСÆНДЗыХ БÆХ] —  
часто встречающаяся в эпосе чудесная боевая 
железномордая лошадь. она охраняет табун 
или стадо, которое хотят угнать нартовские 
герои. герою приходится приложить усилия, 
чтобы победить его. часто в этом ему помога-
ет его собственный конь или лошадь кого-ни-
будь из небожителей, чаще это бывает конь 
Уастырджи. одолев железномордого коня, 
герой убивает его и отрезает ему уши. однако 
в большинстве вариантов он укрощает желез-
номордую лошадь, и она становится в даль-
нейшем верным помощником героя. в неко-
торых вариантах упоминается железномордый 
конь Созырыко, охраняющий уже нартовские 
табуны. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 528; нк. иаЭ. 5. с. 685; нк. иаЭ. 
6. с. 462; нк. иаЭ. 7. с. 179; б а г а е в. конь. с. 10

а. б.

АФСАРОН, АФСАРАГОН [ӔФСÆРОН, 
ÆФСÆРÆГОН] — имя великана, заклятого 
врага нартов; он и его сын Алаф вели неприми-
римую борьбу с нартовскими героями. а. уже 
терпел поражение от нартов, потерял один глаз 
и с того времени не стал беспокоить своих вра-
гов. и своего сына алафа он отговаривал от 
опасного рейда в Страну Нартов, однако тот 
не внял просьбам отца и в конце концов погиб. 
старый а. решил отомстить за смерть сына и 
для этой цели устроил пир-ловушку, куда при-
гласил бывалых нартов — Урызмага и Хамы-
ца. на пиру он спел гостям иносказательную 
песню, полную угроз. нартовские герои поня-
ли истинный смысл песни, услышал ее и Бат
радз. он в один прыжок очутился во дворе а. 
урызмаг, по звуку догадавшись о его появле-
нии, в ответ песней предрек а. гибель от руки 
молодого барса. а. и его сыновья были убиты 
юным героем батрадзом. см. Семиглавый ве-
ликан. 

Лит.: г у р и е в. словарь; нк. иаЭ. 3. с. 121–127, 620.
л. ч.

АФСАРОН ЧеРНый [САУ ÆФСÆРОН] — 
персонаж эпоса, разбойник, убийца бедного 
охотника из рода Ахсартаггата в кадаге «нарт 
нацыган» («нарты нацыгъан»). а. ч. может по-
гибнуть только от своего меча, который хранит-
ся у его подруги из селения цирингта. Нацы-
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ган выманил меч, убил им двоих сыновей а. ч., 
а затем и его самого. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 451–453, 702.
и. б.

АФСАРОНА СеСтРА [ÆФСÆРОНы ХО, 
ÆФСÆРОНты ХО] — персонаж эпоса, кра-
сивая и умная девушка, сестра уаигов афсарон-
та. девушка содержалась в отдельной комнате 
в высокой башне (æхсинбадæн, æвдадз). ее по-
хитил Дзылау с помощью своего брата Болат-
барзая, зная, что великаны не отдадут ему свою 
сестру добровольно. После похищения сестры 
уаигов и сражения с ними раненый дзылау 
умер. болатбарзай принес его к нартам, взяв с 
собой девушку. для нее выстроили отдельную 
башню, в которой она жила: «сæрмагонд мæсыг 
сæ идæдз чындзæн | самадтой уыдон æхсин 
бадæнæн, | Ӕмæ сæ чындзы уырдæм ыскодтой, | 
уым æй хибарæй æрцæрын кодтой». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 51–53, 54–56; 462.
и. б.

АФСАРОНА СыН — великан, предводителель 
уаигов афсаронов, враг нартов. в кадаге «уар-
хаг, уархтанаг и малики» («уæрхæг, уæрхтæнæг 
æмæ мæличчытæ») он воюет с нартами, объеди-
нившись против них с маликами. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 92–97, 471.
и. б.

АФСАтИ [ÆФСАтИ, ФСАтИ, ВСАтИ] — 
покровитель диких животных и охотников. в 
нартовском эпосе представлен как покровитель 
благородных диких зверей — оленей, туров. в 
осетинском фольклоре сохранилось много раз-
личных легенд и преданий об а. образ а. изо-
бражен в стихотворении коста Хетагурова 
«всати»: «всатийæ зæронддæр | дауджытæм 
кæм и? | хæхтæй дæр бæрзонддæр | чиу, уый йæ 
фæци» («старца-исполина | в мире кто древ-
ней? | вот вершин вершина — | он живет на 
ней»). в некоторых кадагах говорится, что он 
младше небожителя Сафа. 

а. занимает важное место в «кадагах о нар-
тах». он заботливый защитник и врачеватель 
диких животных, готовый наказать недоброго 
охотника и вознаградить достойного; он ока-
зывает помощь простым людям, водит дружбу 
с нартовскими героями, в том числе является 

добрым советником и помощником нарта Аца-
маза. 

среди нартов а. пользуется большой попу-
лярностью и любовью. как правило, он обеспе-
чивает нартам удачную охоту, оказывает им по-
мощь в различных трудных ситуациях. так, во 
время всеобщего голода он пригоняет в Селение 
Нартов стада оленей. на кувде в честь Сослана 
а. дарит нартам диких зверей. он желанный 
участник нартовских кувдов, хистæр (старший 
за столом). особенно он благоволит нарту Аца, 
которого считает своим кунаком (хъонахъ), и 
дарит ему волшебную свирель, которая перехо-
дит в наследство юному ацамазу. в день свадь-
бы ацамаза и Агунды а. преподносит невесте 
серебряную повозку, запряженную семью рога-
тыми оленями.

волшебная свирель а. доступна и другим 
благородным нартам. когда Солнце потребова-
ло у сослана в качестве калыма за свою дочь 
Ацырухс стада оленей и серн, Шатáна успокои-
ла жениха: «и попрошу я у афсати его рожок, и 
когда ты будешь играть на нем, звери сами будут 
собираться в твоем черном замке» («Æз ракур-
дзынæн Æфсатийæ йæ уасæн хæтæл, æмæ-иу 
дзы куы ныууасай, уæд дæм сæхæдæг дæ сау 
гæнахмæ цæудзысты сырдтæ»). когда нарты 
проявляют гордыню (см. Богоборческие моти-
вы), а. прекращает посылать им оленей. в када-
гах он предстает в антропоморфном образе, а 
также в образе белого медведя. именно таким 
его преследует превращенный в собаку Урыз-
маг, и а. помогает ему принять прежний облик. 
верхняя часть его шалаша покрыта медвежьей 
шкурой. сравнивая а. с небожителем Фалвара, 
исследователи отмечают, что медведь является 
и любимым зверем фалвара. кроме того, а. 
оборачивается оленем; в свою очередь, священ-
ный олень является атрибутом а. в осетинских 
сказках. а. одновременно и старик (зæронд), и 
быстроногий (рогкъах), передвигается на пле-
тенной из веток орешника повозке, запряжен-
ной двумя белыми оленями, рожденными в ночь 
чествования Тутыра. 

а. имеет семью, в частности, в эпосе упоми-
наются его сын и дочь. в одном из вариантов 
популярной осетинской охотничьей песни о ле-
гендарном охотнике таймуразе кодзырты гово-
рится, что волк похитил дочь а. об этом сооб-
щили таймуразу. славный охотник погнался за 
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волком, убил зверя и возвратил а. его 
дочь. когда дочь а. похищает че-
ловек-зверь, ее спасает побратим по-
кровителя охоты — знаменитый 
охотник, сын комая дзамболат. Пес-
ня рассказывает, что дочь а. достигла 
возраста невесты. Первым к ней по-
сватался сын солнца магомет, сле-
дом за ним — сын Луны батако. тем 
временем человек-зверь похитил ее. 
а. ночью заиграл на своей золотой 
свирели, чтобы его услышал друг, 
охотник — сын комая: «разнесся 
сигнал тревоги. Прозвучала золотая 
свирель афсати с неприступной вер-
шины сайнага». сын комая услы-
шал знакомые звуки и догадался о 
случившемся. он освободил дочь а., и они ста-
ли названными братом и сестрой. По общей 
фольклорной традиции, в это время а. стар и 
немощен, слеп на один или оба глаза, поэтому 
он призывает на помощь побратима. мотив по-
хищения дочери а. встречается во многих 
фольклорных текстах, и в качестве спасителя 
всегда выступает сын комая, земной охотник. 
народ, для которого в течение долгих веков охо-
та являлась основным средством выживания, 
приблизил покровителя охоты к людям. 

в осетинской «легенде об одиноком» гово-
рится об охотнике: «долго рыскал он по дрему-

чим лесам, но не встретились ему ни туры, ни 
олени, ни козы. видно, всех их угнал авсати на 
богатое свое гумно молотить небесную пшеницу 
или же запрятал их от врагов-охотников в глуби-
не своих заповедных пастбищ». местом обита-
ния а. считается высокая гора Адайхох, здесь 
он восседает, наблюдая за своими бесчислен-
ными стадами диких зверей, поэтому он и от-
правляет в ущелье адай друзей ацамаза за 
оленями. однажды урызмаг замечает в горе 
отверстие, входит туда и видит золотые черто-
ги, где на золотом кресле восседает а. в Юж-

афсати. худ. в. цаллагов

афсати. худ. и. лотиев афсати. худ. а. хетагуров
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ной осетии полагали, что обитель а. находит-
ся в лесу. место его обитания в фольклоре 
иногда называется темным ущельем. Это об-
условлено тождеством семантики образов 
леса и горы в фольклоре. 

согласно народным представлениям, при а. 
находится свирепый кабан, который расправля-
ется с нарушителями его правил. Подчиняется 
он и его дочери ацырухс. мифологи пробуют 
связать этот факт с культами женских божеств 

ближнего востока и средиземноморья, вклю-
чавшими в себя и поклонение вепрю, а также с 
солнечными богами. 

в традиционной осетинской культуре охот-
ники возносили молитвы в честь а. с надеждой 
на успешную охоту, ему посвящали песни. один 
из фольклорных текстов лег в основу стихотво-
рения коста хетагурова «всати», которое стало 
популярнее источника. 

с культом а. связывают и наличие у осетин 
особого «охотничьего языка», которым пользо-
вались во время охоты. иносказательная лекси-
ка использовалась охотниками с момента их 
вступления в зону охоты, считавшуюся владе-
нием а. таким образом охотники преследовали 
цель скрыть свои намерения как от зверей, так и 
от их покровителя а. также запрещалось указы-
вать пальцем на какой-либо предмет (чтобы не 
выколоть глаз а.); на предмет или зверя следо-
вало указать кулаком. если кто-нибудь неосоз-
нанно нарушал это правило, его ударяли по 
пальцу палкой и говорили: «да благословит 
тебя афсати, ты же глаз афсати выкалываешь». 
когда кто-то во время молитвы не снимал шап-
ки, старший охотник бил его по ноге палкой с 
предложением обнажить голову.

согласно фольклорным текстам, у а. нет од-
ного глаза, именно с этой стороны к его стадам 

в царстве афсати. худ. д. харебов

афсати (фрагмент). скульп. н. ходов афсати (известняк). скульп. а. гогаев
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подкрадываются волки, надеясь, что а. не заме-
тит их и не поднимет тревогу. красавица ха-
сасса из рода тасолтановых отвергает предло-
жение сына солнца Хаматкана: «За тебя не 
желает выйти замуж даже дочь кривого афса-
ти». в охотничьих песнях осетин-дигорцев 
представлен призыв подкрадываться к живот-
ным со стороны слепого глаза а. (точно так 
призывает действовать волков тутыр при охоте 
на стада фалвара). следует помнить, что в 
фольклорных текстах слепота или ее вариант — 
одноглазость обычно являются особенностью 
древних существ, имеющих хтоническую при-
роду и, соответственно, причастных к про-
странству иного мира. 

было высказано несколько версий по поводу 
происхождения имени а. впервые его этимоло-
гию попытался проследить н. я. марр. он счи-
тал, что происхождение сванского божества ап-
сат связано с фрако-фригийским, а затем и 
армянским божеством сабазием (Sabad̆ios-
asvat̉). через сванов, по мнению н. я. марра, 
культ божества проник к осетинам, где его назва-
ние стало звучать как Avsat-э. «любопытно, — 
пишет он, — что дионис, с которым отождест-
вляли сабадзия, в древнейшие времена был 
богом-охотником, полевым богом». По мнению 
в. и. Абаева, мифологический образ а. имеет 
кавказские корни и возник на почве охотничьего 
быта горцев, о чем свидетельствуют типологи-
ческие «двойники» а. у абхазов (ажвейпшаа), 
сванов (апсат) и др. народов. в. и. абаев счи-
тал, что этот образ мужского покровителя охоты 
чужд иранской мифологии и проник в осетин-
ский эпос из кавказского субстрата. в дальней-
шем он рассматривал его как общий всему цен-
тральному и Западному кавказу мифологический 
образ, порожденный сходными условиями охот-
ничьего быта, считая абхазского ажвейпшаа, 
черкесского и чеченского божеств охоты тож-
дественными. он поддерживал выдвинутое  
н. я. марром сближение имени а. с армянским 
aspaс’, aswaс’, asťowac’ ‘бог’, а в дальнейшем с 
фракийским названием бога диониса Σαβάζίος. 
впоследствии, рассматривая фрако-скифские 
языковые связи, абаев выдвинул предположе-
ние, что сванское имя бога охоты заимствовано 
не у армян. он не исключал другой возможный 
путь заимствования: из фракийского в скиф-
ский, впоследствии осетинский, и уже оттуда в 

сванский. сваны — близкие соседи осетин. они 
не имеют никаких контактов с армянами и вряд 
ли имели их в прошлом.

о. н. трубачев считал, что имя фракийско-
го бога Σαβάζίος производит впечатление ти-
пичного иранского слова spāda- ‘войска’, к 
тому же оно распространено у иранских и со-
седних с ними народов Передней азии и кав-
каза. Эту этимологию поддержал Ю. а. Дзиц-
цойты.

т. а. Гуриевым была высказана интересная 
версия происхождения имени а. от индийского 
Pasupati — букв. ‘хозяин диких животных’. не-
давно французским иранистом ф. корнильо 
также было предложено рассматривать имя а. 
как эволюцию престижного древнего индоиран-
ского термина Wispati ‘божественный госпо-
дин’, который прилагается к древнеиранскому 
богу Митре (яшт 10. 112), и возводить его к 
скифо-сакскому *Aspati, предполагаемому и 
для обычного славянского Ospodь (русского 
гос подь) — ‘господин’. действительно, а. ис-
следователи в силу его солярных черт сравнива-
ют с митрой, благостным богом закона.

т. а. гуриев и а. а. Туаллагов сопоставляют 
с а. образ одноглазого гиганта в сказании 
«оуэн, или дама источника» из валлийского 
эпоса «мабиногион», который, подобно нар-
товскому одноглазому властителю диких жи-
вотных, сидел на горе (кургане). Помощни-
ком у него был олень, собиравший по 
приказанию хозяина стадо своим устрашаю-
щим ревом. Животные обычно собирались 
вокруг патрона и склоняли перед ним голо-
вы. По мнению З. к. Плаевой, такие мифоло-
гические образы у соседних с осетинами на-
родов, как апсаты балкарцев и карачаевцев, 
апсат, авсат, апсаст сванов, авдал, апдал 
аварцев, цахуров, лакцев, даргинцев,  
а(д)жвапщ, Швзапщ абазин, ажвейпшаа аб-
хазов, и связанные с ними охотничьи обычаи, 
тождественные осетинским, являются результа-
том аланского влияния.

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 109; его же: ит. 1990.  
с. 133, 293; его же: ит. 1995. с. 535; м а р р н.я. фрако-
армянский Sabad̆ios-asvat̉ и сванское божество охоты // 
ииан. 1912. VI серия. т. VI. № 13. с. 828; его же: Ossetica-
Japhetica. I. фaqond̆-ı осетинских сказок и яфетический тер-
мин φaskund̯ «маг», «вестник», «вещая птица» // известия 
ран. 1918. VI серия. т. 12. вып.18. с. 2073-2074, 2078;  
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т р у б а ч е в  о. н. история славянских терминов родства 
и некоторых древнейших терминов общественного строя. 
м., 1959. с. 171; Пнто 1925. с. 28, 68; Пнто. 1927. с. 54, 
130; нарты. 1957. с. 199–200, 204, 270, 360; д з и ц ц о й т ы. 
нартовский эпос. с. 60; нк. иаЭ. 1. с. 494; нк. иаЭ. 4.  
с. 395; нк. иаЭ. 6. с. 260; нарты. огЭ. кн. 2. с. 92;  
ц г о е в. словарь; оЭЭ. с. 87; к а л о е в. осетины. с. 75, 
175–176, 359; его же: оиЭЭ. с. 29, 38, 88, 103–104, 129–130, 
136, 332; т у а л л а г о в  а. а. в. ф. миллер и осетиноведе-
ние. вл., 2010. с. 298–301, 326; г у р и е в  т. а. наследие 
скифов и алан. вл.,. 1991. с. 11, 13, 15, 18–19; с е м ё - 
н о в  л. П. нартский эпос и памятники материальной куль-
туры // нЭ. 1957. с. 84; т е х о в  б. в. центральный кавказ 
в XVI–х вв. до н.э. м., 1977. с. 206; т м е н о в  в. х. Зодче-
ство средневековой осетии. вл., 1995. с. 252; а л е к с е - 
е в а  е. П. древняя и средневековая история карачаево-чер-
кесии. (вопросы этнического и социально-экономического 
развития). м., 1971. с. 164, 166; о р т а б а е в а  р. а. кара-
чаево-балкарские народные песни: традиционное наследие. 
черкесск, 1977. с. 31; я ц е н к о  с. а. о преемственности 
мифологических образов ранних и средневековых аланов // 
ПЭо. вл., 1992. вып. 2. с. 66; его же: костюм древней ев-
разии: ираноязычные народы. м., 2006. с. 347–348; его же: 
антропоморфные изображения сарматии // аланы и кав-
каз. Alanica-II. вл., цх., 1992. с. 193–194; его же: к дискус-
сии об оформлении позднесарматской этнокультурной общ-
ности 2-й пол. II – 1-й пол. III вв. н.э. // нижневолжский 
археологический вестник. 2011. вып. 12. с. 199; а р ж а н - 
ц е в а  и. а., а л б е г о в а  З. х. культовые камни кяфар-
ского городища: (еще раз о религиозном дуализме алан) // 
древности северного кавказа. м., 1999. с. 189–191; г у т - 
н о в  ф. х. ранние аланы. Проблемы этносоциальной исто-
рии. вл., 2001. с. 163; C o r n i l l o t F. Les racines mythiques 
de l’appelation des Nartes // Nartamongæ. аои 2002. Vol. 1.  
№ 1. P. 14–18; его же. Le testament du Roi Rasparagan: du feu 
des slaves au nom des Roxolans // Nartamongæ. аои. 2008. 
Vol. 5. № 1–2. P. 149–154; Š m i t e k Z. Od staroslonanskega 
Svarožiča / Radogosta do slovenskega Kresnika // Studia 
mythologica slavica. 2010. T. XIII. S. 191; н а к у с о в а  н. т. 
образ покровителя охоты в осетинской мифологии // духов-
ная культура осетин и современность: проблемы и перспек-
тивы. вл., 2009; ц х у р б а т и  З. л. мотив мирового дерева 
в осетинском нартовском эпосе // Nartamongae. аои. 2005. 
Vol. 3. № 1–2. с. 129; П л а е в а  З. к. небожитель афсати — 
первоначальный владелец свирели ацамаза // вмч. вл., 
2016. вып. 5; ее же: охотничьи божества и обычаи кавказа: 
Параллели с осетинами // Nartamongæ. аои. 2017. Vol. XII. 
№ 1, 2; и др.

р. П. кулумбегов 
к. Ю. рахно 

АФСАтИ СыН [ÆФСАтИйы ФыРт] — 
сын небожителя Афсати, предстает в эпосе 
верным другом и помощником нартовских геро-
ев. чаще встречается в связи с образами Ацамаза 
и его отца. например, в кадаге «как ацамаз спас 
своего отца аца» («ацæмæз йæ фыд ацæйы 
куыд фервæзын кодта») ацамаз отправляется к 
афсати за помощью. к нему выходит а. с. и 
приглашает его войти. По поручению афсати 
юноши отправляются на двух запряженных в 
борону из березы белых оленях, рожденных в 
ночь празднования Тутыра, к БыдаУаигу 
(быдæ-уæйыг / бырдæн-уæйыг) в поисках Аца: 
«Ӕфсатийы фырт тутыры æхсæвы гуырд дыууæ 
урс саджы бæрз адæгыл аифтыгъта. лæппутæ 
адæгыл цырд абадтысты æмæ фæцагайдтой сæ 
фæндагыл». они влетают на оленьей бороне 
над собравшимися и оказываются прямо у 
ворот быда-уаига («раст уыцы рæстæджы 
сæ сæрты ацæмæз æмæ Ӕфсатийы фырт 
сагадæгыл батахтысты. иууылдæр фæдис код-
той. уæд адæг зæххыл æрбатахти æмæ гуыбар-
гуыбургæнгæ æрлæууыдис быдæ-уæигы кæрты 
дуармæ»).

согласно кадагу «как аца устроил кувд для 
нартов» («ацæ нартæн куывд куыд ыскодта»), 
а. с. обладает золотой свирелью. оказавшись в 
трудной ситуации, аца обратился к Уастыр-
джи, но небожитель не узнал его, тогда а.с. 
взял свою золотую свирель и заиграл так, чтобы 
уастырджи услышал его и внял мольбе аца 
(«ацæйы куывд уастырджийыл сæмбæлди, 
фæлæ нæ базыдта кувæджы. Ӕфсатийы фырт 
будзумар фехъуыста ацæйы лæгъстæ. йæ 
сыгъзæрин уадындз систа ‘мæ ныууасыди»). 
скорее всего, это единственный текст, в кото-
ром у а. с. есть собственное имя — будзумар.

Помимо свирели, а. с. обладает и другим 
атрибутом своего отца — плетью («Ӕфсатийы 
фырт уый дæр [бирæгъы. — м. д.] æрцъык 
ласта йæ йæхсæй»). в кадаге «хамыц и род-
ственник его жены» («хæмыц æмæ йæ каис») 
упоминается а. с., встретившийся хамыцу и 
указавший ему на восемнадцатирогого оленя, 
которого необходимо было добыть герою.

а. с. встречается в «кадагах о нартах» на-
ряду с сыновьями других небесных покровите-
лей — Фалвара, Уацилла, Бардуага, месяца, 
Солнца. в сюжете о женитьбе хамыца он появ-
ляется из чащи темного леса верхом на олене: 

* 10
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«Ӕфсатийы фырт тар хъæды æрфытæй | си-
уоны сиутыл хъазгæ фæзынди». 

Лит.: мд. 2005. № 7. с. 112–113; мд. 1996. № 5. с. 142; 
№ 6. с. 108; № 8. с. 111–115; нк. иаЭ. 4. с. 339–402, 516; 
нк. иаЭ. 6. с. 191–192, 492, 494, 501; П л а е в а З. к. не-
божитель афсати — первоначальный владелец свирели 
ацамаза // вмч. вл., 2016. вып. 5. с. 51; д а р ч и е в а  м. в. 
образ оленя (саг, хъуаз / гъæуанз) в осетинской нартиаде // 
исоигси. 2020. вып. 38 (77). с. 145.

м. в. дарчиева

АФСИН [ÆФСИН (ир.) / ÆХСИНÆ, ÆХ-
СИйНÆ, ÆХСИНÆ-ÆФСИНÆ, ÆХСИ-
НÆ-ÆФСИйНÆ, ÆХСИйНÆ-ÆФСИйНÆ 
(диг.)] — хозяйка, госпожа, важный социальный 
термин. в эпосе чаще всего а. называют 
Шатáну — популярнейшую героиню эпоса, ко-
торая отличалась своей щедростью как хозяйка, 
а своим умом и хитростью не раз спасала от 
беды нартов, их отдельных героев. «ахсина бы-
стро снарядила в поход урызмага, хамыца и 
сослана», — говорится в одном сказании. на-
писание «Ӕхсинæ-æфсийнæ» (Ӕхсинæ-Ӕф-
сийнæ) встречается в дигорских текстах.

версию о социальном значении термина 
«afsin» разделяет р. бильмайер. аналогичных 
взглядов придерживается р. фрай. в одной из 
последних работ он писал по этому поводу: 
«насколько я знаю, полиандрия не характерна 
для алан, но женщина играла важную роль в 
раннем осетинском обществе, о чем свидетель-
ствует термин axsin, который в. и. абаев соот-
носит с корнем “править”; не следует забывать 
о легендах об амазонках и важной роли сатаны 
в нартовском эпосе».

в поисках этимологии afsin в. и. Абаев оста-
новился на одноименном титуле cреднеазиат-
ских правителей усрушана (последний al-Afs 
In — хайдар умер в 841 г.) и согда (например, 
гурек — «ишхид согда aфшин самарканда» в 
737/8 г. заключил договор с арабским воена-
чальником муслимом). Здесь явно выступает 
нарицательное значение слова afsin «прави-
тель». По убеждению лингвистов, весьма воз-
можно, что данный термин «восходит к масса-
гетскому матриархату и служил первоначально 
наименованием массагетских правительниц 
типа знаменитой томирис». вместе с тем обра-
тим внимание на находку археологов в столице 
афсинов «(царей) древней уструшаны в сред-

ней азии фрески с изображением волчицы, кор-
мящей двух младенцев». возможно, данное 
изображение отражает связь «афсинов» с тоте-
мом-волком.

Лит.: а б а е в. ит. т. 1; т. 2; его же: иЭсоя; B i e L m 
e i e r R. Das Alanische beiTzetzes | Medioiranica Leuven 1993; 
Frye R.N. Ossete–CentraL Asian Connections // Studia Iranica 
et Alanica. Roma 1996; г у т н о в ф. х. Заметки о славяно-
аланских контактах // кс. т.10 (42) / Под ред. в. в. дегоева. 
м.: «аспект Пресс», 2017. с. 30–39; нарты. огЭ. кн. 1.  
с. 106; нк. иаЭ. 1. с. 334; нк. иаЭ. 5. с. 97, 171,  
173, 175.

ф. г.

АФСУРГ [ÆФСУРГЪ (ир.) / ÆФСОРХЪ 
(диг.)] — порода чудесных коней в нартовском 
эпосе. они неутомимы в скачках, умеют летать 
и говорить на человеческом языке. считалось, 
что а. — трехногие (иногда одноглазые) и бы-
стрейшие из всех животных. а. выступает как в 
качестве апеллятива, так и в качестве клички 
коня Урызмага. согласно одному сказанию, у 
урызмага целых три а. часто конь Уастырджи 
также из породы а. в одном нартовском тексте 
конь уастырджи назван то «бессмертный конь 
уастырджи» (уастырджийы æнæмæлгæ бæх), 
то «бессмертный а.» (уастырджийæн йæ 
æнæмæлгæ æфсургъ). в речах посвятителей ко-
ней тоже говорится, что во всех табунах уа-
стырджи — только три а. обладателем а. явля-
ется и нарт Борафарныг. в одном сказании 
говорится: «их кони — из породы афсорк». не-
сколько чудо-коней (æфсургътæ) было и у Ха-
мыца, Челахсартага, Албега, быцена, Аца и 
Сайнагалдара. у Созырыко был крылатый а. 
(базырджын æфсургъ). в одном тексте облада-
телями афсургов являются выдающиеся нарты 
(нарты æвзаргæ лæгтæ), в другом — упоминает-
ся «а. породы саулох» (саулох æфсургъ). еще в 
одном примере при перечислении коней упо-
требляется выражение «кони и а.» (бæхæй, 
æфсургъæй), откуда видно, что для носителей 
эпоса лошади (бæх) и чудо-кони (æфсургъ) 
были понятиями отнюдь не тождественными. в 
другом сказании а. — это эпитет к слову бæх: 
сау æфсургъ бæх ‘вороной конь породы афсург’. 
в дигорских текстах зафиксированы также фор-
мы æфсурихъо и æфсоргъ.

чудесными свойствами обладает шкура кры-
латого а. созырыко. она хранится у ведуньи. 
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когда герою, который обратился к ней за помо-
щью, было необходимо оказаться на небе, он 
взял эту шкуру, повернулся лицом на восток, 
встряхнул ее три раза и вознес молитву: «бог 
богов, создавший меня бог, преврати обладате-
ля этой шкуры в то, чем он был». Бог оживил а., 
и герой отправился на нем к небожителям. есть 
в эпосе и такие кони, которые плавают как 
рыбы. археологи обнаружили изображения ко-
ней с рыбьим хвостом — гиппокампов — на 
различных импортных изделиях в средневеко-
вых аланских погребениях в устье р. дон (где в 
это время иосиф флавий и амвросий медио-
ланский локализуют аланов). таковы рейнская 
фибула из погребения 103 в танаисе, серебря-
ные сосуды из высочино VII (курган 28) и са-
дового. трехногие кони с рыбьим хвостом из 
породы а. хорошо известны на изображениях 
VI–VII вв. 

Этимологически а. восходит к иранскому 
композиту *asṷa-ugra- ‘конь-мощный’ и непо-
средственно связан со скифским именем соб-
ственным родоначальника боспорских царей 
‘Άσπουργος и названием сарматского племени 
‘Άσπούργιοι (от *aspa-ugra — ‘имеющий мощ-
ных коней’). 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 112–113; его же: ояф. 
с. 157, 185, 199, 233; ч ё н г дж. очерки исторического раз-
вития осетинского вокализма. вл., 2009. с. 219; хиф. 1940. 
с. 78; нк. иаЭ. 1. с. 35, 89, 139, 273, 335; нк. иаЭ. 2. с. 27, 
126, 180, 184, 186–187; нк. иаЭ. 3. с. 189, 233, 283–284, 
295, 325, 333, 344, 348, 359, 372, 377, 382, 473, 488–489, 500; 
нк. иаЭ. 4. с. 99, 338, 463; нк. иаЭ. 5. с. 102–103, 227, 
229, 357, 500, 591; конь нарта хамыца. архив Юонии,  
п. 116, л. 210–218; П ч е л и н а е.г. Æртæкъахыг — осетин-
ский мифологический конь (бронзовые фигурки VI–VII вв. 
н.э.) // новые материалы по археологии центрального кав-
каза в древности и средневековье. ордж., 1985. с. 45–46;  
ч о ч и е в. очерки. с. 185; б а г а е в. конь. с. 6–7; д з и ц - 
ц о й т ы. воф. с. 135, 137.

а. б. багаев 
к. Ю. рахно

АХИЛЛ — полубог, герой греческой мифоло-
гии. легенда о нем была широко распростране-
на в греческих колониях Причерноморья и воз-
никла под влиянием скифов. его культ был 
известен в приморской части архаической ски-
фии. алкей (фрагмент 14D) еще в VII в. до н. э. 
называл его «владыкой скифской земли». ви-

зантиец евстафий в 
комментариях к «Зем-
леописанию» диони-
сия Периэгета называ-
ет а. «скифским ца - 
рем», влюбившимся в 
ифигению. многие 
древние авторы счи-
тали а. скифом. так, 
византиец лев диа-

кон писал, со ссылкой на «описание морского 
берега» арриана, что «сын Пелея ахилл был 
скифом» и происходил из городка под названи-
ем мирмикион, лежащего у меотидского озера. 
изгнанный скифами за свой дикий, жестокий и 
наглый нрав, он впоследствии поселился в фес-
салии. явными доказательствами скифского 
происхождения а., по мнению историка, служи-
ли покрой его накидки, скрепленной застежкой, 
привычка сражаться пешим, белокурые волосы, 
светло-синие глаза, сумасбродная раздражи-
тельность и жестокость.

следы культа а. как приморского божества 
прослеживаются и в районе боспора кимме-
рийского: о его популярности там свидетель-
ствуют изображения из жизни этого героя на 
памятниках прикладного искусства, в том числе 
на изделиях торевтики (знаменитые гориты из 
царских чертомлыцкого, мелитопольского, 
ильинецкого и елизаветовского курганов) бо-
спорского производства. согласно легенде, мать 
а. морская богиня фетида стремилась сделать 
своего сына неуязвимым и по ночам закаляла 
его в огне, а днем в водах священной реки стикс 
(вариант — натирала амброзией). По существу 
аналогичное имело место и в нартовском эпосе 
осетин: мать с целью закалки новорожденного 
героя окунает его в реку. 

совпадения возникают в сюжете о незака-
лённых частях тела. Сослана закалили в вол-
чьем молоке в колоде. но, по злому умыслу 
Сырдона, колода оказалась на четыре пальца 
короче, потому во время закалки волчье молоко 
не покрыло его полусогнутые колени. в чистый 
булат превратился сослан, но незакаленными, 
слабыми остались его колени, он стал колчено-
гим. аналогичное произошло и с закалкой а. 
Пята а. (ахиллесова пята), за которую держа-
лась мать при закалке сына в водах стикса, ока-
залась единственной незакаленной, уязвимой 

ахиллес
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частью тела; туда попала смертельная стрела, 
направленная Аполлоном.

По существу, обе матери фетида и Дзерасса 
совершают одинаковые действия. При этом мать 
а. — морская богиня фетида, а дзерасса — 
дочь водного божества Донбеттыра.

сюжет о закалке сослана не встречается ни 
в адыго-абхазских, ни балкаро-карачаевских 
версиях эпоса.

согласно исследованию Ю. Дзиццойты, в 
греко-латинскую мифологию мотив ахиллесо-
вой пяты проник, возможно, из скифо-сармат-
ского фольклора и связан с незакаленными ко-
ленями сослана, ученый считает «мотив 
уязвимого места (ахиллесовой пяты) героя… 
общим для осетин и древних индийцев, и ско-
рее всего, восходит к общеарийской эпохе». 

З. к. Плаева сопоставила с гомеровским эпо-
сом также эпизод, когда Урызмаг во время от-
сутствия своего побратима Уарпалдара с утра 
до вечера сидел на большом камне и играл на 
своей скрипке, звуки которой доходили до неба, 
где развлекали от скуки жену уарп-алдара — 
Уарп-ахсину. именно так — игрой на лире — 
пытался развеять дурное настроение а., сидев-
ший в своем шатре под стенами трои, 
и агамемнон, возглавлявший греческое войско, 
воспринимал это как должное.

культ а. слился с почитанием местного при-
морского божества и носил хтонические черты. 
еще в одиссее погибший а. представлен влады-
кой потустороннего мира. его мать, фетида, ино-
гда превращалась в змею, в том числе пытаясь 
избежать навязанного брака с отцом а. Пелеем. 
их состязание, и в частности превращения фе-
тиды, в том числе и змеиное, принадлежало к 
излюбленным сюжетам греческой вазописи и 
перекликается со скифской мифологией и  
нартовским эпосом. гнев, ярость, жестокость, 
немилосердность, эгоистичность а. в гомеров-
ском эпосе носят отрицательный характер, 
когда направлены против врагов и тем более на 
союзников, осаждающих трою. Эти же качества 
свойственны сослану.

Лит.: мс. 1961. с. 43–45; л о п а т и н с к и й. кабар-
динские тексты; а т а ж у х и н к. из кабардинских сказаний 
о нартах // сскг. вып. 5. отд. 2. 1870. с. 53–71; и к с - 
к у л ь  в. я. ППс. т. III. 1912. с. 17; г а г л о й т и. ит.  
с. 281–282. ч и б и р о в. он. с. 99–100; д з и ц ц о й т ы. 
нартовский. с. 142–144; б е с с о н о в а с.с. религиозные 

представления скифов. к., 1983. с. 52; р у с я е в а  а. с. 
Земледельческие культы в ольвии догетского времени. к., 
1979. с. 122–140; ее же: идеологические представления 
древних греков нижнего Побужья в период колонизации // 
обряды и верования древнего населения украины. киев, 
1990. с. 42–49; т о п о р о в в.н. об архаичном слое в об-
разе ахилла: (Проблема реконструкции элементов прото-
текста) // образ-смысл в античной культуре. м., 1990.  
с. 69–72; П л а е в а З.к. музыкальные инструменты в  
нартовском эпосе осетин: свирель ацамаза // традиционная 
культура. 2016. № 4 (64). с. 69. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

АХОХ, АХОХАй [АХОХАГ ХОХ, АХОХАйы 
ХОХ] — название горы в нартовском эпосе. ра-
зыскивая неразграбленную (æнæхæрд) землю, 
Созырыко узнает от отца Гумского человека, что 
нет такой земли и таких людей, которых бы не 
осилили нарты и чинты, кроме троих братьев — 
любимцев Бога, живущих на горе а., которых 
никто не одолел со времен потопа. взяв с со-
бой сестру гумского человека, взглянув на ко-
торую силач-пастух лишился чувств, созы-
рыко и гумский человек угнали стада жителей 
а. Погоня настигла, но, по велению Уастыр-
джи, произошло примирение: молодой чело-
век страны а. женился на сестре гумского 
человека. 

в другом сказании упоминается ʻахох 
денджызʼ — море а., которое, исходя из тюрк-
ских языков, толкуют как Белое море, поскольку 
оно встречается в паре с къарæ денджыз ‘чер-
ное море’. б. а. Алборов предполагал, что а. — 
«это не что иное, как казбек на куманском и 
аланском, или осетинском языке», ак хох. в 
1364 г. в одном из актов константинопольской 
патриархии упоминается епископия ахохия ря-
дом с аланией. По мнению в. томашека, так ала-
ны называли горную страну вблизи г. казбек.

Лит.: архив Юонии. фольклор Юго-осетии, 1936.  
с. 136–138; нк. иаЭ. 2. с. 57; а л б о р о в  б. а. некоторые 
вопросы осетинской филологии: статьи и исследования об 
осетинском языке и фольклоре. ордж., 1979. с. 217–218;  
ц х у р б а т и З.л. мотив мирового дерева в осетинском  
нартовском эпосе // Nartamongae. аои. 2005. Vol. 3. № 1–2. 
 с. 130; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 221; д а р ч и е в. мифо-
поэтический. с. 21; к у з н е ц о в  в. а. христианство на 
северном кавказе до XV в. вл., 2002. с. 119–121.

к. р.
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АХСА-БУДАй [ӔХСÆ-БУДАй (диг.)]. со-
гласно кадагу «айсана и сын нокара ахса-бу-
дай» («айсана æма нокари фурт Ӕхсæ-будай»), 
а.-б. жил на вершине Уарпа (Эльбруса) и вла-
дел многими селениями. ездил на большом ло-
шаке вместо коня. он покорил все народы, кро-
ме нартов. когда Сослан узнал, что а.-б. решил 
покорить и нартов, он под благовидным пред-
логом отправился в балц. а.-б. долго осаждал 
Страну Нартов и довел нартовский народ до 
последней крайности, до изнеможения. он мо-
рил народ голодом и насиловал женщин: «де-
вушку не оставлял в правилах девушки; невест-
ку не оставлял в положении невестки». в это 
время Ахсина (Шатáна) для сына Урызмага 
Айсаны сделала бегущего деревянного оленя 
(фольклорный след тотема оленя как символа 
сбережения нартовского народа), на одном 
боку которого было улыбающееся солнце, на 
другом — месяц, а между лопатками — сияю-
щая звезда. По ее совету айсана отправился под 
уарп, чтобы соблазнить жену а.-б. айсана при-
был на место и видит: сидит жена а.-б. у края 
скалы и прядет. ее веретено — целое бревно, 
которое достает до подножья горы, прясло — 
мельничный жернов, а пряжа — толстая верев-
ка. айсана погнался за тем оленем, убил его, 
разделал, взвалил ношу на плечи и отправился в 
путь. Жена а.-б., заметив айсану, стала угова-
ривать его заглянуть к ней, пообещав, что вы-
просит для него у своего дяди Афсати еще зве-
ря. После того, как она призвала его именем 
Бога, айсана вернулся. она подняла его на 
пряслах на вершину горы; когда они стали лю-
бовниками, то решили убить а.-б. Женщина 
объяснила айсане, что ее мужа можно убить 
только ударом в белое пятно на лбу его же ма-
леньким стальным кинжалом, который хранит-
ся в сундуке. айсана открыл сундук, обратив-
шись к нему по-хатиагски, и потом убил а.-б. 
он женился на его жене, освободил нартов и 
другие ранее плененные народы. 

к. Кулов рассматривает сказание об а.-б. как 
отражение древних традиций группового брака. 
такие традиции действительно бытовали у ан-
тичных массагетов, средневековых эфталитов и 
согдийцев. 

а.-б. тождественен сæсхæбуда (Зæсхæбу -
да) — великан, которого нарт Батрадз встретил за 
пределами нартовских земель. имя а.-б.  

Ю. а. Дзиццойты считает архаичным. Первый 
его компонент он возводит к др.-иран. *xša(y)- 
‘сиять, властвовать’; по его мнению, имя озна-
чает ‘повелитель буда’. «нигде в осетинском 
языке древнеиранское *xša(y)- не сохранилось в 
форме æхсæ, кроме имени ахса-будай, и это го-
ворит о глубокой архаичности образа ахса-буда 
в осетинском эпосе». так как великан живет на 
севере от страны нартов, то предполагается 
связь второй части его имени с этнонимом «буди-
ны» — названием северных соседей савроматов 
у Геродота (IV, 21), «бодины» неподалёку бо-
динских гор у Птолемея. кстати, современный 
этноним будаки — название этнографической 
группы на украинско-белорусском пограничье, а 
также озеро будинское в долине маныча.  
Ю. а. дзиццойты полагает, что «апеллятив 
*уарпп мог применяться к любой холмообразной 
горе», поэтому, возможно, имеются в виду горы 
севернее страны скифов и сарматов.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 375–376; Пнто. 1927. 
 с. 53–54; к у л о в  к. следы группового брака у осетин // 
известия сонии. ордж., 1935. т. VIII. с. 186; д з и ц - 
ц о й т ы. нарты. с. 180–181; д я ч е н к о в. д. 
антропологічний склад українського народу: порівняльне 
дослідження народів урср і суміжних територій. к., 1965. 
с. 74; с т р и ж а к о.с. етнонімія геродотової скіфії. — к., 
1988. с. 98, 116; ц х у р б а т и З.л. мотив мирового дерева 
в осетинском нартовском эпосе // Nartamongæ. аои. 2005. 
Vol. 3. № 1–2. с. 129; т о л с т о в с.П. древний хорезм: 
опыт историко-археологического исследования. м., 1948.  
с. 321–322. 

к. Ю. рахно
х. ф. цгоев 

АХСАК-теМУР [АХСАХЪ-теМУР (диг.)] — 
чужеземный враждебный полководец, персо-
наж космогонических и эсхатологических ска-
заний осетин. в основе имени а.-т. — прозви-
ще средневекового монгольского военачальника 
и завоевателя эмира тимура, по-тюркски букв. 
‘хромец железный’, ср. русск. летописное темиръ 
аксакъ. борьба проходит через весь эпос: нарты 
постоянно сталкивались с неприятелем. они не-
прерывно пребывают в завоевательных походах. 
но нередко и сами нарты подвергались нападени-
ям, чаще всего со стороны своих недругов — вели-
канов, маликов и других недоброжелателей.

Представляют интерес три сказания об а.-т., 
записанные в самом начале прошлого столетия 
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в дигорском ущелье и опубликованные во вто-
ром выпуске «Памятников народного творче-
ства осетин» (1927). в фольклорных текстах 
нашли отражение события страшной расправы 
полчищ тимура над аланским народом. глав-
ный герой этих текстов — железнокрылый, об-
летевший трижды вокруг неба и подчинивший 
себе все народы мира а.-т. непокоренными 
остались лишь нартовские горы, куда направил 
он свои войска. Прибыл а.-т. в дигорию, и в 
битве с ним была уничтожена большая часть на-
рода, а уцелевших он забрал с собой в китай. 
После этого а.-т. поднялся на небо и превра-
тился в звезду. Перед концом света он опять 
спустится на землю и с подвластными ему на-
родами снова победит весь мир. в его войске 
будут и те люди, которых а.-т. увел из дигории, 
они будут сражаться против дигорцев, не разли-
чая ни родственника, ни брата, ни отца. дигорцы 
одолеют армию а.-т. его войска разбегутся в 
разные стороны, и а.-т. останется один с двумя 
своими жеребцами. После этого сразятся сын 
Тот радза Алибег и Сослан. на шум их боя сой-
дутся народы и поднимутся мертвые. Потом со-
стоится бой а.-т. с семью братьями, после кото-
рого земля заколеблется, и миру придет конец.

в другом сказании говорится о том, как, 
оставив войска в дигорском ущелье, он прибыл 
в сел. ахсау, остановился в башне трех сестер, 
женился на одной из них, и оттуда начал напа-
дать на людей. а от трех его сыновей произо-
шел род георгиевых. в третьем сказании а.-т. 
становится абреком, похищает каждую ночь из 
села молодого человека и девушку, пока однаж-
ды братья одной из девушек не стали преследо-
вать его, и он был вынужден подняться на небо. 
в день конца света, после боя сослана с сыном 
тотрадза алибегом, братья настигнут а.-т., и, 
наконец, состоится их сражение.

вариант сказания об а.-т. опубликован и во 
второй части «осетинских этюдов» вс. Милле-
ра. вместе с ангелами по небу ходил злой чело-
век по имени а.-т., который время от времени 
спускался к реке и притеснял братьев-проста-
ков. тогда братья, желая расположить к себе 
Донбеттыра, взяли его мальчика на воспита-
ние. а.-т., узнав о заговоре против себя, пере-
стал ходить к воде и сел посреди неба. а братья 
(звезды большой медведицы) начали бродить 
по направлению к реке (Млечному пути), гово-

ря: «он придет, придет!». когда начинает рас-
светать, они замечают Полярную звезду на небе 
и направляются к ней, но она пропадает в сол-
нечном свете.

в. а. Кузнецов видит в сказаниях об а.-т. 
контаминацию двух монгольских нашествий на 
аланию: 1239 и 1395 гг., а также отражение ре-
альной судьбы аланского контингента в китае 
эпохи монгольской династии Юань. семью бра-
тьями звезды большой медведицы считали так-
же персы, таджики, ягнобцы, ваханцы, ишка-
шимцы, шугнанцы, пуштуны. 

Лит.: Пнто. 1927. с. 74–78, 81–82; м и л л е р. оЭ. II. 
с. 300; к у з н е ц о в в.а. очерки истории алан. вл., 1992. 
с. 347–348.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

АХСАК-тИМУР. см. АхсакТемур.

АХСАР [ÆХСАР] — 1. воин, брат-близнец Ах-
сартага. 2. наименование древнеосетинского 
небесного покровителя, которое сохранилось 
лишь в устах жителей кудского ущелья (хъуды 
ком) и было зафиксировано еще в нач. XX в. в 
одном из произведений основоположника осе-
тинской прозы, выходца из этого ущелья сека 
гадиева говорится: «да хранит тебя ангел (зæд) 
ахсара!» («Ӕхсары зæд дæ хъахъхъæнæд!»). 
культ а. перешел к соседним грузинам (мохев-
цам, пшавам и хевсурам) восточной грузии, 
где стал именоваться иахсари; он считался за-
щитником всех обиженных и угнетенных. кро-
ме того, так стали называть святыню, а также 
фольклорного героя, убившего великана-дэва. 
святилище иаксари было и в мтиулети. Это 
обстоятельство сыграло решающую роль в со-
хранении культа а., как у самих осетин, так и у 
перенявших у них соответствующие фоль-
клорные и мифологические представления и 
культовую практику грузин и некоторых дру-
гих народов.

а. — важный социальный термин, представ-
ляет собой закономерное фонетическое разви-
тие древнеарийского kšatra- в значении ‘воен-
ная сила’, ‘храбрость’, ‘доблесть’, ‘могущество’, 
‘героизм’. указанный термин в форме *xšaθra- 
восходит к иранской лексеме xšāy(a)-, дающей, 
кроме значения ‘властвовать’, и значение ‘си-
ять’, ‘пылать’, которые прямо выступают в 
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древнеосетинских лексемах. следует отметить, 
что в современном осетинском языке лексема 
«æхсар» значит ‘мужество’, ‘отвага’, ‘герой-
ство’, ‘героизм’, ‘храбрость’, ‘удальство’. см. 
Ахсар и Ахсартаг.

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. IV. с. 224–225, 233–236;  
у а р з и а т и  в. с. культура осетин: связи с народами кав-
каза. ордж., 1990. с. 136; к о ч и е в  к. к. Пшаво-хевсурское 
иахсари // международная конференция по осетиноведе-
нию. тезисы докладов. вл., 1994; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 362.

л. ч. 

АХСАР И АХСАРтАГ, АХСАР И АХСАР-
тАК, ХСАР И ХСАРтАГ [ÆХСАР ÆМÆ 
ÆХСÆРтÆГ, ХСАРт ÆМÆ ХСÆРтÆГ, 
ÆХСÆЛ ÆМÆ ÆХСÆЛтÆГ (ир.) / ӔХ-
САРӔ ӔМА ӔХСӔРтӔГ, ÆХСНАРт 
ÆМА ÆХСÆРтÆГ (диг.)] — братья-близне-
цы, сыновья Уархага, внуки Бора. Ахсар родился 
с первыми петухами, ахсартаг — с пением вто-
рых. По одной из версий их мать — Ацырухс, се-
стра Сайнагалдара, по другой они — племянни-
ки Бурафарныга. в честь рождения сыновей 
уархаг устроил пир. были приглашены не только 
именитые нарты, но и небесный кузнец Курдала-
гон и повелитель морей Донбеттыр. детям имена 
дал курдалагон и, по обычаю, подарил уархагу 
удавдз — созданный из небесной стали чудесный 
музыкальный инструмент, который сам запевал 
застольные песни. братья росли не по дням, а по 
часам, и стали отважными воинами.

 в саду бурафарныга росла золотая яблоня 
(см. Мировое древо). в течение года на ней со-
зревал только один плод, но его кто-то похищал. 
По требованию хозяина, нарты по очереди охра-
няли сад, но тщетно. настала очередь братьев. 
(По версии, ставящей акцент на социальных мо-
тивах, ахснарт и ахснартаг, желая разбогатеть 
легким способом и считая физический труд 
унизительным, нанимаются охранять сад Бу-
ронБогача). стали они сторожить. и в полночь 
появился похититель — голубка (олень, лиса). 
ахсартаг выстрелил в птицу, и она, раненая, с 
криком улетела. собрали братья перья и капли 
крови, а утром отправились по кровавому следу, 
который привел их к морю. Здесь близнецы рас-
стались. ахсартаг спустился на дно моря. ахсар 
на берегу построил шатер и стал его ждать. 
судьбу своего брата он определял по состоянию 

моря: белая пена означала благополучие, крас-
ная предвещала смерть.

 в подводном царстве ахсартаг попал в хру-
стальный дворец Донбеттыров. раненая голуб-
ка оказалась дочерью владыки морей. избавить 
ее от смерти могли только перья, найденные ах-
сартагом. нарт приложил к ране капли ее крови 
и перья, мать девушки коснулась их волшебной 
плетью, и красавица Дзерасса выздоровела. 
благодарные родители отдали дочь замуж за 
спасителя. Юноша и девушка справили свадьбу. 
Живут в радости, дзерасса ждет ребенка, и тог-
да ахсартаг решил вернуться с женой на роди-
ну, ибо нарты признавали за своих только тех 
детей, которые родились на земле отцов.

 ахсар по белой пене волны узнал о возвра-
щении брата и, решив встретить его с почестя-
ми, отправился на охоту. ахсартаг оставил мо-
лодую жену в шатре и пошел искать брата. 
братья разминулись. Первым в шатер вернулся 
ахсар. дзерасса приняла его за мужа (братьев 
могли различить только Бог да мать-Земля). 
когда легли спать, ахсар положил между со-
бой и невесткой обнаженный меч как знак 

ахсар и ахсартаг, оплакиваемые дзерассой. 
худ. З. кулиева
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невинности в их отношениях. вер-
нувшийся утром ахсартаг заподо-
зрил брата в вероломстве и убил его, 
а, узнав правду, покончил с собой. 
Уастырджи помог нартовской дзе-
рассе похоронить братьев, и она, вер-
нувшись в дом родителей, родила 
близнецов, ставших прославленны-
ми нартами. 

сказание об а. и а. можно сопо-
ставить с артефактом, принадлежащим 
известной сибирской коллекции Петра 
I. археолог моров, изучив поясную 
бляху с точки зрения скифской (иран-
ской) традиции, спроецировал ее сю-
жет на нартовский эпос. на бляхе изображено 
дерево. Под ним сидит женщина, на коленях у ко-
торой лежит мужчина, а рядом сидит его близнец. 
судя по имеющемуся изображению, на правой 
руке умершего, протянутой к женщине, нет боль-
шого пальца. теперь обратимся к эпическому сю-
жету. в некоторых вариантах осетинского эпоса 
ахсар, доказывая свою невиновность, прибегает к 
ордалии (божьему суду). ахсар, заподозренный 
ахсартагом в любовной связи с его женой дзерас-
сой, выхватил стрелу, пустил ее вверх и взмолил-
ся: «боже, пусть стрела моя взовьётся двумя и вер-
нется одной и вонзится в то место, которым я 
коснулся невестки своей, и пусть я умру от это-
го!». взвилась стрела, вернулась и попала в мизи-
нец ахсара. он тут же умер. в сопоставляемых 
событийных сценах на изображении у героя на 
руке нет большого пальца, а у эпического героя 
нет мизинца.

смерть братьев-близнецов явилась вопло-
щением мифического архетипа. например, в 
индийской мифологии о близнецах сунд и упа-
сунд говорится, что никто не мог их убить, толь-
ко брат мог убить брата. история ахсара и ах-
сартага напоминает так же латинскую легенду о 
ромуле и рэме. обе они имеют общую тотеми-
ческую основу, но, в отличие от латинской, в 
нар товской версии появляется не мать-волчица, 
а отец по имени уархаг (волк). сходство многих 
мифологических сюжетов можно объяснить как 
мифическими архетипами, так и межкультур-
ными контактами североиранских скифских 
племён со многими древними народами.

Помимо основной канвы сказаний о судьбе 
а. и а. есть сюжеты, в которых братья ведут 

борьбу с обитателями подземного царства — Бы-
цента, похитителями людей. братья истребили 
их, завладели обломком небесной руды, из кото-
рого курдалагон выковал ахсару чудесный меч. 
с тех пор, говорится в эпосе, существует обычай: 
старший сын наследует меч, младший — коня. 
сказания о братьях-близнецах описывают ран-
ние события жизни нартов: несмотря на траги-
ческую смерть двух братьев, с ними связано на-
чало Ахсартаггата — могущественнейшего из 
нартовских родов, рода воинов и великих геро-
ев, славившегося своей доблестью. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 467–473. сн. 1978; а б а е в. нЭо. 
1981; его же: опыт сравнительного анализа легенд о проис-
хождении нартов и римлян // ит. т. 1; м о р о в, 1999.  
с. 141–147.

З. у. цораев

Плач дзерассы. худ. м. туганов

ахсар и ахсартаг (фрагмент). скульп. н. ходов
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АХСАРтАГГАтА [ÆХСÆРтÆГГАтÆ]. со-
гласно «кадагам о нартах», нартовское обще-
ство живет в большом селении (нарты хъæу), 
состоящем из трех кварталов (æртæ сыхы). ис-
ходя из сюжетной канвы, нарт Уархаг был пле-
нен враждебными нартам подземными силами 
(далимонами). спаслась от пленения его жена 
Сасана, гостившая у родителей; у них же она 
родила близнецов — Ахсара и Ахсартага. а. за-
нимали Верхний квартал, Алагата — Средний, 
а Бората — Нижний. каждый род наделен осо-
быми преимуществами. в частности, а. отлича-
ются храбростью, отвагой, о чем свидетельству-
ет и имя их родноначальника — ахсартаг, 
производное от осетинского «æхсар», в значе-
нии ‘сила’, ‘храбрость’, ‘героизм’, которое, в 
свою очередь, представляет собой закономер-
ное фонетическое развитие древнеарийского 
kšatra- в значении ‘военная сила’, ‘храбрость’, 
‘доблесть’, ‘могущество’, ‘героизм’. указанный 
термин в форме *xšaθra- восходит к иранской 
лексеме xšāy(a)-, дающей, кроме значения 
‘властвовать’, и значение ‘сиять’, ‘пылать’, ко-
торые прямо выступают в древнеосетинских 
лексемах.

нарты Урызмаг, Хамыц, Сослан, Батрадз 
принадлежали к роду а. они владели тайным 
хатиагским языком и демонстрировали исклю-
чительное умение обращаться с лошадью, ме-
чом и луком — тремя орудиями войны. о том, 
как высок был авторитет а. среди нартов, сви-
детельствуют слова матери засватанной а. де-
вушки: «их (а.) не в чем упрекнуть. даже небо 
не смеет греметь от страха перед этими братья-
ми, такой силой славятся они». и еще одно сви-
детельство их могущества: подобно Пророку 
илье они не повторяют удара. однажды нартам 
необходимо было погнать скотину на пастьбу в 
страну сыновей Тара, которых сильно опаса-
лись нарты. По единодушному мнению нартов, 
только сослан из рода а. был способен обеспе-
чить перегон скота. красной нитью в эпосе про-
ходит борьба Бората и А. 

Представляет интерес генеалогия рода а., 
которая начинается с уархага и его сыновей ах-
сара и ахсартага:

1-е поколение — уархаг и его жена са-
сана.

2-е поколение — их сыновья ахсар и ахсар-
таг с женой Дзерассой.

3-е поколение — сыновья ахсартага и дзе-
рассы — урызмаг с женой Шатáной; хамыц с 
женой Быценон и сослан (Созырыко).

4-е поколение — сыновья урызмага Айсана 
и Безымянный сын, сын хамыца — батрадз.

род а. является основным в эпосе, что сле-
дует из названий циклов. упоминаемый в эпосе 
конь рода а. — Æхсæртæггати бæх (диг.), оче-
видно, является Арфаном урызмага. и в балка-
ро-карачаевской версии нартовского эпоса фи-
гурирует «конь схуртуковых», он же «конь 
Ёрюзмека». кроме того, собственностью рода 
а. считается собака силам.

По мнению Ю. а. Дзиццойты, предки рода 
а. при уархаге были рядовыми общинниками, 
при ахсаре и ахсартаге впервые предприняли 
попытку захватить власть, а при урызмаге и ха-
мыце а. окончательно утвердили за собой право 
руководить нартовским обществом: «род ах-
сартаггата ...стал сильнее других нартовских 
родов, и нартовские роды... стали платить им 
дань». установление власти рода а. сопровож-
далось изгнанием Бурафарныга из центра  
нартовского села. После этого в его огромном 
доме, т.е. в доме, доставшемся бурафарныгу по 
наследству от общего предка Бора, несомненно, 
поселились лидеры рода а. следовательно, 
борьба шла за обладание центром села или, что 
то же самое, за обладание домом общего предка, 
стоявшего в центре села.

в настоящее время в осетии фамилия а. не 
встречается, но, согласно грузинским летопи-
сям, в царствование монгольского хана берке 
(1257–1266) из осетии в грузию, спасаясь, бе-
жали от монголов «удивительная женщина ли-
мачав с сыновьями Пареджаном и бакатаром из 
рода ахсарпакайан». лингвисты м. к. андро-
никашвили, б. а. Алборов, т. а. Гуриев связыва-
ют эту фамилию с а. 

т. к. Салбиев пришел к выводу о том, что 
свидетельство идентичности аланской царской 
династии и воинского эпического рода а., со-
хранившееся в грузинской средневековой хро-
нике (сообщение «хронографа» (груз. «Жамта-
агмцерели») — «столетней летописи» XIV в.), 
позволяет поставить под сомнение общеприня-
тую трактовку стадиальности и добавить еще 
один этап развития «нартиады» — феодальный 
(исторический). «следует предполагать, что с 
социально-исторической точки зрения эпос мог 
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использоваться как средство легитимации влас-
ти аланской правящей, т. е. исторической, динас-
тии, что обеспечивало ей преемственную связь с 
мифологической эпохой и давало необходимое 
идеологическое обоснование господствующего 
положения в обществе. Эпической фигурой, сов-
местившей в своем образе мифологического и 
исторического царя, следует считать нарта че-
лахсартага. с одной стороны, в его имени распоз-
нается связь с родоначальником воинского рода 
ахсартага, представляющего мифологическую 
эпоху. с другой стороны, он носит титул исто-
рического средневекового правителя ас-
тархана. благодаря имени его дочери (бедуха), 
которое может рассматриваться как простореч-
ный вариант имени бурдухан, он может быть 
отождествлен с аланским царем худданом».

Лит.: нк. иаЭ. 1–4; нк. иаЭ. 5. с. 92, 93, 700; мд. 
2005. № 9. C. 89; нарты. героический эпос балкарцев и ка-
рачаевцев / сост. тома р.а.-к. ортабаева, т.м. хаджиева, 
а.З. холаев, вступ. ст., комм. и глоссарий т.м. хаджиевой. 
м., 1994. с. 434; д ж а н а ш в и л и м.г. известия грузин-
ских летописей и историков о северном кавказе и россии // 
смомПк. 1897. вып. XXII. с. 45; а б а е в. ит. т. 1. с. 158, 
302–325; а н д р о н и к а ш в и л и м.к. очерки по иранско-
грузинским языковым взаимоотношениям. тб., 1966. с. 140; 
г у р и е в. антропонимия. с. 33–34; а л б о р о в  б. а. не-
которые вопросы осетинской филологии: статьи и исследо-
вания об осетинском языке и фольклоре. ордж., 1979.  
с. 216; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 178–181; б я з ы р т ы.  
нарты. с. 11; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 176–177; с а л б и - 
е в  т. к. аланская царская династия в нартиаде (проблема 
стадиальности эпопеи) // исоигси. 2018. вып. 30 (69).  
с. 15–23. 

л. а. чибиров
р. П. кулумбегов

АХСАУ. см. Ныхас Ахсау.

АХСИН, АХСИНА [ÆХСИН, ÆХСИНÆ 
(диг.)]. см. Афсин.

АХСИНты АХСИН [ÆХСИНты ÆХСИН]. 
в контексте «Ӕхсинты æхсин цытджын æхсин» 
упоминается в кадаге «бора у донбеттыров» 
(«борæ донбеттыртæм») молодая невестка из 
рода Донбеттыров, соблюдавшая обычай избе-
гания. донбеттыры отправили ее к Бора, чтобы 
пригласить его к себе: «уæд донбеттыртæ 
ыстæрхон кодтой | Ӕмæ уæлхонæг уайтагъд 

рарвыстой | рæсугъд, нывæфтыд зæрин бæ-
лæгъы | Ӕхсинты æхсин цытджын æхсины». 
согласно обычаям, приглашающей женщине 
нельзя было отказать. бора принял из ее рук 
нуа зан (почетную чашу) и поблагодарил ее. вы-
пив напиток, он удивился, что донбеттыры тоже 
пьют ронг. см. Афсин.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 32–34, 459; к а й т м а з о в  а. 
сказания о нартах // смомПк. отд. 2. тифл., 1898.

и. б.

АХСНАРт И АХСНАРтАГ. см. Ахсар и Ах-
сартаг.

АХСыРФАМБАЛ [ӔХСыРФÆМБАЛ, ӔХ-
СÆМБАЛ (ир.) / ӔХСӔРФӔМБАЛ (диг.)] — 
шашлык на вертеле из внутренностей (печени и 
почек) жертвенного животного (кусарт), обер-
нутых в сальники. древнее блюдо кочевников-
алан, заимствованное у них кавказскими горца-
ми. употребление мяса в виде шашлыка на 
деревянных (позднее — железных) вертелах, а 
также жаренье его на сковородке — давняя тра-
диция венгерских алан-ясов. 

в сказании о том, как Сырдон ходил в поход 
с нартами («сырдон æмæ нарты уæздæтты 
таурæгъ»), рассказывается, что он приготовил 
шашлык из оленьего мяса («саджы фыдæй 
физонæг скодта»), затем закрутил свои длинные 
усы, к их концам привязал а. и пошел к жилищу 
уаигов («…йæхæдæг йæ даргъ рихитæ баздых-
та, бабаста сын сæ кæрæтты фæйнæ 
æхсырфæмбалы æмæ дын афтæмæй нæ сырдон 
уæйгуыты дуармæ балæууыдис…»). то же са-
мое он делает в сказании «голодный год нар-
тов» («нарти мæгур бæнттæ»), зарезав един-
ственного быка Субалца («сирдон ба субæлций 
еунæг гал радавта; уомæй фезонæгæй æхе 
исæфсаста, æхуæдæг ба æ дууæ бецъоебæл дууæ 
æхсæрфæмбали исбаста…»).

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 56, 93, 113; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 46; нарты. огЭ. кн. 1. с. 114; г о л ь д ш т е й н  а. баш-
ни в горах. м., 1977. с. 323; к а л о е в б.а. венгерские 
аланы (ясы): историко-этнографический очерк. м., 1996.  
с. 172; ц х о в р е б о в в.к. скотоводческая терминология в 
осетинском языке. тб., 1986. с. 8–9.

к. р.

АХУы — представитель рода Царциата, глу-
боко почитаемый, всезнающий старец («дзырд-
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дзæугæ лæг у, æппæтзонæг дæр у»). у него на 
вершине кургана была высокая башня. Урызмаг 
и Хамыц отправились к нему, чтобы узнать, кто 
же из них старше. урызмаг подошел первым к 
дому и окликнул а., затем, когда тот пригласил 
их войти, он спросил: «мы близнецы, и ты ска-
жи нам, кто из нас старший, а кто младший?» 
(«мах фаззæттæ стæм, æмæ нын зæгъ, хистæр 
нæ чи у æмæ кæстæр?»). а. ответил, что своим 
поведением они сами дали ответ на этот во-
прос, ведь к хозяину дома первым обращается 
старший среди гостей. хамыца разозлил ответ, 
и он проклял а.: «Пусть твоя богиня обрушит-
ся, и ты погибнешь под ее руинами!» («уæдæ 
дыл дæ мæсыг ныккæлæд æмæ йæ быны 
‘рцæуæд дæ мæлæт!»). и если бы не урызмаг, 
а. погиб бы под развалинами своей богини. 
башня пошатнулась, но урызмаг укрепил ее, 
всадив в землю дубовую трость, которая  
пустила крепкие ветви и выправила башню 
там, где она покосилась («уырызмæг тулдз 
лæдзæг æрсагъта, æмæ лæдзæг фидар цæнгтæ 
рауагъта. мæсыг кæмыты фæтасыди, уымыты 
рараст и»). 

Лит.: нк. 1989. с. 220–223.
х. ц. 

АЦА [АЦÆ (ир.) / АЦÆ, УАЗ, УАЗИМ, УАЦ 
(диг.)] — персонаж эпоса из рода Ацата, уважа-
емый человек в престарелом возрасте («нарты 
зæронд ацæ нарты æхсæн кадджын æмæ 
радджынæй базæронд и»), особо почитаем за 
былые подвиги. а. был кунаком Афсати, и ему 
было дозволено посещать небожителя раз в год 
(«ацæ Æфсатийы хъонагъ уыди, æмæ йын бар 
лæвæрдта иу хатт афæдз, цæмæй цыдаид 
Æфсатимæ»). в дигорском кадаге «уазафтау — 
дочь адакез» («адæкези кизгæ уазæфтауæ») 
говорится, что представители рода Ахсартагга-
та сватали красавицу Уазафтау, однако она от-
казала всем славным нартам, в их числе Сосла-
ну и Батрадзу. Престарелый а. сам поехал к 
сватать ее дочь за своего сына, и она согласи-
лась.

в кадаге «о нартовском князе насран-ал-
даре [и ацамазе, сыне аца]», записанном  
г. Шанаевым и опубликованном на русском 
языке, а. является присяжным братом Нас
раналдара. когда из дома насран-алдара хан 
ЕлтаБыца увез его молодую невесту, он об-

ратился за помощью к а. догнав хана, а. ре-
шил с ним сразиться, они изранили друг друга 
и упали в изнеможении. из приличия а. не 
коснулся молодой невесты своего названного 
брата, тело которой имело свойство излечи-
вать любые раны. а хан подполз и взял ее за 
руку; мгновенно излечившись, он бросился 
на а. и убил его. Ацамаз отомстил хану за 
убийство а. 

в многочисленных кадагах об ацамазе сю-
жет разворачивается с ситуации смерти («ацæ 
æруатон ис, ома мæлын æрымысыди»), либо бо-
лезни а. в контексте фольклорного мотива ис-
целения или возвращения молодости. средство 
для его исцеления добывается ацамазом: «аца 
вновь стал сорокалетним; его болезнь исчезла, 
его разум стал крепче, и вновь стал аца уважа-
ем среди нартов» («ацæ дыууиссæдзаздзыд фе-
стади; йæ низ фæтары ис, йæ зонд фæфидар ис, 
æмæ та ацæ сæгъдауджын ис нарты æхсæн»). 
т. а. Гуриев отождествлял старого а. со скиф-
ским царём атеем, пленившим греческого 
флейтиста исмения; в этом сопоставлении ав-
тор видел яркое свидетельство скифо-греческих 
культурных связей.

а. — сын Алагуана из рода Алагата в кадаге 
«о том, как обманули Шатáну» («сатанайыл 
сайд куыл æрцыдис»), его мать — колдунья, жи-
вущая в пещере; у нее есть чудесный ножик, ко-
торый без посторонней помощи может разде-
лать целую тушу. когда а. подрос, они со своим 
отцом решили сбежать от нее к нартам. ночью 
а. украл у матери этот ножик и спрятался. Жен-
щина проснулась и задушила своего мужа, а 
своих родителей сожгла на костре. себя она 
убила, проглотив от злости горящие угли. а. 
один отправился к нартам и стал жить среди 
них. он был похож на солнце, имел звонкий го-
лос и изумительно пел. из данного сказания 
следует, что а. стал хранителем этого волшеб-
ного ножа и с его помощью добился расположе-
ния Шатáны. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 375, 393–394, 411, 519; нк. иаЭ. 
5. с. 112–115, 667; Пнто. 1925. с. 7; сн, 1981. с. 96;  
г у р и е в. сборник избранных статей. 2010. с. 10–11;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 23; к у б а л о в  а.З. сочинения 
(на осет. яз.). 1978. с. 214; П л а е в а З.к. музыкальные 
инструменты в нартовском эпосе осетин: свирель ацамаза // 
традиционная культура. 2016. № 4 (64). с. 69.

л. а. чибиров
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АЦАМАЗ [АЦÆМÆЗ] — нарт, герой цикла 
кадагов, сын популярного персонажа эпоса Аца, 
из рода Ацата. в эпосе а. известен как храбрый 
воин, великолепный музыкант и певец. 

храбрость и богатырская сила а. проявля-
ются в детстве, когда ему из колыбели прихо-
дится отправиться на  помощь присяжному 
брату своего отца аца Насраналдару, сражаю-
щемуся с иноземными владетелями: ханом Ел-
таБыца, Мысыралдаром, Тогусалдаром, Гуц-
мазалдаром, хузи-федаром. младенец а. 
освобождается из колыбели следующим обра-
зом: «и потянулся мальчик в колыбели и выки-
нул одну боковую доску, и попала она в море, и 
море высохло; другая боковая доска попала в 
чернолесье и испустила синее пламя; доска, что 
находилась в изголовье, попала в черную гору, 
и черная гора осела; доска, что находилась в но-
гах, попала в белую гору, и она осела».

благодаря мужеству а., силе и отваге, а не 
предводителя похода насран-алдара, в плен 
была взята жена противника. наделенная маги-
ческой силой, она опекала а., который женил 
своего отца на ней. с помощью а. нарты верну-
лись домой с богатой добычей.

а. мстит за кровь своего отца, которого убил 
турецкий хан елта-быца. узнав имя убийцы, а. 
вступил с ним в смертельную схватку. как веда-
ет кадаг, бой продолжался несколько дней и от-
личался необыкновенной жестокостью. Жена 
противника сочувствует юному герою и втайне 
от мужа залечивает его раны, помогает убить 
хана. кадаг об а. заканчивается его женитьбой 
на жене побежденного врага. 

в сказании, записанном м. Тугановым в  
1912 г., «нарти наширан» (о деве-наезднице и 
а.) второй женой а. становится его союзница — 
воительница Наширан-алдар. во всех осталь-
ных вариантах данного сюжета насран-алдар 
является мужчиной.

с а. связаны сюжеты, в которых он спас 
своего старого отца аца от Быдауаига и вме-
сте с ним, а также со множеством освобожден-
ных им из плена нартов вернулся домой, при-
гнав бесчисленные стада. а. отомстил за отца 
насильнику, недругу нартов великану Адаууаи-
гу, а его жену выдал за своего престарелого 
отца. он спасает свой народ от нашествия не-
другов нартов — гунтов (гуынтæ) и чинтов 
(чынтӕ). 

в другом кадаге аца тяжело болен. есть 
только одно лекарство — ему поможет печень 
белого оленя. белый олень находится у алдара, 
который согласен отдать его при одном усло-
вии: а. должен привести ему сестру семерых 

ацамаз играет на свирели. худ. м. туганов

ацамаз. худ. в. харебов
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братьев. на своем пути а. повстречал старуху, 
которая помогла нарту забрать девушку у алда-
ра, а также освободить из плена ее сына. аца 
съел печень и поправился, а на девушке женил-
ся сын старухи. 

а. помог своему другу Сидамону распра-
виться с великаном Схуалиуаигом, который в 
единоборстве с отцом сидамона Бцегом на поле 
кырмыз (хъырмызы быдыр) сразил его. 

в кадаге «Шапка-невидимка нартов» («нар-
ти сӕлф ходӕ») в отсутствии а. нарты завладе-
ли крепостью гори, но никак не могли поделить 
добытое имущество. самыми ценными были 
три чудесных предмета: шапканевидимка, ве-
ревка и подошвы-самоходы. По совету своей 
жены уадзафтау (уæдзæфтауæ), а. обманывает 
нартов и забирает их добычу себе.

согласно кадагу «сын майдзырат быдзаг» 
(«майзырӕты фырт быдзӕг»), а. приглашает 
нартов на пир в честь своего новорожденного 
брата Быдзага.

кроме этого, а. фигурирует в трех кадагах, 
посвященных другим нартам: «свадьба сахуга» 
(«Cӕхуыгы чындзӕхсӕв»), «сахуг — племянник 
нартов» («Cӕхуыг — нарты хӕрӕфырт»), «сос-
лан и азынаты малик» («сослан ӕмӕ азынӕты 
мӕликк»), где а. побеждает в соревновании 
танцоров на кувде в честь годовалого сына азы-
наты малика.

в некоторых кадагах а. принадлежит роду 
Алагата; является младшим сыном нарта уаза; 
имеет единственный глаз между бровями («у 
аца остался малолетний сын с одним между 
двумя бровями глазом по имени ацамаз»), что 
может рассматриваться как свидетельство его 
родства с небожителем Афсати. оно может оз-
начать божественную мудрость, «второе зре-
ние», которое необходимо в иномирье. одногла-
зость обеспечивает дар ясновидения, связь с 
другими мирами. Эта черта сближает а. с мно-
гоискусным воином, музыкантом и чародеем 
лугом из ирландского эпоса, который закрывает 
в битве один глаз и приходится внуком одногла-
зому великану балору. 

в осетинском эпосе «нарты» одолеть силь-
нейших противников а. помогает его волшеб-
ная свирель, которая перешла ему в наследство 
от отца аца. аца был единственным нартом, 
которому позволялось раз в год навещать афса-
ти. он подарил нарту золотую свирель. когда 
наступило время дележа наследства аца, при 
посредничестве старика Магуйрага два стар-
ших сына удостоились скота, а младший а. — 
музыкального инструмента, золотой свирели 
отца. вся природа приходила в движение, когда 
а. играл на волшебной свирели. 

в сюжете «дары бога нартам» («хуыцауы 
лӕвӕрттӕ нартӕн») а. наряду с другими нартами 
получает золотую свирель, от звуков которой 
больные люди выздоравливали, а засохшие дере-
вья покрывались зелеными листьями. в другом 
варианте кадага на этот сюжет «дары нар там» 
(«лӕвӕрттӕ нартӕн») а. клянется перед Богом и 
небожителями никогда не давать нар там грустить. 
в этом ему помогала его волшебная свирель. 

когда а. получил свою свирель, он пошел 
на Черную гору сватать дочь Сайнагалдара 

ацамаз. худ. д. черткоти

волшебная свирель. худ. х. сабанов
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красавицу Агунду. как повествует кадаг, нартов-
ская молодежь, желая понравиться дочери алдара, 
до такой степени загоняла своих коней в скачках и 
джигитовках, что они покрывались белой пеной, 
но агунда ни разу даже не глянула в их сторону.

игрой на свирели нарт а. надеялся завоевать 
сердце дочери сайнаг-алдара красавицы агун-
ды. Юноша взобрался на вершину черной горы, 
достал свою золотую свирель и начал играть. 
белая и черная гора стали биться как два бара-
на. черная гора запела, будто черный бык, раз-
верзлась на двенадцать ивазнов (ивазн — рас-
стояние между вытянутыми руками на уровне 
плеч). а белая гора запела подобно белому быку 
и рассыпалась песком. Природа начала пробуж-
даться, ледники и снега растаяли, растеклись 
реками, устремились вниз и широкое море выш-
ло из берегов. большой черный лес всколыхнул-
ся, разделился на рощицы. деревья скинули 
свой снежный покров, равнины засверкали све-
жей зеленью, на них появились всякого вида 
прелестные цветы, а бабочки и голодные пчелы 
закружили над цветами в лугах. трава взошла, 
сухие степи стали влажными, лес наполнился 
листвой. начало рассветать. утренняя заря по-
явилась над высокими горами и медленно, все 
кругом освещая, спустилась вниз к ущельям. 
солнце поднялось и начало еще сильнее греть 
горы. Под игру а. даже засохшее дерево пусти-
ло листья, оно оберегало от знойной жары птиц 
и животных. Покровитель туч (мигъы бардуаг, 
мигъдау) послал на небо облака, и жара пере-
стала мучить животных на земле. Солнце согре-
ло землю, затем прошел весенний теплый 
дождь. Плуги стали проводить на полях длин-
ные и широкие борозды. Звери в лесу — медве-
ди, кровожадные волки, хитрые лисы, трусли-
вые зайцы, олени, лани, дикие козы, туры, 
серны и другие — сбежались табунами к чер-
ной горе и собрались возле а. Зверей было так 
много, что хватило бы наполнить семь дворцов. 
медведи с ворчанием проснулись от глубокого 
сна, вылезли из своих берлог, водили хороводы 
по черному лесу, грузно переваливаясь, пошли 
плясать симд — народный осетинский танец. 
когда а. запел звонким голосом, олень, которо-
го ранил сам а., выскочил, танцуя, и за ним по-
следовали другие олени. туда, где никогда не 
пролетала птица, невозможно было близко по-
дойти. место, где никогда не ступала нога чело-

века, превратилось в утрамбованную зверьми 
дорогу. на кумской равнине заплясали дрофы и 
сайгаки. Птицы зашумели своими крыльями, 
будто буря поднялась, собрались над головой а. 
и с вершин деревьев стали подпевать игре а., 

ацамаз и агунда. худ. а. хетагуров

ацамаз. худ. б. дзиов
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черный лес наполнился птичьими песнями. 
люди с восхищением слушали а., забыв о враж-
де и ссорах. 

неравнодушная к звукам чарующей музыки, 
агунда вышла на крыльцо и слушала игру а. 
однако девичья гордость не позволила ей при-
знаться в охвативших ее чувствах, и обратилась 
к а. с насмешкой. ответом же оскорбленного а. 
стала разбитая об камни свирель. ударом вол-
шебной плети агунде удалась воссоздать сви-
рель; ее обломки срослись в целое, и она забра-
ла ее. 

между тем спустившегося с черной горы 
расстроенного а. встретили небожители (Уас
тырджи, Никкола) и, узнав о чувствах а. к 
агунде, уладили вопрос с сайнаг-алдаром, и 
дело дошло до свадьбы. следует быть отмечен-
ным: сюжет сказания о сватовстве и женитьбе 
а. исполнен драматизма и в красочной форме 
передает народные традиции и обычаи. При 
этом в церемониях, наряду с именитыми нар
тами (Урызмаг, Сослан), принимают участие 
небожители. когда за столом развеселившиеся 
гости просят а. поиграть им на своей свирели, 
раздосадованный а. говорит им, что свирель 
его разбита. вот тут-то агунда извлекает из сво-
его сундучка целую и невредимую золотую сви-
рель и подает ее обрадованному а. За свадеб-
ным столом заиграла музыка, и опять природа 
пришла в движение. на свадебной церемонии 
нарты и небожители между собой распределили 
роли: за руку невесту вел ее седовласый уас-
тырджи, вторым дружкой был сам нарт урыз-
маг, впереди них шествовал святой никкола, а 
знаменосцем у них был Покровитель полей 
(быдыры зæд). в других сказаниях встречаются 
небожители уастырджи, Уацилла, Елиа, Тутыр 
(Татартуп). веселую и радостную привезли 
они агунду в селение нартов и ввели в дом 
Шатáны. как отмечает в. и. Абаев, женитьба 
а. и агунды — вариация весеннего мифа, а сам 
а. выступает воплощением солярного боже-
ства. не без основания а., певца-чародея, иде-
ального эпического героя, Шатáна называет 
«утренней звездой нартов» («нарты бонвар-
нон»), «светлое солнце нартов» («нарты рухс 
хур»). сватовство а. к агунде существует в не-
скольких вариантах. При этом, как писал в. и. аба-
ев, особое место среди них занимает записанная 
м. тугановым «Песнь о нарте ацамазе» («нар-

ти ацæмæзи зар»). как писал ученый, «в ней 
нет сцен жестокости и кровопролития, которые 
не редкость встретить в других сказаниях. она 
чужда зловещей идее рока, которая бросает 
свою мрачную тень на важнейшие эпизоды 
истории нартов. Пронизанная с начала до конца 
солнцем, радостью и песней, отличающаяся, 
несмотря на свой мифологический характер, яр-
костью и рельефностью психологических ха-
рактеристик и живостью бытовых сцен, полная 
образности, соединенной с непогрешимым чув-
ством меры, изящно простая по содержанию и 
совершенная по форме, эта “Песнь” может быть 
названа по праву одной из жемчужин осетинской 
народной поэзии». рассматриваемое сказание 
позволило в. и. абаеву ставить а. «в ряд знаме-
нитых певцов-чародеев: орфея в греческой ми-
фологии, вяйнямейнена — в калевале, горанта 
в “Песне о гудруне”, садко в русской былине».

Цикл сказаний об а. в осетинской «нартиа-
де» завершается гибелью героя. ацата были ис-
треблены по злому умыслу Шатáны представи-
телями рода Ахсартаггата, а сам а. стал 
жертвой коварного поведения сослана (Созы-
рыко) в схватке с ним. созырыко зовет нартов 
на площадь игр. из дома старого аца отправля-
ется маленький а. Пока а. был в дороге, нарты 
составили пары. тогда а. решил составить пару 
с созырыко. созырыко посмеялся над мальчи-
ком, но в конце концов согласился с ним играть. 
а. поднял созырыко на копье и целый день не 
опускал его на землю. Шатáна, узнав о причине 
злости созырыко, решает помочь ему одолеть 
мальчика коварным способом. Шатáна сшила 
для созырыко волчью шубу с колокольчиками, 
от запаха которого взращенный чертями конь 
а. должен прийти в бешенство. По совету хи-
трой женщины созырыко прибыл на назначен-
ное место раньше а., спрятался и вышел, когда 
а. собрался уходить. конь а. испугался запаха 
волчьей шубы и звона колокольчиков. а. не 
смог коня остановить, тогда созырыко изреше-
тил мальчика до смерти. даже после смерти ге-
рой не успокоился и отпросился у хозяина Цар-
ства мертвых Барастыра, чтобы отомстить за 
свою смерть роду Ахсартаггата.

имя ацамаза исследователями обычно воз-
водится к имени его отца аца. в. и. абаев вы-
двигал предположение о его тюркском проис-
хождении, затем сделал выбор в пользу аланской 
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этимологии ‘слово-великое (имеющий)’.  
г. Бейли толковал первый компонент имени а. 
(у)ац- ‘сильный’, а мæз- ‘великий’, таким  
образом имя означало ‘великий по силе’.  
б. а. Алборов связывает его с аланским этно-
нимом ‘ас’, откуда происходит грузинское на-
звание osi и русское «осетины». б. х. балкаров 
переводил данное имя как «ребенок, дитя аца», 
а. м. гадагатль — как «меч дикий (страшный)», 
и. а. дахкильгов — как «не разбиваемый, не 
уничтожаемый». Ю. а. Дзиццойты трактует 
первый компонет как ‘божество, божествен-
ный’ (уaцӕ). у а. р. Чочиева этимология име-
ни а., воплощения героя и бога нового, юного 
поколения, — от древнеиранского asu- ‘стреми-
тельный’ и maz- ‘великий’. По ф. м. Таказову, 
это — ‘великий вестник истины’. т. а. Гуриев в 
соответствии со своей концепцией связывал 
имя а. со скифо-аланским ‘ата великий’.

имя Άταμάζας присутствует в двух надписях 
из горгиппии (анапы), в одной из танаиды 
(нижний дон) и в одной из района краснодара. 
с. а. Яценко считает изображением а. поздне-
сарматскую статуэтку «местного культа» из 
Пантикапея — всадника на быке, играющего на 
свирели, а самого а. определяет как божество 
воскресающей природы. также ученый указы-
вает на всадника с солярными знаками на крупе 
коня и двумя птицами на подвесках «тилля-те-
пинского» облика начала II в. н. э., входящих в 
сармато-бактрийский по составу клад у древней 
крепости апсар под батуми, связываемый ис-
следователем с событиями алано-римской вой-
ны. он напоминает, что в эпосе два орла, летя-
щих над конем на битву, ассоциировались с 
образом а. (месть хану елта-быца за убийство 
отца). личина подобного персонажа в окруже-
нии двух орлов представлена на аланской пряж-
ке начала V в. н. э. из ялты. кроме того, на Эль-
хотовском кресте и надгробии XI–XII вв. с  
р. кунбелея представлены один над другим три 
едущих вправо всадника. в первом случае верх-
ний из них выделяется ростом, наличием сабли и 
указующим вверх пальцем поднятой руки; во вто-
ром все они равновелики. в сарматии в I–III вв. 
три мужских божества часто изображались ина-
че — в виде цепочки личин. они известны на 
крупных бронзовых кольцах (предполагаемых 
навершиях ритуальных столбов) из курганов 33 

и 38 в тифлисской на кубани и в чрезвычайно 
оригинальной греко-аланской росписи из «скле-
па геракла» в анапе-горгиппии. в центре — 
личина солярного божества с лучами, слева — 
лысого, бородатого старца, справа — молодого, 
с очень короткой стрижкой. три стоящих в ряд и 
изображенных в анфас божества, центральное 
из которых выше остальных, известны на над-
гробии № 2 из урочища рамазан-сала под бах-
чисараем. с. а. яценко обратил внимание, что 
тройка мужских божеств в нартовском эпосе 
встречается в чрезвычайно архаичном описа-
нии шествия сватов к агунде: уастырджи, ник-
кола и сослан. данный факт, наряду с именем 
а. у алан в надписях и его параллелями в эпосах 
соседних народов служить доказательством, 
что образ ранний, древний, один из первона-
чальных.

е. м. Мелетинский воспринимает а. как 
«буквально навязчивый в нартских сказаниях, 
особенно у осетин», тип героя-ребенка, мстяще-
го за отца или брата, проводит параллели со ска-
заниями о Батрадзе, со скандинавским эпосом 
(вали и магни) и связывает их с традициями 
воинской инициации.

По мнению т. а. гуриева, образ а. можно 
считать весьма древним, отражающим пере-
житки идеологии периода шаманизма, который 
мог появиться во времена знакомства создате-
лей героического эпоса с профессиональной 
музыкой, вызывающей всеобщее восхищение. 
он противопоставляет радостную, восторжен-
ную игру а. на своей волшебной свирели траур-
ной, похоронной музыке Сырдона.

а. а. Туаллагов связывает образ а. с мифом 
об аримаспах, поскольку в эпосе осетин изве-
стен сюжет, в котором а. является одноглазым 
юношей. По мнению ученого, образ а., являю-
щийся изначально древним, был со временем 
заменен обычным образом героя «в силу увязы-
вания мотива одноглазости с темными силами». 
Э. б. Сатцаев функции а. связывает с функци-
ями и ролью духов хаурватата и амртата в зо-
роастризме, а также с божеством света, правды 
и честности Митрой. 

а. р. чочиев относит юных а., батрадза, 
Тот радза, асану, которые являются «образцами 
рыцарского поведения и рыцарских качеств во 
всех разделах рыцарства — от искусства боя до 
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музыки и танца, обхождения с женщинами», к 
«воинам — героям молодого поколения», «во-
енной аристократии», «племени ас (уас)». Этих 
героев исследователь называет «безупречны-
ми», поскольку они не пользуются колдовской и 
магической силой.
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З.к. Плаева

АЦАРА [АЦÆРА (ир.) / АЦИРА-РÆ СУГЪД 
(диг.)] — дочь Бурафарныга из кадага «созы-
рыко и дочь бурафарныга ацара» («созырыхъо 
æмæ бурæфæрныджы чызг ацæра»), ставшая 
женой Созырыко. в дигорском кадаге «Появле-
ние нартов» («нарти рантæсæн») так зовут 
мать Урызмага и Хамыца («сæ мадæ хундтæй 
ацира-рæсугъд…»), она происходит из рода 
Донбеттыров. как известно, в большинстве 

текстов данного сюжета у нее другое имя — 
Дзерасса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 23-25, 524; нк. иаЭ. 2.  
с. 234-237, 812. 

и. б. 

АЦАтА [АЦÆтÆ] — известный род в осетин-
ском эпосе, ведущий свое начало от нарта Аца. 
а. живут в местности Фаснарт (фæснарт 
хуыздзæгат), дальше от нартовских трех квар-
талов. а в кадаге «батрадз и арахдзау» («баты-
радз æмæ арæхъдзау») сказано, что а. живут в 
Нижнем квартале («…дæллаг нарты 
ацæтæм»); есть у них и семиэтажная башня 
(«ацæты стыр авдуæладзыгон мæсыгæй 
ныхъхъæр кодта [сырдон]…»). а. — некогда 
многочисленный и воинственный род, состав-
лявший авангард нартовского войска. в завоева-
тельных походах они исполняли функции руко-
водителей, могли на конях переплыть море и 
повести за собой войска. За такую удаль их на-
зывали «æвдуодон, мадзалгун, æнадзал» (диг.). 
а. знают тайну счёта и способны сосчитать 
войско. 

в кадаге «как нарты убили золотую лиси-
цу» Ацамаз, как член рода  A., выбирает победи-
теля. кроме того представители рода выполняют 
функцию народных советников, указывающих 
нартам, кого следует избрать предводителем. а. 
организовывают общественные пиры.

в кадаге «батрадз и алдар черного моря» 
(«батырадз æмæ суаденджызы ‘лдар») нарты 
приносят Батрадзу, среди прочего, петуха рода 
а. («нартæ ‘рбакодтой уырызмæджы хъу лоны, 
борæты хæрæджы, бодзо-цæуы, ацæты уасæ-
джы…»). ацамаз получает в качестве отцовско-
го наследства говорящего по-хатиагски белого 
коня. кроме того, роду а. принадлежит пара бе-
лых быков.

Представители рода а. — аца, ацамаз, 
Быдзаг и теувез. Арахдзау — так же, как и аца-
маз, происходит из рода а. его отцом является 
младенец из рода а., проникший к девушке, ко-
торая обидела их гостя. Противник Сослана  
Тотрадз называется сыном Албега или сам но-
сит имя Алымбега и происходит из рода а.

род а. переживает истребление. «нет ацов, 
вымерли славные, некогда грозные ацы, .... бог 
богов истребил их до единого. лишь остался 

* 11
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малютка маленький ацамаз, да и он уехал в ши-
рокое поле порезвиться на своем коне», — гово-
рит старуха в кадаге, записанном м. Тугановым. 
По мнению а. а. Туаллагова, род ацамаза а. ду-
блирует род Алагата, олицетворявший сословие 
жрецов. сослан вместе с Урызмагом по совету 
Шатáны истребляют род а. Ю. а. Дзиццойты 
тоже считает, что род а. в эпосе осетин исполняет 
роль брахманов, мудрецов . в кабардинских ска-
заниях им соответствует род язовых. сослан, 
истребляя род а., тем самым переносит на себя 
их жреческие функции.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 394; нк. иаЭ. 3. с. 82; нк. иаЭ. 
4. с. 315, 509; нк. иаЭ. 5. с. 117–127, 229, 349; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 229–230, 315–316, 324, 439–440, 448, 452; 
мд. 2005. № 9. с. 89, 96; т у г а н о в м. литературное на-
следие. ордж., 1977. с. 130, 207–209; т у а л л а г о в. скифо. 
с. 95, 161; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 12–14, 117, 119, 242; 
д з и ц ц о й т ы воф. с. 360.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

АЦеКО [БЦеНы-ФыРт АЦеКО] — сын 
быцена, брат жены Хамыца в кадаге «как ро-
дился батрадз» («куыд райгуырди батрадз»). а. 
«не выше седельной луки, глаза у него величи-
ной с сито, брови — с лук, усы его колыхались 
поверх плеч» («…саргъы гоппæй уæлдæр нæ 
уыди, йæ цæстытæ уыдысты сасиры йас, йе 
‘рфгуытæ — æрдыны йас, йæ рихитæ фæй-
лыдтой йæ уæхсчыты сæрмæ»). хамыц и а. по-
знакомились во время охоты. будучи неболь-
шого роста, а. был сильным, благородным, 
ловко охотился: «узнав о промахе хамица, 
всадник схватил лук и пустил стрелу в бегущее 
стадо. с громом, сверкая, стрела пролетела 
мимо хамица и вонзилась в бок одному оленю». 
соблюденные обоими этикетные нормы стали 
залогом их дружбы и дальнейшего родства: а. 
выдал свою сестру за хамыца.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 51, 562–563, 608, 673; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 230–232; Ш а н а  е  в .  онс. с. 29.

л. ч.

АЦУХИКО йОСИДА (1934) — японский уче-
ный-фольклорист, проф. сравнительной мифо-
логии в ун-те гакусюин в токио. 

окончив ф-тет политологии и экономики  
ун-та сейкей в токио (1957), а. несколько лет 
был студентом Ж. Дюмезиля в высшей школе со-

циальных наук. в 1960-х — 1970-х гг. влияние  
Ж. дюмезиля в его работах ощущалось особенно 
сильно. специалист по греческой традиции, а. 
много сделал, чтобы привести самую сложную 
из индоевропейских традиций — разумеется, с 
точки зрения модели Ж. дюмези ля — в ос-
новное русло его теории. в частности, в статье 
«Пережитки трехчастного деления в греции» 
(1964) ему удалось обнаружить следы этой иде-
ологии у гомера, в нескольких микенских тек-
стах и у гесиода. одним из примеров была 
критская инициация с эротическим оттенком, 
описанная страбоном (10. 4. 21), в которой 
юному иницианту мужского пола вручались три 
дара, символизирующих три функции: военное 
убранство, бык и кубок. а. сопоставил их со 
скифскими пылающими небесными дарами ко-
лаксаю.

следующая статья, «о нескольких чашах в 
греческом сказании» (1965), была посвящена 
роли, которую кубки играли в греческой тради-
ции, и их соответствиям в других традициях, в 
частности кельтской (грааль), скифской и осе-
тинской (Нартамонга). По мнению исследова-
теля, чаши обычно ассоциировались с царями и 
царскими церемониями, что сохранялось как в 
греции, так и в других индоевропейских тради-
циях.

кроме того, а. посвятил большое количе-
ство статей доказательству того, что самые ран-
ние зафиксированные японские мифы, содержа-
щиеся в сочинениях «нихонги» и «кодзики» 
(VI в. н. э.), отражают элементы индоевропей-
ской идеологии. в своих штудиях японских ми-
фов а. утверждал, что божества аматерасу, су-
саноо и окунинуси были соответственно 
воплощениями власти, битвы и плодородия. он 
придерживался мнения, что структура мифоло-
гии концентрировалась на этой троице божеств, 
сходных с трехчастным мировоззрением и трех-
сторонней структурой, которую можно видеть в 
социальных системах и сакральной сфере гово-
рящих на индоевропейских языках племен. а. 
заявлял, что это не совпадение, но результат 
влияния на японскую мифологию трехчастного 
мировоззрения, которое принесенное ирано-
язычными кочевниками, принадлежащими к 
индоевропейской языковой семье. Это объясне-
ние было опубликовано в научной периодике 
франции, в цикле статей «японская мифология: 
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структурная интерпретация» (1961–1963) и дру-
гих, где, в частности, были намечены параллели 
между принцем ямато такеру и Батрадзом, а 
после развито в книгах «греческая и японская 
мифология» (токио, 1974) и «японская и индо-
европейская мифология: попытка структурного 
анализа мифа» (токио, 1975).

в работе «японская мифология и индоевро-
пейская трифункциональная система» (1977) а. 
показал, что структурно в классической япон-
ской мифологии многое идентично трехфунк-
циональной системе, которая берет начало в 
индоевропейской мифологической традиции. 
а. приходит к выводу, «что этот замечательный 
параллелизм почти однозначно возник, в конеч-
ном итоге, из-за влияния скифских мифов, что 
распространилось в японии через корейский 
полуостров в результате миграции кочевых на-
родов евразийского континента». По мнению 
а., в японских мифах обнаруживается ряд лю-
бопытных корреспонденций с древнегречески-
ми мифами, которые «кажутся слишком свое-
образными, чтобы быть отклоненными как 
просто случайные». и это тоже может быть 
следствием «предполагаемого скифского влия-
ния, поскольку, как всем известно, скифы вош-
ли в тесный контакт с греческим миром через 
посредство многочисленных греческих горо-
дов, построенных на северном побережье чер-
ного моря». не только в скифских мифах, сооб-
щаемых Геродотом, но также «в эпических 
сказаниях осетин, которые, как согласится боль-
шинство специалистов, содержат очень много 
пережитков древних скифских мифов, мы 
встречаем впечатляющую массу элементов (мо-
тивы, мифические фигуры, целые повествова-
ния, структуры и пр.), чьи очевидные параллели 
можно указать в японских мифах».

в следующей своей работе, «дюмезиль и 
сравнительное изучение японских мифов» 
(1981), а. проводит сравнительный анализ 
японской мифологии. на основе сопоставитель-
ных параллелей (Орфей — изанаги — Сослан; 
богиня аматерасу — деметра — Дзерасса, три 
талисмана скифов — три талисмана династии 
тенно) а. выявил немало аналогий между гре-
ческими и скифскими мифами, с одной сторо-
ны, и нартовскими сказаниями осетин, с дру-
гой. выясняя причины этих параллелей, а. 
приходит к выводу о том, что только кочевые 

народы евразийских степей могли донести 
мифы Запада до дальнего востока. Этими степ-
ными кочевниками ученый считает скифов, кото-
рые поддерживали тесные связи с древними гре-
ками. их влияние доходило до юга кореи. оттуда 
мифы, благодаря мигрировавшим племенам, 
проникли в японию в начале IV в. данные пле-
мена принесли с собой из кореи как идеологию 
трех функций, так и влияние греческих мифов, 
которые ранее были усвоены ими от скифов. По 
мнению а., эпические сказания осетин унасле-
довали функциональную структуру, восходящую 
к мифологической традиции скифов, последни-
ми потомками которых, как считает а., являют-
ся осетины. исследования а. повлияли на рабо-
ты т. обаяси и к. скотта Литтлтона.

Соч.: Survivances de la tripartition fonctionelle en Grèce // 
Revue de l’histoire des religions. 1964. Vol. 181. P. 21–38; Sur 
quelques coupes de la fable grecque // Revue des Etudes An-
ciennes. 1965. Vol. 67. № 1–2. P. 31–36; La mythologie japo-
naise: essai d’interprétation structurale, I–II // Revue de l’his-
toire des religions. 1961. Vol. 160. P. 47–66; La mythologie 
japonaise: essai d’interprétation structurale, III–IV // Revue de l’ 
histoire des religions. 1962. Vol. 161. P. 25–44; La mythologie 
japonaise: essai d’interprétation structurale, V–IX // Revue de l’ 
histoire des religions. 1963. Vol. 163. P. 225–248; Sur quelques 
figures de la mythologie japonaise // Acta orientalia. 1965. Vol. 
29. Vol. 221–233; Japanese Mythology and the Indo-European 
Trifunctional System // Diogenes 1977. Vol. 98. P. 93–116; дю-
мезиль и сравнительное изучение японских мифов // 
Эмомк. вл., 2001. с. 228–236.

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 41, 106; L i t t l e t o n C.S. The 
New Comparative Mythology: An Anthropological Assessment 
of the Theories of Georges Dumézil. Berkeley-Los-Angeles-
London, 1973. P. 203–207.

л.а. чибиров
к.Ю. рахно

АЦыРУХС [АЦыРУХС, АЦыРУХС-УАЦы-
РУХС, УАЦыРУХС (ир.) / УАЦИРОХС, 
УАЦИ РОХС-ЗӔРДИРОХС (диг.)] — букв.  
̒божественный, сверхъестественный свет̓ — имя 
прославленной красавицы в «кадагах о нар-
тах», жены нарта Сослана. в одних текстах она 
зовется дочерью Солнца, которая росла под за-
щитой в семье великанов, в других — дочерью 
или сестрой Сайнагалдара. а. нередко прини-
мала образ лани или оленихи.

однажды сослан, будучи на охоте, встреча-
ет оленя, которой оказалась а. как только он 
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собрался пустить в оленя стрелу, его стрелы 
рассыпались, ни одной из них не осталось в кол-
чане, а олень даже с места не сдвинулся. когда 
же сослан бросился на оленя с мечом, то он 
стремглав кинулся на вершину Черной горы и 
скрылся в пещере. Преследуя оленя, сослан 
оказался в пещере, где наткнулся на семиярус-
ную башню, оказавшуюся жилищем великанов 
и их воспитанницы а. она же встретилась ему в 
облике оленя. когда а. стало известно, что их 
необычным гостем является нарт сослан, она 
не стала скрывать свои чувства и велела велика-
нам: «Пойдите к нему, будьте с ним ласковы и 
договоритесь с ним о выкупе, достойном меня. 
нарты — люди щедрые. Постарайтесь взять с 
него побольше скотины» («цæут æмæ йæ бабуц 
кæнут, стæй ирæдыл дæр бафидаут. уый нæртон 
лæг у, рæдау лæг у, æмæ йыл фосæй ма ба-
цауæрдут»).

выполняя наказ воспитанницы, великаны 
явились к сослану, согласились на его брак с а. 
и предложили выкуп за невесту: «Построишь 
ты нам на берегу моря замок весь из черного 
железа, и на четырех углах этого замка пусть 
растет по листу с дерева аза. и еще пригони нам 
три сотни зверей, и чтобы в первой сотне были 
олени, в другой туры, а в последней сотне другие 
звери» («нæ ирæд, — загътой уæйгуытæ, — у 
ахæм: денджызы был æфсæйнагæй сау галуан, 
йæ цыппар фисыны аза-бæласы сыфтæ сагъд 
куыд уа, афтæмæй, стæй æртæ сæдæ сырды, — 
уыдонæй иу сæдæ сагтæ куыд уа, иу сæдæ 
дзæбидыртæ, иу сæдæ та алы мыггаг æндæр 
сырдтæ»).

труднейшие условия выкупа сослану помо-
гает выполнить мудрая Шатáна. По ее совету 
он совершил путешествие в Страну мертвых, 
где встретился с покойной первой женой Беду-
хой, с помощью которой достал листья Азаде-
рева. а найти оговоренное количество зверей 
помог сослану Афсати. сослан женился на до-
чери солнца, красавице а. у нее светящаяся 
рука, светом которой она в безлунные ночи оза-
ряет путь своему мужу сослану.

в некоторых вариантах а. — жена Уахтана-
га. имя УацирохсЗардирохс носит и героиня 
осетинских сказок, сестра семи великанов. в ди-
горском кадаге «о нартовском Зеваге и уаци-
рохс-Зардирохс» («нæртон Зеваги æма 
уацирохс-Зæрдирохси тауæрæхъ») она является 

дочерью Бурафарныга, женой Зивага. от лица 
а. — сестры великанов, исходит свет, с помо-
щью которого великаны в безлунную ночь на-
ходят дорогу домой.

мифологический образ а. типологически 
сближается со скифской богиней табити и с до-
черью солнца тапати в «махабхарате», на кото-
рой женится царь самваран. все они функцио-
нально связаны с солнцем и имеют прямое 
отношение к культу огня, особенно очажного. в 
«маркандея-пуране» герой сварочи встретил 
во время охоты в лесу богиню леса, принявшую 
облик антилопы. богиня уговорила сварочи 
вступить с нею в любовную связь. сварочи 
удовлетворил ее просьбу, и от их союза родился 
мальчик, ставший первопредком. добродетель-
ный царь свараштра во время аскезы в лесу 
встретил газель, к которой воспылал страстью. 
газель понесла после того, как царь прикоснул-
ся к ней, и в положенный срок родила сына, 
ставшего первопредком. царь дургама во время 
охоты встретил дочь озера ревати и женился на 
ней. от их брака родился сын, ставший перво-
предком. красавица, превращающаяся в серну 
или газель, — героиня персидских народных 
сказок.

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. 4. с. 32; нк. 1975. с. 121–
122; сн. 1978. с. 211–233; д ю м е з и л ь. скифы.  
с. 106–111; г у р и е в. словарь; ц г о е в. словарь; осетин-
ские народные сказки / Запись текстов, пер., пред. и прим. 
г.а. дзагурова. м., 1973. с. 243–259; д з и ц ц о й т ы. нар-
товский эпос. с. 67–68, 71; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 183.

м. л. чибирова

АЦыРУХС: АРеАЛЬНые ПАРАЛЛеЛИ. в 
национальных версиях а. отвечают адыгская 
адиюх, абазинская кайдух, карачаево-балкар-
ская ак-билек, которые освещают мужу путь с 
помощью исходящего от рук света. 

согласно осетинской сказке «алдарский 
сын», у некоего правителя, живущего «на вер-
шине неприступного сайнага» в железной баш-
не, были три дочери, «ночью белизна их тела 
заменяла собою свечу». в сказке «Правдивый и 
в воде не тонет» в башне живут три сестры, от 
лица которых исходит свет, проникающий через 
окно башни, что привлекло к этой башне трех 
потенциальных женихов-братьев, охранявших 
ночью могилу своей матери. героиня сказки 
«алдар и его младший сын», дочь алдара, но-
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чью «выглядывает из окна, и тогда от ее красоты 
страна освещается, как днем». в сказке «бедняк 
и барастур загробного мира» жена Барастыра 
спит ночью у себя дома, но свет, исходящий от 
ее шеи, освещает всю комнату, и даже весь двор, 
пробиваясь через окно. героиня сказки «страна 
бессмертия» также живет внутри замка, а из зам-
ка исходит свет. в сказке «смуглая красавица, 
изнеженная дочь саулага, и сын фалвара» герои-
ня, обитающая в неприступной крепости, обеща-
ет, что выйдет замуж за того, кому покажет из 
окна запястье своей руки. в чем заключается 
особенность руки героини, не рассказывается, 
но при появлении суженого девушка высунулась 
по пояс из окна, и при этом «все вокруг освети-
лось, как от солнца».

в курдском эпосе о ростаме фигурирует гев-
ремыльк — дочь крале кафыра. когда она вы-
ходит на балкон, то в той стороне, куда она по-
ворачивается лицом, становится светло.

в персидской сказке «влюблённый безу-
мец» шахзаде касем, прикинувшись юродивым, 
подсматривает, как царевна гоухар-бану едет со 
служанками в загородный сад, и свет, исходя-
щий от ее лица, озаряет весь мир. в «рассказе о 
царевиче ходжастерае и марии» дочь падиша-
ха мария освещает тёмную комнату. лицо до-
чери падишаха, пленницы дива в сказке «вода-
рег» озаряет всю пещеру. в сказке «бемуни и 
искандар» главная героиня озаряет все вокруг 

себя. старушка помещает девушку в большой 
глиняный кувшин, но так, чтобы один палец вы-
совывался из него и освещал комнату.

По наблюдению Ю. а. Дзиццойты, в «стар-
шей Эдде» такой рукой обладает герд, дочь гю-
мира. фрейр говорит о ней: «близ дома гюмира 
мне довелось желанную видеть; от рук ее свет 
исходил, озаряя свод неба и воды». в «младшей 
Эдде» об этом же эпизоде говорится: «а к дому 
шла женщина, и лишь подняла она руки и стала 
отпирать двери, разлилось сияние от ее рук по 
небесам и морям, и во всех мирах посветлело». 
в ирландском эпосе ведунья фейдельм обладает 
золотыми волосами, а ее тело светится сквозь 
все одежды, «словно снег, выпавший в одну 
ночь». е. м. Мелетинский указал в качестве па-
раллели и на изольду белорукую в старофран-
цузском романе кельтского происхождения, где 
белые руки явно имеют магическую, а не только 
эстетическую характеристику.

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 72; осетин-
ские народные сказки / Запись текстов, пер., пред. и прим. 
г. а. дзагурова. м., 1973. с. 80, 223–224, 300; курдские на-
родные сказки. м., 1970. с. 163; Золотая птица: сказки на-
родов востока. м., 1989. с. 156, 206, 321, 357, 464–466, 533; 
Персидские народные сказки / сост. м.-н. османов, пре-
дисл. д. с. комиссарова. м., 1987. с. 51; младшая Эдда. л., 
1970. с. 35; м е л е т и н с к и й  е. м. «Эдда» и ранние 
формы эпоса. м., 1968. с. 118. 

к. Ю. рахно
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БАБИйСКАя НАКИДКА, БАБИйСКИй 
ЧеПРАК [БАБИАГ ÆФтАУГÆ (диг.)] — на-
кидка, попона из домотканого сукна, чепрак, от-
личающийся особенно высокими качествами, 
предмет гордости всадника. встречается в соче-
тании с числительным «семь» в следующей 
фольклорной формуле: «хахийская хах-уздечка, 
бабийские семь чепраков, ангусское изукрашен-
ное седло» (диг. «хахиаг хах-идонæ, бабиаг авд 
æфтауги, ангусаг æвдуст саргъ») в кадаге «на-
сиран-алдар» («насиран-æлдар»). название, ви-
димо, связано с местом изготовления. По мне-
нию г. Бейли, это араб. название дербента 
al-Bāb, Bab al-abuāb, al Bāb wa L-abwāb.

Лит.: нк 1975. с. 253, 354; нк. иаЭ. 4. с. 315, 503; 
нарты. огЭ. кн. 1. с. 318; нарты. огЭ. кн. 2. с. 316; нар-
ты. огЭ. кн. 3. с. 164;  B a i l e y  H.W. Ossetic (Nartä) // 
Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 259;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 112.

л. ч.

БАБИйСКИй ЧеПРАК. см. Бабийская на-
кидка.

БАГАеВ алан батырбекович [БАГАты батыр-
беджы фырт алан (1976)] — историк, этнолог, 
к.и.н., с.н.с. отдела этнологии соигси внц 
ран.

круг научных интересов б. — оружие, воен-
ное искусство, воинская идеология, военная 
культура, история и традиционная культура осе-
тинского народа. главное место в его научном 
творчестве занимают исследования по вопро-
сам вооружения, воинской экипировке и кон-

скому снаряжению, во-
енному искусству и 
воинской идеологии у 
осетин, военизирован-
ным народным играм, 
коневодству и исполь-
зованию лошади в во-
енном деле. основные 
результаты научных 
исследований б. опуб-
ликованы в моногра-
фиях «военное дело 
осетин XV–XIX вв.» 
(2011) и «верховая лошадь в этнокультурной 
традиции осетин» (2015).

в исследовании различных аспектов тради-
ционной военной культуры б. затронуты и воп-
росы нартовского эпоса осетин. При рассмот-
рении образа верхового коня автором выявлены 
породы, клички и масти лошадей. По мнению 
б., самой распространенной породой в нартов-
ских сказаниях являлся авсург, однако наряду с 
мифическими встречались названия реально су-
ществовавших пород лошадей. автором зафик-
сировано значительное количество кличек ло-
шадей, которые происходили от особенностей 
экстерьера и названий пород. б. установлено, 
что среди фигурировавших в нартовском эпосе 
мастей лошадей (пегая, серая, вороная, бурая) 
чаще всего упоминалась пегая масть.

анализируя сюжет о последнем походе нар-
та Урызмага, б. пришел к заключению, что 
подразделения нартовского войска комплекто-
вались в зависимости от оружия. автором вы-
явлена определенная связь текста различных 
вариантов нартовского сказания с трансформа-
циями в военном деле у осетин в разные исто-
рические периоды.

исследование текстов нартовских сказаний, 
данных археологии и языкового материала по-
зволило б. утверждать, что оружие, известное в 
нартовском эпосе как «цирхъ», — это однолез-
вийный аланский меч (называемый иногда «па-
лаш»), имевший широкое распространение сре-
ди алан в раннесредневековый период.

Соч.: военное дело; верховая лошадь; характеристика 
лексико-семантической группы «хуæцæн гарз/оружие» в ди-
горском варианте осетинского языка // V вмч. вл., 2016.  
с. 408–422; конь в нартовском эпосе осетин // вол. вл., 2018. 
вып. 10. ч. I. с. 4–21; нартовское войско и его разделение 

а. б. багаев
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по оружию в сказании о последнем походе урызмага // влф. 
вл., 2018. вып. 10. ч. II. с. 21–31; к вопросу об оружии из-
вестном в осетинских нартовских сказаниях как цирхъ // ин-
формационные технологии в фольклористике. вл., 2018.  
с. 51–56; традиционные военно-организационные единицы 
в нартовском эпосе осетин // исоигси. Шму. вып. 20. 
2018. с. 125–133. 

 л. к. гостиева

БАГАеВ местор [БАГАты местор] — скази-
тель, уроженец сел. кори ахметского района 
гсср. от него в 1942 г. г. Джусоевым записана 
«сказка об урызмаге и Шата́не» («урузмæг 
æмæ сатанайы аргъау»). 

Лит.: архив Юонии. фольклор. ф. 4. арх. 23. оп. 1.  
с. 137–138.

л. ч.

БАГАеВ николай кон-
 стантинович [БАГА-
ты хъæвдыны фырт 
никъала (1906–1984)] — 
известный ученый-
языковед, основатель 
каф. осетинского язы-
ка при согПи (согу), 
автор учебников по 
грамматике осетинско-
го языка. б. — член  
нартовского комитета, 
созданного при сонии 
в 1940 г. участвовал в отборе текстов для пер-
вого академического издания нартовских ска-
заний на осетинском языке (1946).

Соч.: грамматика осетинского языка. ордж., 1941; ор-
фография осетинского языка, дз., 1963; Пунктуация осетин-
ского языка. ордж., 1957 и др. 

Лит.: б я з ы р т ы. нарты. с. 9. 
л. ч.

БАГАеВ уанка [БАГАты уанкъа] — скази-
тель, уроженец сел. кемулта (хъемултайы 
хъæу) рЮо. от него 8 июня 1927 г. были запи-
саны кадаги «как родился нарт батрадз» 
(«нарты батыражы райгуырд»), «смерть со-
слана» («сосланы мард»), «ритуальные скачки 
бурафарныга» («бурæфæрныджы дугътæ», 7 мая 
1927 г.) и др. на джавском говоре осетинского язы-
ка. на момент записи сказителю было 82 г.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 851; нк. иаЭ. 3. с. 603,  
642, 656.

и. б.

БАГАеВ Эраст [БАГАты Эраст] — уроженец 
г. цхинвал рЮо. Принял участие в сборе и обра-
ботке нартовских сказаний, подготовке к изда-
нию: «нартæ. ирон адæмон эпос» (сталинир, 
1942). 

л. ч.

БАГАНы [БÆГÆНы (ир.) / БÆГÆНИ 
(диг.)]. см. Пиво.

БАГОДЗА-АЛДАР [БАГЪОДЗÆ-ЛДАР 
(диг.)] — в дигорском кадаге «бората и ахсар-
таггата» («бориатæ æмæ Ӕхсæртæггатæ») — 
дед Ахсара и Ахсартага по материнской линии. 
в развернувшейся борьбе между Бората и Ах-
сартаггата из последних остались старый 
Уархаг и женщина в положении, бежавшая в 
родительский дом, к отцу б.-а., впоследствии 
ставшему дедом братьев ахсара и ахсартага. в 
некоторых сказаниях они были племяниками 
Бурафарныга.

б-.а. встречается также в другом дигорском 
кадаге «ахсар и ахсартаг» («Ӕхсарæ æмæ 
Ӕхсæртæг»), где он назван единственным остав-
шимся в живых из рода ахсартаггата после их 
разгрома родом бората. в тексте ему дана не-
лицеприятная характеристика: «…никчемный, 
слабый кавдасард» («…нæбæззон иругъдгомау 
кæвдæсард»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 56–62, 94–95, 528, 532.
м. д.

БАДАН ДУР [БАДÆН ДУР] — букв. ‘ка-
мень для сидения’ — кресло Урызмага. нар-
ты были равноправны, они не имели специ-
альных мест на Ныхасе. урызмаг, как 
правило, садился в центре на обтесанном ка-
менном стуле с подлокотниками. Жители 
сел. мацута от старожилов слышали о соб-
ственном стуле Сослана («сослани къела») 
на нартовском Ныхасе, расположенном в 
центре села.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 398–407, 514; х а м и ц а е в а. 
вверх по ирафу. с. 23

л. ч.

н. к. багаев
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БАДЗАНАГ [БÆДЗÆНÆГ] — мифический 
персонаж эпоса, сын Сокуруаига, враг нартов. 
в кадаге «батрадз и бадзанаг» («батрадз æмæ 
бæдзæнæг») б., в очередной раз не послушав 
своего отца, пошел на праздник нартов, начал 
состязаться с ними, в том числе в танцах. б. за-
брал у них все вещи. когда на следующий день 
он вновь явился к нартам, Батрадз, наблюдав-
ший за происходящим с небес, мигом спустил-
ся. После четвертого танца батрадз ударил б. об 
землю так, что тот застрял в ней; затем батрадз 
оторвал ему руку, и б. убежал к себе домой. сю-
жет, в котором фигурирует б., схож с сюжетом о 
противостоянии батрадза и Алафа. см. Алаф.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 112–113, 619.
и. б.

БАДЗОеВ цыппу еламурзаевич [БÆДЗУА-
ты цыппу елæмырзæйы фырт] — сказитель. 
от него в 1952 г. в сел. горный даргавс рсо-а 
а. Цагаевой записан кадаг «о гибели нартов» 
(«нарты сæфты хабар»), который он слышал от 
своего деда.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 117, д. 250, л. 14.
и. б.

БАДРИ — герой даредзановского эпоса. б. и 
Мысырби — сыновья: 1) Ростома, который на 
охоте встретил клыкастую женщину. она доби-
вается близости с ним, а потом убивает его. у 
клыкастой женщины рождается Амран (вариант 
а. Кайтмазова); 2) Йамона, который, отправив-
шись на охоту, встретил племянницу бога, ма-
рию и остался с ней жить. от этого брака родил-
ся амран. когда братья б. и мысырби выросли, 
колдунья рассказала им об этом. они нашли ма-
рию, отрезали ей волосы, в которых заключа-
лась ее жизнь, и она умерла, но перед смертью 
йамон вынул из ее чрева амрана. с б. и мы-
сырби связаны также мотивы и сказания выма-
нивания амрана из моря; охоты на золотую 
лань; встречи с белым, красным и черным вели-
канами; мести за зятя; встречи с костяком вели-
кана; братья помогают амрану одолеть ночного 
богатыря, освободиться от Залийской змеи. По 
мнению а. г. Кифишина, б. — деградировав-
ший образ нарта Батрадза.

Лит.: осетинский эпос. амран / Пер., обр. и комм.  
дз. гатуева. м.-л.: ACADEMIA, 1932; к и ф и ш и н  а. г. 

древнее святилище каменная могила. опыт дешифровки 
про тошумерского архива XII–III тыс. до н.э. киев, 2001. с. 557.

д. с.

БАДтИеВ хасако [БÆДтИАты хасæхъо] — 
сказитель, уроженец сел. фарн рсо-а. от него 
в 1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записа-
ны кадаги «как нарт созырыко женился на 
азау хан, сестре семи великанов» («нарты со-
зырыхъо авд уæйыджы хо азаухан-рæсугъды 
куыд рахаста») и «как нарты погибали от голо-
да» («нарты адæм сыдæй куыд мардысты»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 28–31, 155–158. 

и. б.

БАеВ георгий (гаппо) 
васильевич [БАйА-
ты уасилы фырт гап-
по (1869–1939)] — 
один из виднейших 
представителей осе-
тинской интеллиген-
ции конца XIX — нач. 
хх в., общественный 
деятель, публицист. 

в рамках общества 
по распространению 
образования и технических сведений горцев 
терской области б. проводил большую работу 
по сбору и изданию материалов устного народ-
ного творчества осетин. на протяжении многих 
лет он записывал сказки, пословицы, поговорки, 
загадки. в 1900 г. вышли в свет подготовленные 
б. сборники «ирон аргъæуттæ» («осетинские 
сказки») и «ирон æмбисæндтæ æмæ уыци-
уыцитæ» («осетинские пословицы и загадки»), в 
1901 г. — «из осетинского фольклора». 

особое внимание б. уделял сбору нартов-
ских сказаний. в 1892 г. он подготовил к изда-
нию рукопись «ирон адæмы таурæгътæ» («осе-
тинские народные сказания»), в которую 
включил пять записанных им текстов: «как 
урызмаг отправил Шатáну в родительский дом» 
(«урызмæг сатанайы йæ цæгатмæ куыд арвыс-
та»), «как нарты пришли к своей гибели» 
(«нарт сæ сæфтмæ куыд æрцыдысты»), «уас-
тырджи и нарт маргуц» («уастырджи æмæ  
нарты маргъуц») и др.

г. в. баев
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в конце 1890-х гг. б. способствовал организа-
ции записи нартовских сказаний от сказителей, 
которых привозили с этой целью во владикавказ.

во многом благодаря усилиям б. были изда-
ны сборники «нарты таурæгътæ» («нартские 
сказания») (1905) на осетинском языке и «Пес-
ни кавказских горцев. герои-нарты» (1906) на 
русском языке, в которых поэтом а. Кубаловым 
были подвергнуты литературной обработке 
нартовские сказания.

Соч.: на соигси, ф. фольклор, д. 32, п. 75.
Лит.: г у т н о в  ф. х. байаты гаппо. оЭЭ. вл., 2013.  

с. 99.
 л. а. чибиров
л. к. гостиева

БАЗАеВ майрам 
[БÆЗАты майрæм] — 
сказитель, уроженец 
сел. христиановское 
(ны не г. дигора) рсо-а. 
от него в 1927 г. а. То-
ласовым записан «ка-
даг о том, как нарт со-
слан живым побывал в 
стране мертвых и видел 
рай и ад» («нар ти со-
слан одæгасæй мæрдти 
куд адтæй ма дзенет æма Зиндонæ куд 
фæууидта, ой тауæрахъ»).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 530–536, 840.
и. б.

БАЗыГ — персонаж эпоса из кадага «как сыр-
дон обманул тыхага» («сырдон тыхæгы куыд 
фæсайдта»). из эпоса сложно понять, чем про-
славился б. согласно указанному тексту, тетя 
(по линии матери) Сырдона стала его женой. 
фигурирует и в кадагах «кахц рода каццита» 
(«къæцциты кæхц»), где он является сыном ста-
рого Уазыра из рода Бората (зæронд уазыры 
фырт), попавшим вместе с Созырыко в плен к 
представителям рода Каццита, и «гибель рода 
каццита» («къæцциты сæфт»).

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 226–227, 483; нк. иаЭ. 6. с. 352–
355, 356, 511.

л. ч. 

БАЗыК, УАЗыК [БАЗыХЪ, УАЗАХЪХЪ] — 
согласно некоторым кадагам, мать Донбетты-

ров. Ахсартаг встречает ее в подводном цар-
стве: «в глубине комнаты сидела женщина, мать 
донбеттыров уазахъхъ, и она сказала ахсарта-
гу: “негодный земной дзыгуылой, ты же пах-
нешь аллон-хъиллоном! съела бы я тебя, сго-
дился бы ты мне, чтобы поковырять тобой в 
зубах, но твоё счастье, что ты назвался моим 
гостем, [попросил] моей защиты, поэтому про-
щаю тебя”». («иу ус дзы бадти рæбынæй, дон-
беттырты мад, уазахъхъ, æмæ йын загъта 
Ӕхсæртæгæн: “Ӕвзæр уæлзæхх хурон дзыгуы-
лой (ома зигой), аллон-хъиллоны тæф куы 
кæныс! Ӕз дæ ахордтаин бæргæ, бæззыдтæ мын 
дæндаг ысхъауынæн, фæлæ дæ амонд уый уыд, 
кæй бакодтай дæхи ме уазæг, ме ‘вæринаг, уый 
тыххæй дын фæуæд хатыр, барст”»). когда же 
ахсартаг спросил о том, чьи стоны доносятся из 
соседней комнаты, гневная мать раненой де-
вушки явила ему свой ужасающий облик: «тог-
да донбеттыровская великанша-хозяйка посмот-
рела на него большими, как обод сита, глазами; 
её груди, как горные утёсы, зубы огромные, как 
потолочные балки, а волосы буйные настолько, 
что их нужно укладывать в корзину…» («дон-
беттырты уæйыг-æфсин æм уæд æрбазылдта 
цæхæркалгæ цæстытæ сасиры чъилы йæстæй, 
йæ дзидзитæ хохы айдæны айнæджы йæстæ, йæ 
дæндæгтæ — аххæрæджы стæвдæнтæ, йæ 
дзыккутæ та тæлтæгау чыргъæды æвæргæ…»). 

Урызмаг, попав к донбеттырам, поначалу 
испытывает на себе все то же сомнительное ра-
душие их матери: «в глубине [комнаты] сидела 
огромная женщина-великанша, величиной с 
чёрную скалу, мать донбеттыров базыхъ. По-
смотрела она гневно на урызмага и сказала: 
“негодный горский дзигло, от тебя пахнет ал-
лон-биллоном, ты назвал себя моим гостем, а не 
то бы я тебе показала”» («бадти дзы рæбынæй 
иу дынджыр уæйыг ус, сау айнæджы йас, дон-
беттырты мад, базыхъ, æмæ уырызмæгмæ йæ 
цæстытæ рахъулæттæ кодта æмæ йын загъта: 
“Ӕвзæр хæххон дзигло, аллон-биллоны тæф 
кæныс, ды кæныс дæхи ме ‘уазæг, æндæра дын 
æз ысхос кодтаин”»). а. в. Дарчиев сопоставил 
образ матери донбеттыров, чья дочь в одном из 
вариантов появляется в виде лягушки и пробует 
похитить плоды с Яблони Нартов, с персона-
жем зороастрийской мифологии — чудовищ-
ной жабой, которая живёт в море и пытается 
нанести вред чудесному дереву хом (гокарн), 

м. базаев
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предотвращающему старость и защищающему 
мир. имя б. он связывает со среднеперсидским 
vazaγ, vazg ‘жаба, лягушка’.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 28, 243, 526, 547; д а р ч и е в  а. в. 
мать донбеттыров (об одном персонаже осетинской нар-
тиады) // современные проблемы науки и образования. 
2013. № 2.

к. Ю. рахно

БАЗыРыК [БАЗыРыХЪ] — персонаж эпоса, 
упоминается в кадаге «игры нартов» («нарты 
хъазт»). в числе тех, кто состязался в силе 
(тыхæвзары хъазт), наряду с Урызмагом и Саху-
гом, упоминается и б.: «впереди всех стоял 
урызмаг, | За ним сахуг и базырык» («Ӕппæты 
разæй лæууыд уырызмæг, | уый фæстæ сæхуыг 
æмæ базырыхъ»).

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 191, 491.
и. б.

БАйМАтОВ кудзыгус [БАйМÆтАты куы-
дзыгус] — сказитель, уроженец сел. даргавс 
рсо-а. от него в 1941 г. в. Наниевым записаны 
кадаги «как сырдон выманил котел у соседа» 
(«сырдон йæ сыхаджы аг куыд расайдта»), «как 
сырдона обманули второй раз» («сырдоныл дык-
каг сайд куыд æрцыд»), «как урызмаг женился на 
Шата́не» («уырызмæг сатанаимæ куыд баиу») и 
«как сырдон полюбил соседскую невестку и об-
манулся» («сырдон йæ сыхæгты чындзы куыд 
бауарзта æмæ йыл сайд куыд æрцыд»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 66–67; п. 23, д. 56 (VIII), л. 59, 70–73; п. 27, д. 83 (I), л. 210. 

 и. б.

БАКАРА — персонаж эпоса, отец великана Му-
кара в кадаге «как созырыко убил сына бакара 
мукара» («созырыхъо бакарайы фырт мука-
райы куыд амардта»). встречаются различные 
варианты имени отца уаига мукара: кары фырт 
мукара, тары фырт мукара, тыхы фырт мука-
ра (диг. тухи фурт). имя б. встречается в един-
ственном кадаге.

и. б.

БАЛАеВ асабе [БАЛАты асæбе] — скази-
тель, уроженец сел. фарн рсо-а. от него в 
1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан 
кадаг «как сырдон добыл скот» («сырдоны 
фосы конд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III), 
л. 117–118, 154–155.

и. б.

БАЛАеВ хачасса [БАЛАты хачъассæ] — 
сказитель, уроженец сел. ногкау рсо-а. от 
него в 1956 г. н. Кулаевым записаны кадаги 
«нарт сослан» («нарты сослан»), «балц  
сослана в страну мертвых» («сосланы балц 
мæрдты бæстæм»), «сослан и сыновья тара» 
(«сослан æмæ тары фырттæ»), «как Шата́на 
стала женой урызмага» («сатана уырызмæджы 
ус куыд сси») и др.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 73–77; 
114–139, 144–166.

и. б. 

БАЛГА [БАЛГЪÆ, БÆЛГЪÆ] — название 
неопределенной страны в осетинском эпосе 
«нарты». Представляет собой степь с тучными 
пастбищами на черноморском побережье. в 
эпосе б. встречается в словосочетаниях: «народ 
б.», «алдар б.», «равнина б.», «пастух алдара 
б.». согласно кадагу «Поход нартов», народ б. 
живет рядом с нартами, с которыми постоянно 
враждует. хозяевами земли б. были сыновья ве-
ликана Тара — Мукара и Бибыц. на равнину б. 
Сослан отогнал нартовский скот в тот год, когда 
ранней весной выпал снег и скрыл все пастби-
ща. отдельные исследователи пробуют связать 
степи б. с болгарами.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 360, 824; нк. иаЭ. 4. с. 458; сн. 
1978. с. 143–156, 273–274; ц г о е в. словарь; г у р и е в. 
словарь; его же: антропонимия с. 61, 63; б а й р а м у - 
к о в  у. З., б а й р а м у к о в  м. у. нартиада: опыт сравни-
тельного анализа. черкесск,  2012. с. 259.

л. ч.

БАЛГАН [БАЛГЪÆН, БÆЛГЪÆН] — пер-
сонаж эпоса, сын Бурафарныга из кадага «сын 
бурафарныга балган и нарт созырыко» 
(«бурæфæрныджы фырт балгъæн æмæ нарты 
созырыхъо»). бурафарныг жил среди нартов, 
был уважаем. однажды из годичного балца он 
привез себе невесту и коня, но не сыграл свадь-
бу. через год у него родился сын б., но бурафар-
ныг отказался организовать кувд в честь его 
рождения. тогда нарты изгнали его («нæ 
чындзæхсæв фæразыс, нæ куывд, нæ æрхонын, 
не ‘хсæнæй сыст æмæ æндæр ран æрцæр»). так, 
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б. воспитывался вдалеке от нартов. лошадь б. 
отличалась внешней красотой и хорошим сло-
жением, выделялась превосходными скаковыми 
качествами. ее не мог догнать конь Созырыко 
дзындзалаг. явившись однажды на хъазт, б. 
обыграл созырыко, тот затаил обиду. одолеть 
б. он смог только хитростью. вариантом сюже-
та об убийстве б. является кадаг «как созыры-
ко убил сына бурафарныга балгана» («созы-
рыхъо бурæфæрныджы фырт бæлгъæны куыд 
рамардта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 165–182, 542; б а г а е в. конь. с. 11.
м. д. 

БАЛИКОеВ сланге-
ри амурханович [БА-
ЛИКЪОты амырха-
ны фырт слангери 
(1883–?)] — сказитель 
и исполнитель кадагов 
под аккомпанемент 
двухструнного фанды-
ра, уроженец сел. фас-
нал дигорского уще-
лья рсо-а. б. с 
детства любил слу-
шать сказки и кадаги в 
исполнении сказителей, в частности к. Керти-
биева.

уехав в америку на заработки, б. познакомил-
ся с земляком, сказителем-импровизатором хато 
Гусовым. на праздниках они исполняли героиче-
ские песни и кадаги. вокруг них собирались не 
только осетины, но и иностранные рабочие, кото-
рые слушали их с большим интересом. 

в 1913 г. б. вернулся на родину. выступал на 
районных смотрах художественной самодея-
тельности, награждался почётными грамотами. 
в 1960 г. б. был участником международного 
конгресса востоковедов в москве. 

собранные б. материалы находятся в на 
соигси, некоторые из них вошли в двухтом-
ник «осетинское народное творчество» (ордж., 
1961. сост. З. Салагаева). от него в 1927 г.  
а. Толасов записал «легенду о нартовском Зева-
ге и уацирохс-Зардирохс» («нæртон Зеваги æма 
уацирохс-Зæрдирохси тауæрæхъ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 139–142; Пнто. вып. V. с. 163–166. 

и. б.

БАЛК [БАЛХЪ (диг.)] — эпический гидроним 
в дигорском кадаге «симд выдающихся нартов 
на горе уаз» («нарти гуппургинти синд 
уазабæл»). согласно тексту, медная башня кра-
савицы Акулы расположена на восточном побе-
режье каспия на территории слияния рр. терек 
и балк («дуйнебæл рæсугъд исæнтæстæй 
акула-рæсугъд. терк æма балхъ кæми йеу 
кæнунцæ, уоми ин æрхин мæсуг адтæй»). веро-
ятно, речь идет о реальном гидрониме малка. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 254, 640.
л. ч.

БАЛКАР-МАЛИК [БАЛХЪАР-МÆЛИКК] — 
персонаж кадага «нарт батрадз и балкар-ма-
лик» («нарты батрадз æмæ балхъар-мæликк»), 
у него была сказочно красивая дочь. от искав-
шего ее руки Батрадза б.-м. потребовал, чтобы 
он убил восемнадцатиглавого великана, но  
батрадз случайно убивает вместе с великаном  
б.-м. и его дочь. см. Правитель Балкар Саика.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 168–176, 628.
и. б.

БАЛСАГ, БАРСАГ, МАЛСАГ [БАЛСÆГ, 
БАР СӔГ, БАРСӔГ-ӔЛДАР, МАЛСӔГ] — 
мифический персонаж нартовского эпоса, небо-
житель, обладатель чудесного колеса, которое 
убивает героя Сослана. в одном из сказаний 

с. баликоев

балсаг. худ. и. лотиев
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б. — старший над Курдалагоном. у б. есть 
дочь — девушка «несравненной красоты». сос-
лан, охотившийся на красивую белую лань, при-
шел по кровавым следам к морскому берегу, где 
встретил дочь б. (в вариантах дочь Солнца — 
хура или Фыдыуани), спустившуюся с небес в 
облике лани. когда сослан грубо отверг пред-
ложение взять ее в жены, оскорбленная девушка 
просит б. наслать на него смертоносное колесо. 
иногда сделать это б. велит Бог. солярную ин-
терпретацию образа б. поддерживает вероятная 
этимология имени б.: от инг. *malxsæg — 
malsæg (букв. «солнце-человек»). но б. а. Албо-
ров показал, что есть и альтернативные фо-
нетические решения. солярная символика 
характерна и для чудесного Колеса Балсага. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. м.; л., 1958. с. 234;  
D u m e z i l. Légendes. P. 190–199; П ф а ф в. Путешествие. 
с. 173; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 135–136;  
а л б о р о в  б. а. некоторые вопросы осетинской филоло-
гии: статьи и исследования об осетинском языке и фолькло-
ре. ордж., 1979. с. 256.

а. и. 
к. р.

БАЛСАГАтА, БАРСАГАтА [БАЛСӔГАтӔ, 
БАРСӔГАтӔ] — Балсаг (Барсаг) с семьей — 
обладатели Балсагова Колеса. разозлившись на 
Сослана, дочь Солнца, желая отомстить ему за 
оскорбление, узнала, что только балсагово колесо 
может справиться с ним. «и девушка пошла к бар-
сагата и сказала им: “дайте мне ваше колесо, оно 
мне нужно для битвы на сухой земле”» («Ӕмæ 
чызг бацыди барсæгатæм æмæ сын загъта: “уæ 
цалх мын раттут, хæстмæ мæ хъæуы сур зæхмæ”»).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 605, 846; нарты. огЭ. кн. 3.  
с. 43–44.

л. ч.

БАЛСАГОВО КОЛеСО, КОЛеСО БАЛСА-
ГА, КОЛеСО БАРСАГА [БАЛЦӔДЖы 
ЦАЛХ, БАРСӔДЖы ЦАЛХ, МАЛСӔДЖы 
ЦАЛХ (ир.) / ОйНОНИ ЦАЛХ, УОйНОНИ 
ЦАЛХ, РУйМОНИ ЦАЛХ (диг.)] — волшеб-
ное небесное колесо, имеющее острые зубья и 
охваченное пламенем. в одном из текстов пре-
вращается в кабана, но обычно обладает антро-
поморфными чертами (голова и шея), имеет се-
мью из 12 домашних. к нему за помощью 
обращаются великаныгумиры. 

основной сюжет с его участием представлен 
в цикле о Сослане. За оскорбление дочери Солн-
ца или дочери Барсага б.к.  посылается против 
оскорбившего ее нарта сослана. После некото-
рых сомнений или неудачных попыток б. к., по-
лучив повреждения, попадает в плен и испыты-
вает на себе издевательства или побуждается 
победившим его нартом убить или покалечить 
своего хозяина или своих домашних. иногда  
б. к. вынужденно отрезает концы их пальцев, 
чтобы имитировать убийство. в конечном ито-
ге, колесо, отремонтированное, подстрекаемое 
меняющим свой образ Сырдоном, перерезает 
сослану, лежащему на холме, незакаленные ко-
лени, что приводит к гибели героя. в некоторых 
вариантах б. к. сначала отрезает ноги не герою, 
а его 12 товарищам. убив нарта, колесо прячет-
ся на кладбище, в склепе или бросается в море. 

впоследствии оно настигается мстящим 
Бат радзом, превращающимся в бугая или наде-
вающим шкуру бугая, чтобы узнать место, где 
спряталось б. к., и оно несет соответствующее 
наказание. в некоторых вариантах место сокры-
тия б. к. на кладбище чувствует нартовский бу-
гай, а нарт действует по подсказке пастуха или 
Кулбадагус. на месте батрадза иногда выступа-

балсагово колесо. худ. м. алборов
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ет его эпический двойник Арахдзау, сын Деде-
нага. в одном из вариантов на месте сослана 
выступает Тотрадз, обычно противник самого 
сослана, а акт мести совершает его юный пле-
мянник, также превращающийся в бугая. в роли 
мстителей выступают нарты. они, как и бат-
радз, разрубают б. к. пополам и вбивают его 
половины у места погребения героя. в некото-
рых вариантах спрятавшемуся в море колесу 

гуймон, Бог, отец иоанн или барсаг. 
само название барсæджы цалх опре-
деляется именем его хозяина барса-
га. редкое причисление барсага к нар-
там является исключением. обычно 
он представляется небожителем. в 
отдельных случаях ему подчиняется 
небесный кузнец Курдалагон. сведе-
ния о «балсаговом колесе» были за-
фиксированы в фольклорных мате-
риалах адыгских народов. 

в целом в эпосе представлено два 
основных названия колеса. в ирон-
ских вариантах сказаний оно называет-
ся барсæджы (балсæджы, барцæджы, 
малсæджы) цалх — «барсага коле-
со». исследователи не пришли к еди-

ному мнению о его происхождении. так, извест-
ный английский лингвист г. Бейли связывал его 
с *baršaka- «режущий, острый». очень редко 
встречающееся название малсæджы цалх, воз-
можно, связано с влиянием ингуш. *malxæ 
sæg>malsæg — «солнце-человек» за счет пря-
мых контактов осетин-тагаурцев с ингушами в 
районе дарьяла. 

балсагово колесо. худ. м. туганов

колесо балсага. худ. у. кануков

колесо балсага. худ. а. джанаев

пытаются отомстить, но безуспешно, Кайтар и 
Битар, сыновья сослана. 

среди персонажей, распоряжающихся б. к., 
называются Солнце, его дочь, его племянник 



174

БАЛСАГОВО КОЛеСО

в дигорских вариантах сказаний к. б. носит 
название ойнони (уойнони, иуойнони, 
уæйрони) цалх — «ойнона колесо». отмечает-
ся и форма ионон. сама форма свидетельствует 
о достаточно позднем сложении. не исключается 
возведение названия к др. -иран. *yana-> авест. 
yāna- — «милость, благосклонность» или *vi-
vāyāna- от vai- — «резать». но общепринятым 
считается его связь с именем иоанна крестителя 
(Предтечи). исторически оно определялось од-
ним из тех приемов в процессе христианизации 
алании, когда на древнего солнечного бога алан 
было перенесено имя христианского персонажа, 
вероятно, за счет отдельных календарных совпа-
дений в их культах. Показательно, что в одном из 
дигорских вариантов сказаний владельцем колеса 
выступает сам фид-иуане — «отец иоанн». о 
почитании иоанна крестителя в алании именно 
под именем «отца иоанна», как и у абхазов, сви-
детельствует аланская пометка XIII–XIV вв. на 
полях профетологиона. 

в том же сказании фид-иуане отождествля-
ется с неким марсугом, имя которого не нахо-
дит своего объяснения, если не является иска-
женной формой непонятного имени малсага. 
единожды б. к. носит название руймони цалх, 
что связывает его с образом чудовищного змея 
руймона, олицетворяющего хтонический мир 
(«сослан и колесо руймона»). 

научными исследованиями надежно уста-
новлено, что б. к. является символом солнца и 
противостоит герою, также наделенному сол-
нечными чертами. в некоторых кадагах сила к. 
б. заключается в его спицах, как у солнца в его 
лучах. сюжет о противостоянии б. к. и сослана 
восходит к древним общеиндоевропейским 
представлениям о противостоянии-соревнова-
нии солнечных героев в образе колеса, сохра-
нившемся в индоиранской, индоарийской и сла-
вянской традициях. данный мифологический 
сюжет о борьбе солнечных героев связан с годо-
вым движением солнца, воплощавшимся в об-
разах весеннего и зимнего солнц, борющихся и 
сменяющих друг друга. нартовский сюжет со-
поставлялся с легендой о борьбе с солнцем 
иранского солнечного бога Митры, рожденно-
го, как и сослан, из камня, или с ведийским ва-
риантом мифа о колесе от колесницы солнечно-
го бога сурьи и Индре, с которым нередко 
связывают образ осетинского батрадза, одним 

из деяний которого была месть за смерть сосла-
на. в европе известен образ солнечного бога 
галлов с колесом на руке или плече. 

решающим для определения б. к. как симво-
ла солнца является отождествление его хозяина 
с иоанном крестителем. в европе в канун лет-
него солнцестояния (23 июня) или в день летне-
го солнцестояния (24 июня) с древности отме-
чали крупнейшие праздники «Полыхающих 
колес». для придания празднику «легкого хри-
стианского оттенка, день летнего солнцестоя-
ния назвали в честь святого иоанна». одним из 
трех основных элементов праздника было ката-
ние колес. в день летнего солнцестояния (солн-
цеворота) солнце достигало своего апогея, а за-
тем начинало слабеть. такой поворот солнца на 
зиму (считался одним из подвигов индры) ассо-
циировался с процессом умирания. Поэтому 
для поддержания мирового порядка у многих 
индоевропейских народов и существовали спе-
циальные обряды скатывания горящего солнеч-
ного колеса вниз, откуда и происходили празд-
ники «Полыхающих колес». Показательно, что 
в этот день в дигории у сел. мацута справляли 
праздник у могилы солнечного героя сослана. 

Эпической параллелью осетинского к. б. яв-
ляются камни (скалы), каменные жернова или 
железные колеса, со стальными зубьями, в ска-
заниях абхазо-адыгских и карачаево-балкарских 
народов, сванов. они, в отличие от осетинского 
небесного колеса, не являются волшебными, но 
механически используются как игровой снаряд, 
скатываемый с горы, т. е. сохраняют черты об-
рядовых колес древности в скрытой форме. 
иногда и осетинский сослан (Созырыко) ока-
зывается поражен в голень камнем. в некото-
рых вариантах осетинских кадагов волшебное 
колесо также служит предметом подобного со-
ревнования. 

Зафиксированы сведения о ритуальном ис-
пользовании колес у сванов, рачинцев и хевсу-
ров. они также символизировали солнце и 
справедливо сопоставлены с образами колес 
эпоса о нартах осетин и адыгских народов, по-
лагая проникновение соответствующих пред-
ставлений с севера. к сванам проникли и неко-
торые нартовские сказания. в одном из них 
сосруква был убит мельничным жерновом, пе-
ререзавшим ему незакаленные колени. По дру-
гому варианту, его гибель наступила от камня. в 
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целом определяется соответствующее заим-
ствование в картвельский эпос. в балкаро-кара-
чаевском фольклоре сюжет о гибели сосурука 
испытал явные изменения по сравнению с сю-
жетом эпоса осетин и адыгских народов. в че-
чено-ингушском эпосе ни сюжет, ни образ коле-
са или камня вообще не известен. 

Полагают, что исконно кавказским был мо-
тив камня. Затем происходило преобразование 
образа камня в образ колеса. на него мог повли-
ять иранский мотив колеса, который и представ-
лен в образе осетинского б. к. также не исклю-
чают, что христианизированное осетинское 
название ойнони цалх — «ойнона колесо» по-
влияло на форму названия колеса в нартовских 
сказаниях адыгских народов — джаншьэрэхъ / 
жаншэрхъ, которое буквально означает «желез-
ное колесо». 

взаимосвязь нартовских сказаний у осетин 
и адыгских народов проявляется и в образе ме-
ста, в котором разворачивается сюжет. в сказа-
ниях адыгских народов представлена гора ха-
рам уашха — «харам гора», «славная харам», 
«Золотой курган», харам-тоба, с которой нарты 
и скатывают свое железное колесо во время игр-
соревнований. в осетинском эпосе б. к. пере-
резало ноги спящему сослану на харамском 
холме — хæрами / хæрани туппур. данные 
горы являются эпическим наследием златогла-
вой горы харайти, хара березайти («высокая 
хара»), на вершине которой стоял дворец сол-
нечного митры, в иранской традиции. сюжет о 
схватке колеса с тотрадзом разворачивается на 
вершине горы Уаза, чей образ также связан с 
огненно-солярным началом. с этой горы и осе-
тинские нарты, соревнуясь между собой, скаты-
вали камни. 

сюжет о борьбе сослана с б. к. включают в 
круг богоборческих сказаний осетинского эпоса: 
сослан, древний солнечный бог, борется с коле-
сом ойнона, т. е. иоанна, нового, христианизи-
рованного солнечного «бога», и погибает в этой 
борьбе. но такая трактовка может относиться 
только к позднему осмыслению уже бытовавших 
сказаний, восходящих к общеиндоевропейской 
мифологической традиции. сохранение двух 
параллельных названий эпического колеса, хоть 
и разделенное между двумя основными частями 
осетинского этноса, несомненно, отражает тра-
диционные и христианские представления. оно 

воспроизводит известную в истории многих на-
родов ситуацию, когда в процессе христианиза-
ции происходила не только жесткая борьба 
между новой и традиционной религиями, но и 
взаимная адаптация и приспосабливание их со-
ставляющих под собственные традиции. 

картина разрубленного и вкопанного в изго-
ловье и у ног убитого им сослана б. к. сопо-
ставлялась с разломанными колесницами при 
захоронениях скифов и сарматов, а также с со-
общением Геродота об укреплении чучел ко-
ней на двух половинах колеса при погребении 
скифских царей. Прямолинейные попытки 
исторического толкования образа б. к. в связи с 
образами колесниц различных культур, орудия 
казни, оружия неубедительны. наиболее прием-
лемы сопоставления с изображением колеса на 
стене склепа № 1 из столицы позднескифского 
государства неаполя скифского, относящегося 
к кругу памятников II–III вв., с колесом с ше-
стью мужскими головами на аланских бронзо-
вых псалиях из верхнекобанского могильника 
VI–IX вв., с колесом с восемью мужскими голо-
вами на фибулах-брошах из камунта V–VI или 
VI вв. и из подземного склепа № 1 памятника 
харбас 1 VII в., с аланскими солярными амуле-
тами с изображениями мужских голов или всад-
ников. самое позднее изображение б. к. усма-
тривают среди граффити святилища авд дзуар. 
образ колеса ойнона находит свое материаль-
ное воплощение в аланских солярных амулетах, 
механически преобразованных или уже изго-
товлявшихся с изображением христианских 
крестов. исследователями предлагались и неко-
торые другие интересные сопоставления образа 
эпического колеса, включая вариант «колесо 
руймона», с изобразительными памятниками 
различных археологических культур. 

Лит.: абаев. нЭо; его же: иЭсоя. II. с. 430; нк. иаЭ. 
2. с. 848; м и л л е р. оЭ. II. с. 259; г а м к р е л и д з е т. в., 
и в а н о в вяч. вс. индоевропейский язык и индоевропей-
цы. реконструкция и историко-типологический анализ пра-
языка и протокультуры. тб., 1984. кн. II; д ю м е з и л ь. 
оЭм; его же: скифы; и в а н о в вяч. вс. избранные труды 
по семиотике и истории культуры. т. 3: сравнительное ли-
тературоведение. всемирная литература. стихотворение. 
м., 2004; т у а л л а г о в а. а. образ волшебного колеса в 
осетинском эпосе и истории // ALANICA. сб. избр. ст. д. и. н. 
а. а. туаллагова. к 50-летию со дня рождения. вл., 2017. 

а. а. туаллагов
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БАЛСАГОВО КОЛеСО: ДВОйНИКИ И 
ПРОтОтИПы. как известно, образ солнца в 
виде колеса представляет бесспорное индоевро-
пейское наследие и находит множество (языко-
вых, мифологических, ритуальных) параллелей 
в различных традициях. особенно показатель-
ны (в частности, в силу своей многочисленно-
сти) древнеиндийские (ведийские) факты. су-
щественно при этом, что с колесом солнца в 
первую очередь соотнесен Индра в ригведе, 
убивающий этим колесом демона: «Забросив 
(колесо) на тот берег девяноста судоходных рек, 
ты пустил под откос тех, кто не приносит 
жертв». то, что Сослан ломает б. к., совпадает с 
упоминанием у анандавардханы в «дхваньяло-
ке» вишну, что «колеса разбил». 

По мнению б. а. Алборова, прототипом б. к. 
были боевые серпоносные или косоносные ко-
лесницы. действительно, они упоминаются уже 
в ригведе при описании спутников индры — 
божеств бури и дождя марутов: «на плечах — 
(шкуры) антилоп, на ободьях (колес) — ножи». 
боевая колесница выступает как символ солнца, 
именуется божественной и, судя по «гимну бо-
евой колеснице» в ригведе и атхарваведе, явля-
ется предметом поклонения. в V в. до н. э. к 
серпоносным колесницам прибегали правители 
магадхи в индии. описание их у древних пер-
сов дает ксенофонт в «анабазисе»: «Перед ним 
расположены были на большом расстоянии 
друг от друга так называемые серпоносные ко-
лесницы. серпы у них насажены вкось на оси 
колес и повернуты под колесницами лезвием к 
земле для того, чтобы разрезать на части все 
встречающееся на пути. План персов состоял в 
том, чтобы вклиниться в ряды эллинов и раско-
лоть их на части». упоминает он их и в «грече-
ской истории». более яркие сведения о боевых 
серпоносных колесницах древних персов ксе-
нофонт дает в своем сочинении «киропедия». 
там сообщается, что кир младший вместо 
двухколесных ввел четырехколесные военные 
колесницы с крепкими колесами и с длинными 
осями для устойчивости. к ним он «велел при-
делать железные серпы, примерно в два локтя 
длиною, к осям по обе стороны колес и другие 
серпы — под осью, направленные вниз в землю, 
чтобы возничие могли гнать колесницы прямо 
на врагов. Этим типом колесниц, который тогда 
ввел кир, пользуются еще и сейчас все народы, 

живущие во владениях персидского царя». кте-
сий книдский сообщал, что ассирийский царь 
нин, предпринявший поход против бактрии, 
выставил пехоту, конницу «и серпоносных ко-
лесниц — немногим менее десяти тысяч шести-
сот». дарий изготовлял такие квадриги для вой-
ны с александром. царь митридат VII евпатор, 
подчинивший себе боспор, в столкновении с 
каппадокийским царем ариаратом VII «повел в 
бой восемьдесят тысяч пехотинцев, десять тысяч 
всадников, шестьсот боевых колесниц, снабжен-
ных серпами». военачальник митридата архе-
лай в битве при амнии, «сильным натиском бро-
сив против вифинцев колесницы с косами, стал 
их рубить и рассекать кого на две, а кого и на 
много частей. Это обстоятельство повергло в 
ужас войско никомеда, когда они увидали лю-
дей, разрезанных пополам и еще дышащих, 
или растерзанных в куски, а их тела повисши-
ми на колесницах». другой стратег митридата, 
таксил, применил серпоносные колесницы 
против войск суллы. сын митридата, царь 
бос пора фарнак II бросил против римлян цеза-
ря в битве при Зеле «четырехконные царские 
колесницы с серпами». валерий флакк припи-
сывал серпоносные колесницы народу ариаспов 
в систане. ещё в хIх в. такие телеги, оснащен-
ные косами, успешно применялись на Полесье 
для охоты на волков.

е. е. Кузьмина применительно к б. к. указа-
ла на такую отличительную черту мировоззре-
ния индоиранских народов, как пережитки пар-
циальной магии. Представление о том, что часть 
заменяет целое, нашло выражение в языке риг-
веды и авесты, где, например, в михр-яште (х) 
вместо «колесница» говорится «колесо».

в армянской версии персидских сказаний 
сын рустама сражается с волшебным колесом, 
получает от него ранения, но в конце его успеш-
но ломает. волшебное колесо враждебного царя 
разрушает и грузинский амиран. со схожим 
«дивом невеличким» сталкивается былинный 
илья. в севернорусской сказке действует «царь 
косó колесó», и объясняется, что «у него была 
такая машина: косо колесо». на этом колесе он 
гонится за главным героем, сбежавшим с его до-
черью. следует обратить внимание на фольклор 
коми, в котором колесо, отрезающее палец Пе-
ре-богатырю, сохранило черты колесницы или 
смертоносного оружия населения причерно-
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морских и южнорусских степей (южный царь 
на колёсах, которыми он разбивал войска; 
иноземец-царь и его силач в середине чугунно-
го колеса; богатырь с колесом). Этот мотив, по 
мнению исследователей, попал туда из скифо-
сарматского эпоса.

Лит.: а л б о р о в  б. а. некоторые вопросы осетинской 
филологии: статьи и исследования об осетинском языке и 
фольклоре. ордж., 1979. с. 256; ригведа. мандалы I–IV. м., 
1989. с. 152, 209; ригведа. мандалы V–VIII. м., 1999.  
с. 144; атхарваведа: избранное. м., 1995. с. 317; ананда-
вардхана. дхваньялока (свет дхвани). м., 1974. с. 101; ксе-
нофонт. анабасис. м.-л., 1951. с. 32; ксенофонт. греческая 
история. л., 1935. с. 73–74; ксенофонт. киропедия. м., 
1976. с. 139; П ь я н к о в  и. в. средняя азия и евразийская 
степь в древности. сПб., 2013. с. 35; Юстин марк Юниан. 
Эпитома сочинения Помпея трога «Historiae Philippicae». 
сПб., 2005. с. 206; Записки Юлия цезаря и его продолжате-
лей о галльской войне, о гражданской войне, об алексан-
дрийской войне, об африканской войне. м.-л., 1948. с. 400; 
Плутарх. сравнительные жизнеописания в трех томах. м., 
1963. т. II. с. 131, 134; н е ф ё д к и н  а. к. боевые колесни-
цы и колесничие древних греков (XVI–I вв. до н. э.). сПб., 
2001. с. 278–279, 360; х а л а т я н ц б. иранские богатыри 
в среде армянского народа // Эо. 1900. № 2. с. 133; сказки 
терского берега белого моря. л., 1970. с. 146–151; д з и ц - 
ц о й т ы. нартовский эпос. с. 133–137; к у з ь м и н а  е. е. 
скифское искусство как отражение мировоззрения одной из 
групп индоиранцев // скифо-сибирский звериный стиль в 
искусстве народов евразии. м., 1976. с. 56; и в а н е с - 
к о  а. е. образ колеса балсага нартовских сказаний в свете 
осетино-пермских фольклорных параллелей // иЭ. вып. 4. 
рост., 2000; к р а ш е в с ь к и й Ю. спогади з Полісся, 
волині й литви. луцьк, 2012. с. 68.

к. Ю. рахно

БАЛтСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВСКО-
МУ ЭПОСУ. балтские народы в своем пантео-
не сохранили все основные мифологические об-
разы индоевропейской мифологии. Богу ясного 
неба, аналогичному осетинскому хуыцау, мож-
но найти соответствие в образе диеваса, по-
кровитель грома — в образе Перкунаса / Пер-
конса, богу земных сил — велняса / велса, 
повелителю подземного мира, схожему с Бара-
стыром, — прусского Патолса / Пеколса, пер-
вому умершему — совия, небесному кузнецу, 
типа осетинского Курдалагона, — телявеля, ве-
ликой богине — Жемины / Земес мате, а также 
лаумы, лаймы и некоторых других. антримп — 

бог моря, аналогичный Донбеттыру. курдала-
гон живет на небе, куда взлетает огненной пти-
цей, а в латышской дайне поется:

в небесах кует кузнец –
угли сыплются на взморье...

По н. лауринкене, почитание балтами моло-
та небесного кузнеца соответствует небесному 
молоту кузнеца в нартовском эпосе.

уже в. и. Абаев указал на соответствие меж-
ду прусским богом ветра вейопатисом, сведе-
ния о котором зафиксированы в XVII в. м. Пре-
ториусом, индоиранским Вайю и осетинскими 
великанами-ваюгами. я. васильков и д. разау-
скас дополнили его наблюдения, указав на ли-
товские предания о великане по имени вейяс у 
врат рая, который одним дуновением сдувает с 
тонкого моста тех, кто не допущен в рай. При 
этом имеются фольклорные тексты, где vėjùkas 
выступает в качестве обозначения демонизиро-
ванного ветра, обнаруживающего близкие осе-
тинскому эпическому великану черты.

Противником громовержца и богом земных 
сил в балтской мифологии был латышский 
вяльняс — литовский велс. образ вяльняса 
широко распространен в фольклоре и народном 
декоративно-прикладном искусстве балтов, пе-
рекликаясь с нартовским Сырдоном. вяльняс 
обладает мудростью, строит мосты, связан с во-
дой, покровительствует музыке и танцам. вме-
сте с тем в сказках он часто попадает впросак. 
н. велюс полагает, что данный персонаж мудр в 
сакральной сфере и прост в профанной, что 
тоже напоминает сырдона.

летопись XVI в. зафиксировала сон велико-
го литовского князя гедымина, который стал 
причиной основания вильнюса. главным пер-
сонажем в этом сне является воющий железный 
волк, которого жрец лиздейка истолковал как 
знак того, что на этом месте будет славный го-
род. Ю. Шляконите сопоставила это свидетель-
ство с древнеиранской легендой о волчице, 
вскормившей кира, указав, что в литовском 
фольклоре идущую в баню роженицу называют 
волком, и с тем фактом, что имя родоначальника 
нартов уархага означает ‘волк’. 

По мнению б. кербелите, два литовских 
сказочных сюжета перекликаются с героиче-
ским эпосом осетин и других народов кавказа. 
сюжет о добывании чудесного коня у ведьмы 

* 12
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весьма близок к эпизоду кабардинского нартов-
ского эпоса о добывании нартом сосруко трех-
ногого жеребенка тхожея. сказка о неуязвимом 
богатыре, искупавшемся в реке из крови убито-
го чудовища, перекликается с «Песнью о нибе-
лунгах» и эпизодом смерти Сослана. есть в ли-
товской сказке «силач» и сюжет поиска героем, 
подобно нартовскому сослану, того, кто силь-
нее его, и в конце однорукий пахарь-исполин 
так же спасает его от могучих великанов. в ла-
тышской сказке «силачи» это делает гигант с 
бревном на плече.

в литовской сказке «два брата на одно лицо» 
есть параллели с историей Ахсара и Ахсартага. 
младший брат ложится в постель с ничего не 
подозревающей женой старшего, но кладет 
между собой и королевной острый меч. в ла-
тышской версии этого же сказочного сюжета 
есть и последующее братоубийство: ложась 
спать, брат кладет между собой и женщиной 
меч; разыскав колдунью, он освобождает брата 
и его животных от чар и рассказывает, что ноче-
вал у его жены; первый брат отрубает ему голо-
ву, но вечером жена спрашивает, зачем он клал в 
постель меч, и муж понимает свою ошибку. 
второго брата оживляют живой водой.

Подобно Хамыцу, королевич, считавшийся 
дураком, женится на жабе, которая оказывается 
прекрасной королевной. сюжет о прекращении 
убийства стариков в литовской сказке «Жалост-
ливый сын», помимо мудрых советов спрятан-
ного старика, связан с сюжетом о том, как на 
пиру вельможи собираются отравить короля, 
поднеся ему кубок вина, что соответствует ска-
занию о попытке убить Урызмага. рассказу о 
встрече урызмага с одноглазым уаигом соответ-
ствует литовская сказка об одноглазом велика-
не, которому герой жердью выбивает глаз.

Эпизод с Созырыко, пронзившим из могилы 
стрелой сырдона, собиравшегося испражнить-
ся на его могилу, находит соответствие в сказке 
о трикстере Пликпетрисе, который, живым 
лёжа в могиле, точно так же пронзает вертелом 
барина, решившего нагадить на месте его по-
гребения.

как и сырдон с Ацамазом, йонас видит, как 
двое дерутся из-за сапогов-скороходов, плаща-
невидимки и стекляшки, по которой переходит 
воду; предлагает бежать наперегонки, уносит 
предметы.

в литовской сказке «Юозапелис и его ко-
ник» воспроизводится известный нартовский 
мотив заворачивания в шкуру животного ради 
достижения цели: «скачет Юозапелис к морю, а 
коник ему и говорит: ″Зарежь меня, вынь киш-
ки, а сам влезь в мою шкуру. как слетятся во-
роны клевать меня, хватай вороненка и не вы-
пускай, покуда ворон не принесет ожерелья″».

Параллель к злоключениям урызмага есть в 
литовской сказке о том, как мачеха ненавидела 
пасынка. когда тот уже стал взрослым, она пре-
вратила его в волка или собаку. 

в латышской сказке муж хочет умереть вме-
сте с женой. в склепе он видит, как змея ожив-
ляет другую с помощью листьев, и воскрешает 
жену, как созырыко — Бедуху.

если Айсана должен посадить во дворе со-
слана и его жены дерево, которое цветет с захо-
да солнца до полуночи, то герою латышской 
сказки «Пойди туда — неведомо куда, принеси 
то — неведомо что» выпадает поручение доста-
вить большую яблоню в цвету, которая стоит за 
тридевятым царством. в сказке о золотых ябло-
ках три королевича по очереди, как ахсар и ах-
сартаг, сторожат яблоню в отцовском саду, но 
лишь младшему, дураку, удается подкараулить 
их похитительницу — золотую птицу, которая, 
вырвавшись, оставила у него в руках золотое 
перышко. 

анс, герой латышской сказки «силач и его 
товарищи», как и батрадз, испытывает свою 
силу на задиристых сверстниках. и если в  
нартовском эпосе и осетинских сказаниях упо-
минаются морские табуны донбеттыров, то в 
латышском эпосе «лаплесис» фигурируют «ан-
тримпа бурные кони», принадлежащие богу 
моря. в латышской народной песне поётся:

выплывали из моря
два чалых коня;
на одном — попона звездная,
у другого — звездная уздечка.
они знали край земли,
дно морское они знали.

Поиск внешней души врага, который пред-
принимают и нарты, выпадает герою латыш-
ских сказок «как принц колдуна одолел» и «как 
брат сестёр разыскивал». маленький волшеб-
ный самобранный столик, который достаётся 
батраку в латышской сказке за труды, напоми-
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нает осетинский фынг и его роль в эпосе. а вол-
шебная свирель, полученная от старичка, — близ-
кое соответствие свирели нарта ацамаза. 
аналогичную роль могут исполнять гусли-кокле.

как и у коми и славян, память о нартах сохра-
нилась в литовском nartùs «норовистый, упря-
мый», naŕtas ‘норов’, nartìnti ‘сердить’ и пр. они 
указывают на явно иранское происхождение тер-
мина нарт, усвоенного соседями протоосетин не 
только на кавказе, но и в восточной европе.

Лит.: а б а е в. изоглоссы. с. 112; к е р б е л и т е  б. к 
вопросу о репертуаре литовских волшебных сказок // фоль-
клор балтских народов. рига, 1968. с. 183; г р е й м а с  а. Ю. 
Про богів та людей. к., 2019. с. 129, 403; лачплесис. ла-
тышский эпос, воссозданный по народным преданиям. м., 
1975. с. 71, 194, 235; литовские народные сказки / сборник 
подготовила и сказки перевела б. кербелите. м., 2016.  
с. 91–92, 298–300; литовські народні казки / упорядкуван-
ня і переклад з литовської о. градаускенæ. к., 1988. с. 96–
100; королева–лебедь: литовские народные сказки / сост. 
а. лёбите. вильнюс, 1987. с. 169–174, 179–180, 195–196, 
328; латышские народные сказки. избранное / сост. 
к. арайс. рига, 1972. с. 107–108, 117–122, 154–155,  
196–200, 219–221, 227–231; латышские народные сказки / 
сост. а. алксните, о. амбайнис, а. анцелане, к. арайс,  
м. асаре. рига, 1957. с. 205–211, 271–273, 330–331,  
351–353, 409; латышские сказки / Пер. к. б. езовитова и  
р. раюмнец; под ред. с прим. и вступлением я. страуяна; 
предисловие а. курция. м.-л., 1933. с. 119–120; т р е й - 
л а н д  (б р и в з е м н и а к с) ф. я. латышские народные 
сказки. м., 1887. с. 211–212, 270–271; латышские дайны. 
рига, 1984. с. 8; Arājs Kārlis, Medne Alma. Latviešu pasaku 
tipu rādītājs. Rīga, 1977. P. 286–287, 306–307; в а с и л ь - 
к о в  я., р а з а у с к а с  д. балтийский ключ к проблеме 
вия–вайю // Scripta Gregoriana. сб. ст. в честь 70-летия  
г. м. бонгард-левина. м., 2003. с. 35–44;  л а у р и н - 
к е н е H. кузнец в литовской мифологической традиции // 
балто-славянские исследования. XVI. M., 2004. с. 233–234, 
237–238; а н и к и н  а. е. славянская лексика на неславян-
ском фоне. Этимологические заметки (1–7) // Этимология 
1997–1999. м., 2000. с. 7–8; д з и ц ц о й т ы. нартовский 
эпос. с. 8–9.

к. Ю. рахно

БАЛХет [БАЛХет (ир.) / БÆЛХет (диг.)] — 
неизвестная эпическая местность или страна, 
встречающаяся в осетинском фольклоре. в «Ле-
гендах о Даредзанта» часто действие происхо-
дит в местности б. возможно, это старый иран-
ский город балх (к которому прибавляется 

суффикс -ети: иранети, индоети, кахети), из-
вестный из клинописных надписей ахеменидов 
и Геродота, в наше время он находится в афга-
нистане; так же называлась древняя столица хо-
рошо известной скифо-сакским племенам бак-
трии (в древнеиндийских текстах страны 
бахлика). упоминается в кадагах «нарт батрадз 
и созырыко» («нарты батрадз æмæ созы-
рыхъо») и «нартовская акула-красавица и сын 
хамыца маленький батрадз» («нарти акула-
рæсугъд æма хæмици фурт минкъий батрадз»).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 237, 639; нк. иаЭ. 5. с. 144-145, 
671; к у л ла н д а с. в. скифы: язык и этногенез. м., 2016. 
с. 115.

л. ч.

БАЛЦ. см. Поход.

БАРАГ ОБАУ [БÆРÆГ ОБАУ, ӔМХИЦ-
ХӔРӔН БӔРӔГ ОБАУ, ХӔРӔН ОБАУ, 
ЛӔЗГЪӔР ОБАУ] — определенное место, из-
вестный холм в Стране Нартов, на котором:

– проводится хъазт / игрища («уырызмæг 
цыд хæцынмæ фат æмæ æрдынæй хъазæн 
фæзмæ, бæрæг обаумæ»), в том числе игра в аль-
чики; 

– назначают встречу соперники («абон 
майрæмбон, иннæ майрæмбоны æрæмбырд ут 
бæрæг обаумæ»; «Ӕруадз мæ, лæппу, æмæ та 
райсом æз æмæ ды схъаздзыстæм ацы бæрæг 
обауыл»);

– собираются нартовские стада для перегона 
на дальние пастбища («хъæуæй æддæдæр уы-
дис бæрæг обау, æмæ созырыхъо загъта: “йæ 
фос кæмæн цæуынц, уыдон сæ уырдæм скъæргæ 
ракæнæнт, иннæтæ та сæ уæрдæтты ракæ-
нæнт”»);

– принимаются важные общественные ре-
шения, в том числе посредством жеребьевки 
(«ацу æмæ ныхъхъæр кæн нарты хъæуыл, æмæ 
æрæмбырд уой бæрæг обаумæ, æмæ хæлттæ 
сæфтауæм…. <…> Ӕрæмбырд сты нарт бæрæг 
обаумæ, гал аргæвстой уым, куывд кæнынц. 
Ӕмæ хæлттæ дæр сарæзтой»);

– погребен нарт хамыц («уалынджы дын 
батрадз хæтæны цæуын ыстæрхон кодта æмæ 
дын цуаны цæугæйæ бафтыдис хъазæн фæзмæ, 
бæрæг фадыг обаумæ æмæ дзы федта стыр 
къахт ингæн, йæ сæрыл мæсыгау амад дуртæ 
æмæ хъæдтæ»), здесь же (лæзгъæр обауы 
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къуыппыл) батрадз заставляет нартов жечь 
одежды, когда мстит за убийство своего отца.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 36, 352, 370–374, 377; нк. иаЭ. 2. 
с. 214, 646, 810; нк. иаЭ. 3. с. 289; нк иаЭ. 4. с. 421, 518; 
нк иаЭ, 5. с. 138, 182, 187, 326, 372, 375, 377–378,  
395–396.

м. д.

БАРАНКЪАй [БАРÆНКЪÆй, БАРÆН 
КЪÆй] — букв. ̒камень для указания пути̓ — 
каменная плита, указывающая путь. в кадаге 
«бора у донбеттыров» («борæ донбеттыртæм») 
говорится, что Бора, отправляясь на охоту вме-
сте с одним из младших Донбеттыров, оста-
вил на камне одну из своих стрел, у подножья 
дуба он всадил в землю свое копье, а щит по-
весил на ветку: «уым барæнкъæйыл борæ йæ 
фаттæй | уæд нысайнагæн иу фат сæвæрдта; | 
тулдзы рæбын уый йæ арц æрсагъта, | тулдзы 
цонгыл та уарт æрцауыгъта». х. Цгоев предпо-
лагает, что оставленная на б. стрела означала 
нахождение в лесу охотника. возвращаясь с 
охоты, хозяин стрелы забирал ее. если же 
стрела оставалась на каменной плите, то это 
значило, что с охотником случилось несчастье. 
недаром в следующем кадаге «бора у далимо-
нов» («борæ дæлимон тæм») нарты собираются 
у б. в поисках бора: «Ӕрцыдыстæм мах ныр 
цат фæдисы, | дæ уарт дын федтам хъæзджыны 
рагъæй, | дæ фат дын ссардтам мах барæн-
къæйыл». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 36, 40, 459;  ц г о е в. словарь. 
2017. с. 92.

м. д.

БАРАСтыР [БАРАСтыР (ир.) / БАРАСтУР, 
БАРАСтИР, БАРАСтӔР (диг.)] — букв. 
̒наделенный сильной властью̓ — в мифологии и 
нартовском эпосе осетин повелитель (а также 
судья и стражник) Страны мертвых (мæрдты 
бæстæ). без разрешения б. никто не может по-
пасть в загробный мир или выйти оттуда. По 
распоряжению б. привратник Аминон открыва-
ет врата страны мёртвых. образ б. описан в од-
ном сказании: «и пошел сослан с детьми в ко-
нец сада к повелителю страны мертвых, к 
большому голому человеку. волосы его во все 
стороны развевались, глаза у него подобно 
углям горели, а длинную бороду он закинул за 
спину, накрывшись ею до пят».

будучи судьей мертвых, б. (вместе с при-
вратником или без него) встречает покойника у 
ворот своего царства и определяет место его 
пребывания: в Рай или в Ад. он мог выступать и 
ангелом смерти. в одном из нартовских сказа-
ний говорится, что б. «истребляет людей».

б. обладал неограниченной властью, ср. эти-
мологию имени: «бар» (полномочие), «стыр» 
(большой). он неумолим к грешникам и снисхо-
дителен к душам людей добродетельных. в ска-
зании говорится об этом: «аминон приказал от-
вести покойника к нартам, туда они и поехали 
по средней дороге; подъезжают и видят, что 
нар ты все сидят в кругу, и только увидели по-
койника, встали перед ним, а б. вышел вперед и 
пригласил его занять в круге ведущее место: 
“ты был умным и хорошим человеком, мы тебя 
знали и почитали, садись на первое место и рас-
поряжайся у нас всем”. однако покойник отка-
зался от предложенного места. тогда б. сказал: 
“если ты не хочешь занимать первое место, так 
садись на последнее и прислуживай нам”. но 
покойник и от этого места отказался, сказав  
нартам: “я на том свете долго прислуживал 
всем и занимал последнее место”. тогда поса-
дили его в середине круга, и он остался посере-

барастыр. худ. и. лотиев
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дине рая». рано умерших детей б. наделяет ред-
кой привилегией — правом сидеть на своем 
колене: «тело мальчика погребли донбеттыры, 
а душа его отлетела в страну мертвых, и место 
ей там было на колене барастыра» («лæппуйы 
буар йæ сыджытыл донбеттыртæ бавæрдтой, 
йæ уд та атахти мæрдты бæстæм, æмæ уыцы 
ран барастыры уæрагыл уыди йæ бадæн»).

б. благоволил нартам. он передал нарту Сос
лану листья чудесного Азадерева (аза-бæлас). 
сослан посещает свою жену Бедуху в стране 
мертвых, чтобы попросить у нее совета. Получив 
ответы на свои вопросы, нартовский герой полу-
чает в дар от б. листья аза-дерева, произрастаю-
щего в стране мертвых. на спине у сослана б. 
ставит подтверждающую подпись, давая нартам 
знать о своем существовании. некоторые души 
отпрашиваются у б., и он позволяет им ненадолго 
возвратиться в мир живых; это касается погибших 
юношей. так, он отпускает на время Безымянного 
сына Урызмага на коне отца, подковы которого 
прибиты задом наперед, чтобы другие мертвецы 
не пошли за ним; но он должен вернуться в стра-
ну мертвых до заката солнца, чтобы не остаться 
перед закрытыми вратами. в целом же, согласно 
народным представлениям, души мертвых могли 
время от времени «посещать» свои семьи, т. е. жи-
вых родственников, и в ночь мертвых — баданта, 
с условием возвращения до захода солнца.

аналогичные поверья известны 
многим народам кавказа и средней 
азии. в частности, у узбеков хорез-
ма, связь которых с ираноязычным 
миром известна, душа обязательно 
посещает свой дом еженедельно по 
вечерам с четверга на пятницу в тече-
ние 30 дней, 40 дней или целого года. 
Живые сородичи старались встретить 
своих умерших благожелательно, с 
честью.

в сюжете о черной лисице нартов 
сослан рассказывает, как из-за гнева 
убил своего аталычного брата. При-
коснувшись к муравьиной куче, его 
аталычный брат ожил и рассказал, 
что был в стране мертвых и сватал за 
сослана дочь б. тогда сослан пред-
ложил аталычному брату убить его 
самого. у того не поднялась рука, 
тогда сослан совершил самоубий-

ство. он вошел в страну мертвых и засватал 
дочь б. у нее от него родился мальчик. а потом 
аталычный брат приволок сослана к муравьи-
ной куче, и он ожил.

в нартовских сказаниях мы также находим 
упоминание, наряду с б. («уæд хуыцау загъта 
мæрдты хистæртæ — барастыр æмæ 
йасатæн…»), еще об одном повелителе страны 
мертвых — Йасат / Имак. он по своему статусу 
равнозначен б. иногда б. заменяет Кафтысар
Хуандоналдар. в одном из сказаний ласточка 
поднимает умершего Батрадза на небеса. там 
батрадз получает позволение от Бога и стано-
вится повелителем загробного мира б., разби-
рающим праведные и грешные дела умерших 
людей.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 159, 442–443; нк. иаЭ. 1.  
с. 256; нк. иаЭ. 3. с. 556; нк. иаЭ. 6. с. 337; нк. иаЭ. 7. 
с. 377; г а т и е в. суеверия; с н е с а р е в  г. П. реликты 
домусульманских верований у узбеков хорезма. м., 1969;  
ц г о е в. словарь; д а р ч и е в а. в. о военном культе ала-
нов // исоигси. вл., 2017. вып. 24 (63). с. 9. 

л. а. чибиров
р. П. кулумбегов

БАРАСтыРА ДОЧЬ [БАРАСтИРИ КИЗГӔ, 
БАРАСтУРИ КИЗГӔ (диг.)] упоминается в 
дигорских кадагах о черной лисице нартов 
(«нарти сау робас»; «нарти сау робасдзари 

царство барастыра. худ. в. Пухаев
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тауæрæхъ»), в удивительном рассказе Сослана. 
согласно первому тексту, он убил себя, чтобы 
посвататься к д. б., у них родился сын 
(«мæрдтæмæ бацудтæн æма мæрдти барастури 
кизги уосæн ракурдтон. уомæн мин лæхъуæн 
райгурдæй»). согласно кадагу «нарт сослан — 
зять барастыра из страны мертвых» («нарти со-
слан — мæрдти барастури сиахс»), д. б. вместе 
с дочерью небожителя Курдалагона каждую 
пятницу встречаются в склепе софиай зæппаз. 
По научению Кулбадагус, сослан взял с собой 
горсть земли из муравейника, бросил в д. б., и 
девушка ожила, тогда он женился на ней («бара-
стури кизгæ æма уæларв курдалæгони кизгæ 
уæларв софиай зæппазмæ али майрæнбон 
кафунмæ цæунцæ, æма йеци мулдзугути зобатæй 
дæ коми дзаг фæхæссæ уæларв софиай зæппазмæ 
æма изæрмæ сæ хæццæ фæккафæ; уæдта изæрæй 
ку цæуонцæ, уæдта йибæл мулдзугути сигит 
бакалæ, æма райгас уодзæнæй, æма ’й дæ хæццæ 
рахондзæнæ!»). см. Барастыр. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 399, 410, 579, 844.
м. д.

БАРГУН [БÆРГЪУыН] — сын ноза (нозы 
фырт бæргъуын), эпизодический персонаж эпо-
са, предводитель народа, живущего от нартов-
ских земель на расстоянии, проходимом за один 
день. кем он доводится нартам, неизвестно. он 
гонится за врагами нартов — войсками Малика. 
когда жители из Нижнего квартала не согла-
шаются пойти вместе с ним, он сжигает их за-
живо. вместе со своим войском б. проходит че-
рез песчаные, выжженные солнцем поля, 
потеряв половину войска, он возвращается. его 
убила дочь Даргафсара с женщинамивоитель-
ницами из-за того, что он сжег нижний квартал 
вместе с жителями. По другим вариантам, б. 
убила дочь престарелого героя — Зарисара. 
«Правитель б.» встречается еще в одном сказа-
нии, где на его дочери женится Сайнагалдар. 
согласно этому тексту, страна б. находится не-
далеко от страны нартов. см. дочь Даргафсара.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 58–62, 260, 464.
л. ч.

БАРДУАГ — в «нартиаде» так именуют предста-
вителей большого сонма небесных покровите-
лей. редко какое сказание обходится без участия 
того или иного б. теоним расшифровывается 

как «повелитель», «покровитель» (от «бар» — 
воля, «дауаг / идауаг» — божество). каждый из 
них воплощает определенные функции: Зæххы 
б. (Покровитель земли), Зынджы б. (Покрови-
тель огня), мигъы б. (Покровитель туч) и др.

в кадаге «хамыц и батрадз» («хæмыц æмæ 
батрадз») для своей закалки в огне Батрадз 
просит содействия небожителей, чтобы в горне 
кузнеца Курдалагона разгорелось пламя: «уа-
цилла, жаром своим раскали камни, галагон, 
нашли ветер и раздуй пламя, Зынджы бардуаг, 
утрой силу огня, мигъы бардуаг, в течение не-
дели напусти такие дожди, чтобы моря и океа-
ны вышли из берегов, чтобы тело мое охлади-
лось после закаливания».

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 248; оЭЭ. с. 104.
р. к.

БАРДУАГА СыН [БАРДУАДЖы ФыРт, 
МИГЪы БАРДУАДЖы ФыРт] — небожи-
тель, сын Покровителя туч, преданный друг и 
помощник нартов. Прибывает к нартам с шумом 
на дубовой бороне, которую Дзылау изготовил 
для него и запряг оленями, летающими по небу.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 219–223, 492.
и. б.

БАРЗОНД ДЗУАР [БÆРЗОНД ДЗУАР] — на-
звание святилища в кадаге «смерть сына хамы-
ца батрадза» («хæмыцы фырт батрадзы 
мæлæт»). известно о трех святилищах, появив-
шихся на местах, где упали слезы Бога, которые 
он проронил по умершему Батрадзу: Реком, Та-
ранджелоз и Мыкалгабырта. однако встреча-
ются и другие варианты. так, в указанном када-
ге тремя святилищами являются таранджелоз, 
архангелоз и б. дз.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 670.
л. ч.

БАРС [ФӔРАНК, ФыРАНК, МыСы] — 
крупное хищное млекопитающее семейства ко-
шачьих. в осетинском эпосе «нарты» идеаль-
ный герой Батрадз персонифицируется 
сказителями в образе б. в сказании «смерть 
хамыца» говорится: «булатным ножом ала-
джыко ударил хамыца по шее. от ножа отлетел 
кусочек (с тех пор на небе появился месяц — 
кусочек ножа аладжыко), хамыц умер. “о, со-
бачьи нарты! его вы убили, но с высоты на вас 
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барс глядит”, — крикнул сырдон. а говорил так 
сырдон о батрадзе, сыне хамыца». в данном 
случае б. подразумевает защитника и крово-
мстителя, взирающего на происходящую не-
справедливость с высоты.

в сказании «старый урызмаг и батрадз» б. 
терзает свои жертвы у корней Мирового древа. 
именно так Урызмаг предупреждает Сырдона о 
скором появлении батрадза и его расправе над 
заговорщиками: «вот в степи, посередине мго-
на, стояло золотое дерево и собирались вокруг 
него свиньи — корни того дерева подкапывают, 
хотят свалить его, чтобы даже корней не оста-
лось. тут урызмаг улыбнулся... я и сам видел, 
как то дерево сваливали, но, видимо, ты не зна-
ешь, что в последний раз со свиньями приклю-
чилось: на них такой барс набросился, что всех 
их до одного растерзал».

в другом сказании урызмаг попадает в иден-
тичную ситуацию и, в ответ на иносказатель-
ную угрозу, отвечает веселым куплетом, в ко-
тором повествует своим врагам о скором 
прибытии батрадза: «чтобы вызволить тех каба-
нов, с высокой горы прыгнул молодой барс, лов-
кий, с горящими глазами. видать, псам с их боль-
шими клыками от него не уйти, молодой барс 
снимет с них шкуру». в югоосетинской версии 
эпоса существует сказание, в котором напрямую 
говорится о способности героя превращаться в б. 
Преследуя убийцу  Сослана, охваченный жаждой 
кровной мести, герой обретает звериный облик: 
« батрадз превратил себя в барса ».

б. на фоне гор изображен в качестве герба 
осетии на рукописной «карте иберийского цар-
ства или всей грузии» (1735), выполненной ца-
ревичем вахушти багратиони. очень близкую 
ему параллель представляет золотая бляшка  
V–IV вв. до н. э. из погребения сакского вождя в 
кургане иссык, известного как Золотой чело-
век. сохранилось и древнее согдийское изобра-
жение б., стерегущего дерево с четырьмя ветвя-
ми. другой подобный сюжет изображен на 
тыльной стороне скифского серебряного зерка-
ла, обнаруженного при раскопках келермесско-
го могильника.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 236, 279; нк. иаЭ. 6.  
с. 126–127; нк. иаЭ. 6. с. 425; у а р з и а т и  в.с. средне-
вековый герб алан-осетин // вопросы этнической истории 
народов россии: межвузовский сборник. сПб., 2004. с. 51; 
г а з д а н о в а  в. с. Золотой дождь: исследования по тра-

диционной культуре осетин. вл., 2007. с. 215; ц а г а р а е в. 
Золотая яблоня. с. 37; M y s y k k a t y Boris. По следам 
«аланского барса» // ифа. вл., 2021. № 10.

к. Ю. рахно

БАРСАГ. см. Балсаг.

БАРтАЛАГ [БÆРтÆЛÆГ] — предводитель 
мифического народа, родственного нартам и го-
ворящего на одном с ними языке. б. — эпизоди-
ческая фигура из кадага «бора у далимонов» 
(«бора дæлимонтæм»):

«кровавая битва идет у реки фардыгдон,
сражается хандыхъдзу с барталагом,
хочет данником своим его сделать.
отбирает его земли, истребляет его людей,
испрашивает нашего гостеприимства,
Помощи просит у нас барталаг.
говорят, что и на наши земли 

метит хæндыхъдзу
хочет уарп-поле отобрать у нас ...» 

(пер. — м. ц.).
 
(«фæрдыгдоны был куы ’рцыди туг-хæст, 
хæцы хандыхъдзу бæртæлæджимæ, 
уый дзы хъалондар кæны йæхицæн: 
Зæххытæ исы, цæгъды сын с’ адæм, 
йæхи не уазæг кæны бæртæлæг, 
Æххуыс уый куры, кæсы æгъгъæлмæ. 
уымæй уæлдай ма хъус-хъусæй хъусæм: 
цыма хандыхъдзу махмæ дæр хъавы 
Æмæ нæ домы уарыппы быдыр»).

 Бора, которому нарты рассказывают о сра-
жении, решительно вступается за б.: «если по-
мощи ждет барталаг, | Поможем ему, не будем 
медлить!» («уæдæ бæртæлæг æнхъæлмæ кæсы? 
| баххуыс кæнын ын æнæмæнг хъæуы!»).

нарты в лице бора помогают б. в этой борь-
бе. б. окружает вниманием невесту Сауассы, 
дружит с бора. когда у сауассы рождаются сы-
новья, б. устраивает недельный кувд близнецам. 
в доме б. Уархаг и Уархтанаг мужают, пока не 
узнают, что они нарты, землю которых захвати-
ли недруги.

образ б. сопоставим с Парталоном кельт-
ских сказаний. Парталон (ирл. Parthaloin) — 
варианты написания имени в русских перево-
дах — Партолон, Партолоим, бартолан, барта- 
лан, предводитель народа гэлов, изгнанный 



184

БАРтАЛАГ

из скифии за убийство своих родителей. Прибыл 
в ирландию через 278 лет после потопа.

Письменные источники описывают прибы-
тие Парталона в ирландию следующим обра-
зом. ненний: «Последними прибыли скотты в 
ибернию из испанских земель. Первым с тыся-
чей мужчин и женщин прибыл сюда Парталон, 
и численность этих скоттов возросла до четы-
рех тысяч, но потом напала на них моровая язва, 
и все они в одну неделю погибли, так что никого 
не осталось в живых». гальфрид монмутский: 
«возвращаясь после одержанной победы на ро-
дину, гургуинт у оркадских островов наткнул-
ся на тридцать полных мужчинами и женщина-
ми судов, и когда он осведомился, по какой 
причине они прибыли в эти края, к нему явился 
их вождь по имени Партолоим и, почтительно 
обратившись с приветствием, испросил у него 
мира и благорасположения. он рассказал, что 
был изгнан из пределов испании и в поисках 
пристанища скитается по этим морям. он умо-
лял также предоставить ему для поселения хоть 
малую частицу британии и тем самым избавить 
его от необходимости слоняться по неприют-
ным морским просторам; ведь уже миновало 
полтора года, как, изгнанный за пределы роди-
ны, он вместе со спутниками бороздит океан.

когда гургуинт барбтрук узнал, что они при-
были из испании и прозываются басклензами, а 
также в чем состоит их просьба, он отправил с 
ними своих людей на остров ибернию, который 
тогда был совершенно необитаем, и дозволил им 
поселиться на нем. впоследствии они там укоре-
нились и размножились и поныне все еще обита-
ют на этом острове». Прибытие Парталона опи-
сывают «топография ирландии» гиральда 
уэльского и «анналы королевства ирландии че-
тырех мастеров» (1632–1636): «2520 лет прошло 
от сотворения мира, когда Партолон прибыл в 
ирландию.<...> от сотворения мира год 2530. 
была в этом году первая битва в ирландии; ки-
кал григенкосах, сын голла, сына гарва, из фо-
моров, и его мать прибыли в ирландию, и с ними 
еще восемь сотен, и была битва между ними и 
людьми Партолон в Шлевна майге ита, где фо-
моры были побеждены Парталоном, и все они 
были убиты. Зовется это битвой при маг ита». 

наиболее полно легенды о Партолоне пред-
ставлены в «книге захватов ирландии»: в ир-
ландии в те времена была лишь одна равнина — 

сен магх; всего три озера и девять рек — при 
Парталоне возникло еще семь озер: причем все 
они, как свидетельствуют «книга захватов ир-
ландии» и «анналы четырех мастеров», возник-
ли при погребении сыновей Партолона.  
обустраиваясь на новой земле, народ Партоло-
на расчистил еще четыре равнины: Партолон 
привез в ирландию первый скот и первый плуг, 
возникло земледелие, ремесла (кельтские пре-
дания называют Партолона «главой всех реме-
сел»), был построен первый дом, первая гости-
ница и первые палаты для пиров; впервые 
сбито масло, сварены пиво и мясо, изготовлен 
первый котел для пищи и изобретена первая 
ручная мельница. 

При Партолоне произошла и первая битва 
в ирландии — при маг итха у реки финн 
(др.-ирл. Cath Maige Itha) племени Партолона 
с хтоническими «подводными» существами 
фоморами, которые соответствуют осетин-
ским уаигам.

легендарная деятельность Партолона и его 
нововведения указывают на историко-мифоло-
гическую функцию первопредка-цивилизатора, 
творца и обустроителя порядка против хаоса. 

При сопоставлении историй Партолона и б. 
обращают на себя внимание следующие сход-
ные черты: 

1) созвучье имен барталана / барталона / 
Партолона и б. имя Парталона принято возво-
дить к арамейскому варфоломей. однако пред-
ставляется перспективым сопоставление с б., а 
также и с Батрадзом нартовского эпоса;

2) действие нартовского сказания происхо-
дит в подземном мире (у далимонов); далимо-
ны, подобно фоморам, — хтонические суще-
ства; 

3) предводитель вражеского племени Хан-
дыкдзу — существо нечеловеческой приро-
ды, подобно вождю фоморов кикалу григен-
косаху;

4) битва племени б. с племенем хандыкдзу 
происходит за владение равнинной землей. 
хандыкдзу «отбирает их земли, истребляет на-
род... и требует себе равнину уарп», что напо-
минает битву фоморов с Парталоном за дефи-
цитную пахотную землю; 

5) место битвы — равнина у мифической 
реки Фардыгдон; место битвы Парталон — рав-
нина маг итха у р. финн; 
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6) река / брод в мифологии — граница между 
срединным и нижним мирами; битва у реки — 
метафора смертельного сражения, содержащая 
также намек на хтоническую природу ее участ-
ников или одной из сторон; 

7) б. просит помощи у нартов; Партолон 
просит помощи («мира и благорасположения») 
у короля гургуинта; 

8) нарты приходят на помощь б., берут под 
свое покровительство и предоставляют приют; 
гургуинт берет народ Партолона под свое по-
кровительство и дозволяет им поселиться в 
ибернии / ирландии. 

Принимая во внимание, что ряд источников 
называет скифию родиной Партолона, приведен-
ные параллели — суть отложения исторической 
памяти о первых миграциях иранских племен на 
британские острова. в пользу подобного предпо-
ложения говорит один из важных сюжетов в ми-
фологической истории Партолона, связанный с 
мотивом супружеской измены и провозглашением 
«права жены Партолона». в нартовском эпосе мо-
тив супружеской измены как испытания эмоцио-
нального равновесия героя представлен в циклах 
об Урызмаге и Шатáне, батрадзе. 

При Партолоне, как свидетельствует «книга 
захватов ирландии», случилось первое в ир-
ландии проявление ревности и первая супруже-
ская измена: Партолон отправился в свои земли 
за добычей, оставив дома жену делгнет наеди-
не с подручным или конюхом топой. Жена Пар-
толона соблазняет «невинного подручного» и, 
как он не противится, уступает, в конце концов, 
желанию госпожи — «слаб человек». После со-
деянного, напала на обоих великая жажда, и 
стали они пить вкусный эль (“sweet ale”) из 
кадки Партолона. Партолон был «человеком 
знания», и была у него кадка (“a vat”) с «самым 
вкусным элем», из которой можно было пить 
только через трубочку из красного золота. Пар-
толон разоблачает прелюбодеев, ощутив на кра-
ях золотой трубочки вкус уст делгнет и топы. 
гнев Партолона стал первым в ирландии про-
явлением ревности. делгнет урезонит супруга: 
«Правда в том, что не мы виновны в содеянном, 
а ты сам. опасно оставлять мед и женщину, мо-
локо и кошку, пищу и щедрого, мясо и ребенка, 
и тем вводить их в искушение <...> Женщина 
отведает густого меда, кошка выпьет моло-
ко, щедрый раздаст пищу, ребенок съесть мясо... 

потому правильно будет не рисковать и держать 
их подальше друг от друга».

Эпизод исчерпан признанием Партолоном 
правоты делгнет и вынесением первого благо-
родного решения, получившего название «пра-
во жены Парталона».

мотив супружеской измены, а с ним и пер-
вого проявления ревности и т. д., «книга захва-
тов ирландии» приводит в ряду «первых дея-
ний» первопредка-цивилизатора. между тем, в 
подтексты саги отодвинут ее истинный смысл 
как инициационного испытания Партолона, как 
и в аналогичном сюжете с урызмагом и 
Шатáной. в цикле о батрадзе инициационный 
характер рассматриваемого мотива, напротив, 
выдвинут на первый план. 

в 8-ми вариантах сказаний «о том, как 
Шатáна была обманута» Шатáна предстает как 
идеал женщины и жены. в варианте сюжета 
«как сафа обманул Шатáну» небожители Фал-
вара, Елиа и Сафа сговорились испытать вер-
ность Шатáны урызмагу. как и в легенде о Пар-
толоне, измену удостоверяет слюна: «сплюнь 
на этот камень и если твой плевок вспенится, 
значит ты ее соблазнил». 

фабула всех вариантов нартовского сказа-
ния неизменна, меняются лишь персоны со-
блазнителей-небожителей. во всех вариантах 
Шатáна уступает соблазнителям исключитель-
но ради того, чтобы заполучить волшебный но-
жик (хæрынкъа), из рукоятки которого чудес-
ным образом выскакивают юноша и девушка, 
которые в мгновение ока организуют богатое 
угощение. иногда в комплекте с ножиком упо-
минается стол-треножник. Шатáна в мужском 
платье нагоняет разгневанного супруга и, неуз-
нанная, сопровождает в качестве «спутника». 
во время трапезы, когда она являет урызмагу 
чудеса волшебного ножика, он предлагает за нож 
любые богатства, но Шатáна обещает уступить 
ему нож при единственном условии — если 
урызмаг проведет с «ним» ночь. Жажда заполу-
чить чудесную вещь заставляет урызмага при-
нять непристойное предложение, тогда Шатáна 
открывается супругу: «ты — мужчина среди муж-
чин, знаменитость, и даже тебя обманули, а я — 
просто женщина». как и в сюжете с Панталоном, 
история завершается примирением супругов и 
установлением негласного «права жены урызма-
га» на ошибку: «... теперь-то ты видишь — нет в 
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мире человека, кого нельзя было бы обмануть». 
Заметим, что делгет и Шатáна призывают в свою 
защиту жизненный опыт и здравый смысл. 

мотив супружеской измены получает даль-
нейшее развитие в сказании «нартовская уаца-
монга». на Ныхас старейшины нартов вынесли 
три сокровища нартов; ими старейшины нартов 
испытывают достоинства батрадза. одно из 
трех испытаний-инициаций, через которые про-
ходит батрадз, связано с испытанием пределов 
его самообладания и великодушия по отноше-
нию к женщине. сохранившиеся 6 вариантов 
сказания излагают одну и ту же историю, при-
чем, в отличие от упомянутых сюжетов, жена 
батрадза невинна, а вся история подстроена 
старейшинами по договоренности с супругой 
батрадза: «вернувшись домой, увидел батраз, 
что голова жены его лежит на руке пастуха. бат-
раз осторожно вытащил руку пастуха из-под го-
ловы жены своей и подложил ее руку под голову 
пастуха, сам же вышел во двор, подостлал под 
себя бурку, седло положил под голову, лег и до 
восхода солнца не шевельнулся». объясняя свое 
поведение старейшинам, батрадз рассказывает о 
двух женщинах, принявших на ночлег его людей 
и заспоривших на хатиагском языке, кому из них 
в какой комнате заночевать — с 19 воинами или с 
20: «и, слушая их разговор, понял я, как несчаст-
на бывает женщина, как порой бывает нужна ей 
ласка. и дал я тогда слово, что никогда не обману 
ту женщину, которая из-за меня войдет в дом мо-
его отца, и если она сама ошибется, то и тогда 
не упрекну ее за это».

в сказании об испытаниях-инициациях бат-
радза, удостоверяющих его мужественность, 
мотив супружеской измены приобретает иное 
звучание, характерное для нового героя-рыцаря, 
каким предстает в «нартиаде» батрадз. Здесь 
нет притязаний на установление паритетного 
«права жены Партолона» или права жены урыз-
мага на ошибку, но есть безусловное великоду-
шие сильного. 

в постановочном испытании батрадз, сохра-
няя изначальные архаичные черты грозового 
божества (достаточно вспомнить его вторжение 
в дом Бората в сказании «как батрадз отомстил 
за отца»), обнаруживает качества, предвосхи-
щающие рождение нового типа героя — рыца-
ря, позволившие сопоставить с ним Первого 
рыцаря средневековья — короля Артура.

в цикле о батрадзе эпическая мудрость ори-
ентирует на умеренность (прежде всего в еде, 
намекая на животные инстинкты человека), 
сдержанность в проявлении чувств и эмоций, 
стратегическое мышление в борьбе за выжива-
ние и благородное великодушие к женщине. 
именно эти рациональные принципы составили 
каркас этической культуры скифов-сарматов-
аланов, приверженность которой они хранили 
всегда и везде, куда добирались в своих похо-
дах, в том числе и в известных истории пяти ми-
грациях на британские острова, о которых по-
вествуют кельтские мифы. 
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Texts Society, 1941; н е н н и й. история бриттов / Пер. а. с. бо-
бовича // гальфрид монмутский. история бриттов. Жизнь 
мерлина. м., 1984. с. 8. 

м. в. цховребова 

БАРтОЛОМеО христиан (1855–1925) — не-
мецкий филолог, иранист и индоевропеист. 
член гейдельбергской ан, чл.-корр. российской 
императорской ан. родился в семье лесника в 
форст-об-лиммерсдорфе (сегодня форстляйтен 
близ лиммерсдорфа), в верхней франконии. 
Получив общее образование в байройте, снача-
ла изучал классические языки в ун-тах мюнхе-
на и Эрлангена. Позже он отправился в лейп-
цигский ун-т, в то время бесспорный центр 
лингвистических исследований, чтобы изучать 
санскрит и сравнительную филологию. через 
пять лет после получения государственной док-
торской степени (Habilitation) в университете 
галле, он был назначен там экстраординарным 
профессором в 1884 г. в следующем году он от-
правился в мюнстер (вестфалия) и в 1898 г. 
был назначен на полную профессорскую долж-
ность в университете гессена. в 1909 г. перешел 
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в страсбургский ун-т как преемник своего 
учителя генриха Хюбшмана, но позже в том же 
году уехал в гейдельберг, где преподавал в каче-
стве проф. сравнительной филологии и сан-
скрита до своей отставки в 1924 г. б. интересо-
вался и нартовскими сказаниями. в своей книге 
«древнеиранский словарь» он объясняет значе-
ние слова «нар» и доказывает его иранское про-
исхождение. мнение б. принял и развил дальше 
в одной из своих статей м. в. Рклицкий, допол-
нив ее собственными изысканиями.

Соч.: Arische Forschungen, 3 B., Halle, 1882–87. 
Altiranisches Wörterbuch, Strassburg, 1904. Die Gatha’s des 
Awesta, Zarathushtra’s Vers predigten, Strassburg, 1905. Zum 
Altiranischen Wörterbuch. Nacharbeiten und Vorarbei ten, 
Strassburg, 1906. Über ein sasanidisches Rechtsbuch, 
Heidelberg, 1910. Die Zendhandschriften der K. Hof- und 
Staatsbibliothek in München. Beschrieben von Christian 
Bartholomae. Munich, 1915. Zur Kenntnis der mittel iranischen 
Mundarten, 6 vols., Heidelberg, 1916–25. Zum sasanidischen 
Recht, 5 vols., Heidelberg, 1918–23. Zur Buchenfrage, 
Heidelberg, 1918. Zur Etymologie und Wortbildung der 
indogermanischen Sprachen, Heidelberg, 1919. Zarathuštra’s 
Leben und Lehre, Heidelberg, 1919, 2nd ed. 1924. Die Frau im 
sasanidischen Recht, Heidelberg, 1924.

Лит.: б и г у л о в а и. сердца, наполненные светом. о 
просветителях Южной осетии. цх., 2016. с. 412.

к. Ю. рахно

БАРыСЧИ [БАРыСЧЪИ, БАРӔСЧЪИ] — 
траур, пост по покойному; название обычая, со-
гласно которому в течение определенного вре-
мени не употребляли мясную и молочную пищу. 
нарушение этого обычая считалось большим 
грехом перед покойником. б. соблюдался жен-
щиной по убитому, снимался после отмщения. 
обычай упоминается в следующих текстах: 
«сказание о нарте хамыце, белом зайце и сыне 
хамыца батрадзе», «кадаг о сыне нарта хамы-
ца — батрадзе» («нарты хæмыцы фырт батра-
дзы кадæг»), «кадаг о хамыце и батрадзе» 
(«хæмыц æмæ батрадзы кадæг»). некоторые 
сведения о б. приводятся в комментариях  
Г. Шанаева к кадагу «о нарте сосрыко и ма-
леньком тотрадзе, сыне алимбека». в частно-
сти, указывается, что женщины держали пост 
по своим умершим мужьям, братьям, отцам и 
др. родственникам в течение года. однако часто 
по просьбе старших родственников (ее или 
мужа) женщине приходилось разговляться от 
поста прежде года. очевидно, это связано со 

свершившимся ранее года актом мщения, дока-
зательством которого служила отрубленная пра-
вая рука убийцы. 

Представляет интерес факт упоминания б. в 
сюжете о рождении Батрадза из нароста на спи-
не отца. Шатáна говорит Хамыцу: «о, хамыц, 
делать нечего, придется вскрыть его в один из 
дней барысчъи» («уæ, хæмыц, нал ис гæнæн, 
къæртт кæнын æй хъæуы иу барысчъи бон…»).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 294, 484, 645, 652; нк. иаЭ. 5.  
с. 619, 731.

м. д.

БАСАеВ тепсарико баппынович [БАСАты 
бæппыны фырт тепсæрыхъо] — сказитель. от 
него в 1941 г. а. Бугаевым и в. Дулаевым запи-
сан кадаг «урызмаг и Шатáна» («уырызмæг 
æмæ сатана»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X), л. 67. 
и. б. 

БАСКАеВ д. [БАСКАты д.]. от него записан 
кадаг «нартовская Шатáна  и ногаец».

Лит.: архив Юонии. фольклорные записи по нартов-
скому эпосу в северной осетии, 1898–1924, п. 115, т. I, № 30.

л. ч. 

БАСКАеВ елмурза [БАСКАты елмырзæ] — 
сказитель, уроженец г. алагир рсо-а. от него 
в 1941 г. м. цагараевым, м. гапповым и к. Бе-
соловым записан кадаг «как батрадз оторвал 
руку великану» («батрадз уæйыджы цонг куыд 
ратыдта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 36–37. 
и. б.

БАСКАеВ инус [БАСКАты инус] — скази-
тель, уроженец пос. мизур рсо-а. от него в 
1932 г. б. бигулаевым записан кадаг «нарты» 
(«нартæ»). 

Лит.: нтх. с. 205.
и. б. 

БАСКАеВ чермен магометович [БАСКАты 
мæхæмæты фырт чермен] — сказитель, уроже-
нец г. алагир рсо-а. от него в 1941 г. м. цага-
раевым, м. гапповым и к. бесоловым записан 
кадаг «смерть сына Шатáны» («сатанайы фыр-
ты мæлæт»). 

 Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56, (V), л. 38. 
и. б.
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БАСКАеВА афасса [БАСКАты афассæ 
(1899–?)] — собирательница осетинских нар-
товских сказаний, уроженка г. алагира рсо-а. 
в 1916 г. б. окончила осетинскую ольгинскую 
женскую гимназию в г. владикавказе. ею запи-
саны многочисленные кадаги от известных ска-
зителей. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 49, д. 277.
и. б.

БАСты-САРы-тыХ [БÆСты-СÆРы-
тыХ] — букв. ‘бæстæ — мир, вселенная; сæр — 
начало сотворения; тых — энергия’ созидатель-
ная энергия вселенной, мира; персонифици- 
ро ванный создатель нартов. согласно «началь-
ному сказанию» («райдайæн кадæг»), в период 
возникновения жизни, когда небо и земля нахо-
дились в гармонии («арв æмæ зæххы ‘хсæн 
иудзинад куы уыд…»), на земле обитали уаиги 
и гумиры, под водой — Донбеттыры, а под се-
мью подземельями — далимоны. но в некий 
период пространство между небом и землей 
раскалилось дочерна, искра от этого пламени с 
небес бросилась в море и там закалилась. Эта 
энергия персонифицировалась в б.-с.-т.: «фæлæ 
иу дуджы зæххæй арв-астæу | сау пиллон кодта, 
æмдзæхæр фестад. | уыцы зынг арвæй йæхи 
уæд фехста, | денджызмæ ‘рттивгæ йæхи 
раппæрста | Ӕмæ денджызы йæхи байсæрста. | 
бæсты-сæры-тых уырдыгæй равзæрд». в неко-

торых текстах б.-с.-т. отождествляется с Зын-
джыбардуаг / Зынджы бардуаг — покровителем 
огня, согласно другим, б.-с.-т. был создан им. 
являясь первым демиургом, б.-с.-т. создал  
нартов, рожденных из пламени и закаленных в 
воде («артæй гуырдтæ, донæй сæрстытæ»). 

как отмечал м. Туганов, кадаг о б.-с.-т., ко-
торый б. Андиев сократил для публикации, 
«представляет цельную огромную поэму борь-
бы первого нарта с окружающими его силами 
природы: водой, ветрами, землей». м. туганов 
приводил содержание дигорского текста о б.-с.-т., 
записанного в повествовательной форме: «бог, 
боясь, чтобы он (первый нарт) не разрушил всю 
землю, постепенно заманивает его в самый 
центр земли, где огромный массив сковывает 
его богатырские члены, и первый нарт так и 
остался навеки в недрах земли. “с тех пор, — 
говорится в сказании, — первый нарт, когда хо-
чет вырваться оттуда, потрясает землю, почему 
и происходит землетрясение”. Это одна из древ-
нейших легенд объяснения космических явле-
ний природы и начала зарождения религии, по-
клонения огню. однако первый нарт, прежде 
чем быть скованным землей, успевает оставить 
свое потомство на земле. нарты все несут в 
себе божественное начало огня, в отличие от 
прочих».

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 25–26, 456; т у г а н о в. новое.  
с. 135, 137, 142, 144, 173–175; ч и б и р о в. он. с. 31.

З. к.
м. д.

БАСты ФАРН [БÆСты ФАРН] — букв. ‘бо-
жественная благодать вселенной’. в кадаге 
«борьба нарта уархага и его сыновей с велика-
нами» («нарты уæрхæг æмæ йæ фыртты хæст 
уæйгуытимæ») сыновья Уархага, преследую-
щие оленя в течение двух дней, в конце второго 
дня вверили себя покровительству б. ф.: «басты 
фарн, ты властен над утренним рассветом, благо-
слови нас, и мы будем готовы следовать за ним» 
(«нæ райсомы æрбарухс, бæсты фарн, дæ — бар, 
мах дæр та уыдзыстæм йæ фæдмæ цæттæ»). в 
этом же тексте младший из братьев — Саталаг, 
увидев настигающих его уаигов, выпустил по-
следнюю стрелу с обращением к б. ф.: «о,  
басты бардуаг и басты фарн, знаю, что близка 
моя гибель, так не дай же мне стать их жертвой» 
(«йа, мæнæ бæсты бардуаг æмæ бæсты фарн, басты-сары-тых. худ. и. джуссоев
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мæ адзал у, уый зонын, фæлæ мæ адоны хардз 
ма скæнут»). 

в кадаге «свадьба сахуга» («сæхуыгы 
чын дзæхсæв») покровительству б. ф. Урызмаг 
вверяет племянника нартов Сахуга, отправля-
ющегося на поиски невесты: «бæсты фарн дæ 
рæствæндаг фæкæнæд». обрядовое моление 
свершается с тремя мыдамастами (лепешками, 
помазанными медом), приготовленными Ша
тáной.

Фарн является важным мировоззренческим 
понятием индоиранского мира, базовая мифо-
логема этнокультурной традиции осетин. в ка-
даге «как нарты узнали об ацамазе» («нартæ 
ацæмæзы куыд базыдтой») Уастырджи появ-
ляется у костра нартов, отправившихся в балц, и 
приветствует их: «фарн уæ бадты, нартæ!» 
«фæрнæйдзаг уай, уастырджи!», — отвечают 
они. в этой же сцене урызмаг, узнав от небожи-
теля о том, что старики, женщины и юный Аца-
маз сражаются против врагов, воскликнул: «о, 
не исчезни, род нартов, пусть будет он (ацамаз) 
преисполнен басты фарн и силой духа нартов!» 
(«уо, макуы амæлай, нарты мыггаг, — зæгъы 
уырызмæг. — бæсты фарн æмæ нарты ныфс 
уæд йе уæнгты!»).

согласно поверьям, б. ф. исчезает там, где 
женщина не соблюдает принятые в осетинском 
обществе этикетные нормы и позволяет себе по-
высить голос. сюжеты кадагов содержат анало-
гичные представления. так, Батрадз, услышав 
женский крик, произнес: «вот теперь божествен-
ная благодать и изобилие исчезли, потому что 
женщина позволила себе повысить голос» («гъе-
ныр бæсты фарн æмæ бæркад фесæфт, сылгой-
маджы хъæр кæм ацыд, уымæ гæсгæ»). см. Фарн.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 558; нк. иаЭ. 4. с. 343; нк. иаЭ. 
5. с. 30-31, 656; нк. иаЭ. 7. с. 443, 585; мд. 1996. № 10.  
с. 93; мд. 2006. № 3. с. 133.

З. к. кусаева
м. в. дарчиева

БАтАГ [БÆтÆГ]. имя б. в «нартиаде» чаще 
является и вариантом имени «гатæг / гæт». так, 
в дигорском кадаге «как сослан завоевал кре-
пость хузм» («сослан хузми федар куд бай-
ста») б. назван пастухом Донбеттыров, упоми-
нается при обращении к Сырдону: «…рожденный 
от пастуха донбеттыров батага» («…донбеттир-
ти гъонгæс бæтæгæй ка райгурдæй»). а в кадаге о 

Хамыце («хæмыцы кадаг») б. назван старшим 
чертей («сатана донмæ азгъордта, æмæ йæ 
хæйрæджыты хистæр бæтæг донмæ нæ уа дзы…»), 
и здесь б. является отцом сырдона. см. Гатаг.

в единственном тексте «урызмаг, созырыко 
и хамыц» («уырызмæг, созырыхъо æмæ 
хæмыц»), записанном в 1941 г., б. назван небо-
жителем (хæххон дзуар) и заменяет Уастыр-
джи в сюжете о рождении Шатáны. в первую 
ночь, когда Урызмаг сторожил склеп матери, б. 
напустил тьму, заставил идти ливень с громом и 
молнией («стæй уæд куы æрæхсæв ис, уæд, уыцы 
хæххон дзуар бæтæг чи уыди, уый æрбаталынг 
кодта бæстæ, æркъæвда кодта, хъуамæ арвы 
гæрæхтæй æмæ цæхæрæй фæтæрсын кодтаид 
уырызмæджы, æмæ хъуамæ ацыдаид»), однако 
урызмаг не испугался. в третью ночь склеп ох-
ранял хамыц, и б. запустил на небо утреннюю 
звезду баброн (Бонварнон), чтобы хамыц ре-
шил, что наступило утро, и оставил склеп Дзе-
рассы без присмотра. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 113–114, 533; нк. иаЭ. 3. с. 62, 
610; нк. иаЭ. 4. с. 10, 286, 454. 

м. д.

БАтАГА [БÆтÆГА (диг.)] — один из старей-
шин рода Бората в сказании «Зеваг и красавица 
аварии» («Зевæг æма ауари-рæсугъд»). о том, 
что б. пользовался большим уважением в нар-
товском обществе свидетельствует следующее: 
наряду с предводителем рода он участвовал в 
третейском суде (тæрхон), принимал ответ-
ственные решения.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 422–423, 699.
и. б.

БАтАГОВА татьяна Эльбрусовна [БÆтÆГ -
ты Эльбрусы чызг та тьянæ (1958)] — музы- 
ковед, д. иск., проф. 
каф. оркестрового ди-
рижирования москов-
ского государствен- 
ного института культу-
ры, член союза компо-
зиторов рф (с 1990 г.), 
засл. деят. искусств 
рсо-а (2000) и рЮо 
(2012). 

б. окончила теоре-
тико-композиторский т. Э. батагова



190

БАтАУР

ф-тет Петрозаводского филиала ленинградской 
гос. консерватории им. н. а. римского-корсако-
ва по классу проф. Ю. г. кона (1982). с 1984 по  
1989 гг. б. — ответственный секретарь союза 
композиторов северной осетии, с 1987 по  
1990 гг. — аспирантка государственного инсти-
тута искусствознания, с 1989 по 2005 г. — с. н. с. 
соигси внц ран. в 2012 г. ею защищена 
докторская диссертация на тему «художествен-
ная картина мира в музыке осетинских компо-
зиторов».

б. — автор пяти монографий, более ста на-
учных и критических публикаций, посвящен-
ных современной академической музыке, твор-
честву осетинских композиторов, различным 
аспектам преломления эпической традиции в 
осетинской академической музыке. она публи-
куется в ведущих научных журналах, выступает 
с докладами на конференциях по различным 
проблемам музыкознания и нартоведения, в том 
числе взаимодействия осетинского фольклора и 
композиторского творчества.

в статье «нартовские архетипы в музыке 
осетинских композиторов» (2011) б. проанали-
зирована роль нартовского эпоса в музыкальной 
культуре осетин. ею отмечено, что сюжеты эпи-
ческих сказаний служили основой музыкально-
драматических спектаклей («нарт батрадз», 
1941–1942), балетов («ацамаз и агунда», 1965), 
опер, визуально-прикладных произведений для 
композиторов нескольких поколений. назван-
ные сочинения манифестировали два образно-
тематических наклонения — героическое и ска-
зочно-легендарное, ставшие надолго основными 
и для осетинского музыкального театра, и для 
трактовки нартовской темы.

б. пришла к выводу о том, что обращение 
композиторов к нартовской тематике является 
одним из ярчайших средств этнохудожественной 
выразительности инструментальных и вокально-
хоровых произведений и оказывает влияние на 
становление национально-культурной самоиден-
тификации, национального музыкально-драма-
тического, балетного и оперного жанров.

в статье «нартиада как культурная матрица 
осетинской академической музыки» б. пред-
принята попытка теоретического осмысления 
нартовских концептов, воплощенных в осетин-
ской симфонической музыке эпико-героическо-

го и концертно-жанрового типов. анализ дан-
ных, полученных в рамках интертекстуальных 
исследований осетинской оркестровой музыки, 
позволил автору прийти к заключению, что 
структурами, в значительной мере формирую-
щими композиторские представления о мире, 
являются художественные концепты «нартиа-
ды» (сказание ‘кадæг’, танец ‘кафт’, песня 
‘зарæг’, битва ‘тох’, пир ‘куывд’, поход ‘балц’). 
По мнению б., героический нартовский эпос 
оказал огромное влияние на формирование на-
циональной художественной традиции, выде-
лив в качестве её ведущих компонентов герои-
ческо-эпическое, состязательно-игровое и 
празднично-игровое начала. Эпические и кон-
цертные типы симфонизма, пронизанные нар-
товскими концептами, становятся для осетин-
ских композиторов и слушателей «родными» и 
близкими формами выражения картины мира.

Соч.: роль фольклора в становлении осетинской про-
фессиональной музыки // осетиноведение: история и совре-
менность. вл., 1991. с. 11–13; композиторы осетии. вл., 
2000; вероника дударова. м., 2001; нартовская тема в про-
изведениях осетинских композиторов как методологиче-
ская проблема // I вмч. вл., 2008. с. 142–143; нартовские 
архетипы в музыке осетинских композиторов // музыковеде-
ние. 2009. № 9. с. 21–26; осетинская симфоническая музыка 
XX в. национально-характерное в становлении и развитии 
композиторской школы. м., 2010; нартовские архетипы в 
музыке осетинских композиторов // исоигси. вл., 2011. 
вып. 5 (44). с. 54–68; нартиада как культурная матрица осе-
тинской академической музыки (о воздействии нартовской 
концептосферы на образно-содержательную и жанровую 
специфику осетинской симфонической музыки) // нартове-
дение в XXI веке: 2012. с. 284–295; осетинские сказители: 
профессионалы или дилетанты? // текст художественный: 
грани интерпретации. Петразаводск, 2013. с. 445–457; кон-
цепт сказителя в осетинской музыке. о некоторых русско-
осетинских музыкальных параллелях // вя. теория. исто-
рия. методика. м., 2015. с. 44–50; музыкальное искусство 
осетии хх–XXI веков. вл., 2020.

 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. с. 136.

л. к. гостиева

БАтАУР [БÆтÆУыР] — эпический топоним, 
местность, где КафтыСар дал оружие 
Урызмагу и Хамыцу, чтобы они готовились к 
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состязаниям по стрельбе из лука в праздник ку-
туганан. упоминается в кадаге «урызмаг и ха-
мыц у донбеттыров» («уырызмæг æмæ хæмыц 
дон беттыртæм»). там же юноши состязаются в 
стрельбе из лука: «къутугæнæн дæр уалынмæ 
‘рцыдис, | дыууæ лæппуйы фаттæ рахастой, | 
бæтæуыры сæ хъахын байдыдтой».

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 149–150, 484.
и. б.

БАтРАДЗ [БАтРАДЗ, БАтыРАДЗ] — один из 
главных персонажей «нартиады», сын нарта 
Хамыца из рода Ахсартаггата. 

рождение б. в данном цикле — самый рас-
пространенный мотив (после мотива мести б.). 
По своему характеру сюжет — архаичный; име-
ет параллель в индийской мифологии (ср. рож-
дение бога Индры). Ж. Дюмезиль предполагал, 
что сказания (осетинское — о рождении б. и 
индийское — о рождении индры) являются 
двумя вариантами одного и того же мифа о не-
естественном рождении бога-громовержца. Пе-
редача зародыша отцу и рождение б. из нароста 
на спине Хамыца интерпретируются и в истори-
ко-социальном плане как отражение перехода 
от материнского рода к отцовскому. Желая убе-
дить слушателя в том, что хамыц сам родил б., 
сказитель рассказывает в одном из вариантов, 
как хамыц взмолился Богу, чтобы у него появи-
лось молоко в груди. бог внял его просьбе, и ха-
мыц своим грудным молоком вскормил б.  
Ж. дюмезиль сопоставил этот мотив со скиф-
ским преданием об «энареях» — «мужчинах, 
пораженных женской болезнью», описанным 
Геродотом. 

текст сказания устойчив, основные части 
сюжета: женитьба хамыца на девушке не из 
нар тов; возвращение ее в родительский дом 
вследствие нанесенной ей обиды; предвари-
тельная передача зародыша дыханием (плев-
ком) на спину (плечо) хамыца; рождение б. из 
нароста; закалка б. исключение составляет ва-
риант, в котором хамыц выплевывает зародыш 
на спину жене, и б. рождается из этого нароста. 
очень часто женитьбе хамыца предшествует 
эпизод «охоты хамыца», во время которой он 
встречает маленького человека; иногда тот но-
сит собственное имя, которое характеризует его 
рост: «дæргъмæ — уыдисн, уæрхмæ — уы-
лынг» (близко рус. «мужичок с ноготок»). он 

очень метко стреляет, удачно охотится, оказыва-
ет уважение хамыцу: из убитой дичи наделяет 
его двумя долями, себе оставляет одну.

Жена хамыца, по варианту, из рода Быцен-
та (шесть вариантов), или Камбадата (шесть 
вариантов), или Донбеттыров (шесть вариан-
тов). в восьми вариантах она, будучи из рода 
камбадата или донбеттырта, выступает днем в 
облике лягушки, ночью же, сбросив лягушачью 
кожу, предстает необычайной красавицей; часто 
она и большая рукодельница — приготавливает 
одежду для всех нартов или же множество 
одежд для хамыца. во всех вариантах уход 
жены заранее обусловлен «запретом мелюзи-
ны»: а) ее нельзя обидеть, так как она из рода 
людей, которые «от обиды болеют, а от оскор-
бления умирают»; б) ее никто не должен уви-
деть; в) панцирь или лягушачью кожу нельзя 
сжигать. нарушение одного из этих запретов 
влечет уход жены хамыца и передачу плода. 

восприемницей б. всегда оказывается 
Шатáна (исключение — вариант вс. Миллера, 
по которому восприемником является Сослан), 
которая следит за наростом, знает срок рожде-
ния, приготавливает все для «родов», разрезает 
нарост. она же нарекает его именем (реже он 
рождается с именем). в ряде вариантов Шатáна 
воспитывает б., «она укладывает его в люльку, 
изготовленную небесным курдалагоном», «поит 
его молоком, кормит супом из мяса редких птиц 
и животных». Запрет нарушается Сырдоном 
либо по его наущению. 

богатырский конь нарта б. родился в одну 
ночь с ним. Закалке б. уделяется большое вни-
мание. имеются самостоятельные сказания о 
закалке. чаще всего новорожденный б. подни-
мается на небеса и закаляется в кузнице небесно-
го кузнеца Курдалагона, который бросает раска-
ленного б. (иногда он сам бросается) в море. в 
нескольких вариантах Шатáна обеспокоена тем, 
что незакаленный б. не сможет жить среди нар-
тов, и отправляет его в дубовом ящике к донбет-
тырам — своеобразная закалка в море. 

Игры б. в детстве обычно предшествуют мо-
тиву мести, поэтому они имеют место в конта-
минированных сказаниях. сказание «батрадз 
сын хамыца и арахцау сын деденага» посвя-
щено теме игр б. в детстве. цикл б. характери-
зуется тем, что некоторые сказители передают 
всю биографию героя от рождения до смерти. в 
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такие сказания входят мотивы: рождение б., за-
калка б., смерть хамыца, игры б., месть б. за 
смерть отца, борьба б. с небесными силами, 
смерть б. некоторые из них подобны эпопеям, 
посвященным герою. 

мотив спасения старого Урызмага, которого 
хотят умертвить напитком, распространен в 
осетинском эпосе. Прикреплен он к двум геро-
ям — сослану и б. сказители приравнивают это 
спасение к подвигу и сказание неизменно закан-
чивают репликой: «После этого нарты узнали 
сослана (или б.)». в сказаниях этой сюжетной 
группы отражен древний, отмеченный у многих 
народов обычай умерщвления стариков. в ран-
них записях (например, г. Шанаева) историче-
ская основа данного мотива проявляется яв-
ственно: молодые нарты хотят умертвить 
состарившегося урызмага «попойкой». Здесь 
старость, с точки зрения создателей эпоса, явля-
ется пороком. в поздних записях убийство мо-
тивируется желанием завладеть имуществом 
рода ахсартаггата в момент отсутствия боевой 
молодежи этой фамилии (рода). в спасении 
урызмага очень активно действует Шатáна. она 
прозорлива, всегда знает о намерениях Бората 
и предупреждает об опасности урызмага, учит 
его, как надо спастись от отравленного напитка, 
дает ему волшебный предмет — платок (иногда 
это голубь, ястреб, сокол), которым он опове-
щает ее о критическом моменте; Шатáна же 
призывает б. на помощь урызмагу. сырдон в 
этих сказаниях играет двоякую роль в отноше-
нии урызмага: он коварен, когда учит бората 
послать за урызмагом женщину (иногда в трау-
ре), которой неприлично отказать; но в случае, 
когда он сам идет приглашать урызмага на пир, 
в иносказательной форме дает понять о грозя-
щей ему опасности. б. по призыву Шатáны 
стремительно прибывает в нарта с небес либо 
из моря. в двух вариантах он спасает урызмага, 
выпив вместо него чашу с гадами, которых по-
бивает своими стальными усами, в других — 
убивает врагов; в нескольких вариантах урыз-
мага спасают б. вместе с сосланом. но активная 
роль принадлежит б. 

б. — спаситель, защитник нартов — попу-
лярный мотив в эпосе осетин. он проходит че-
рез весь цикл, как и мотив богоборчества. вра-
гами нартов в этих сказаниях являются 

маленький батрадз. худ. З. кулиева

нарт батрадз. худ. а. джанаев
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великаны (Алаф, Авдсарон, Елтаган, Бадзанаг, 
Пестробородый великан, Мукара) и кадзи (по-
следние — в югоосетинских вариантах). они 
калечат нартов, отнимают у них имущество, 
скот, пастбища, требуют с них семилетнюю 
дань. обычно на это они решаются только в от-
сутствие именитых нартов рода ахсартаггата. 
иногда нарты (чаще Шатáна) посылают б. весть 
о нападении на них врагов, иногда он сам с не-
бес видит, что притесняют его народ (он гово-
рит «мой народ» в смысле своей принадлежно-
сти к нартам). Пылающий синим пламенем, 
раскаленный б. спускается с небес (реже — вы-
прыгивает из моря) и расправляется с врагами. 
Эта сюжетная группа сказаний подразделяется 
на три подгруппы. 

в первой, самой многочисленной, объединя-
ются сказания о том, как б. спас нартов от кри-
вого великана и его сына. грандиозный нартов-
ский симд, от которого земля сотрясается, 
является обязательным элементом сюжета этих 
сказаний. б. калечит великана в пляске. в этих 
сказаниях дается постоянная формула внешно-
сти б., что обусловлено сюжетом: отец великана 
предупреждает его о том, что ему надо опасать-
ся нарта «с крутым лбом и пронзительным 
взглядом», «с глазами, величиной с сито» или 
«величиной с гумно». во второй подгруппе ска-
заний б. вызволяет попавших к великанам стар-
ших нартов урызмага и хамыца; в третьей б. 
спасает сослана. 

в сказании «как батрадз убил Пестроборо-
дого великана» он предстает мальчиком-золуш-
ником; однако никто, кроме него, не вызвался 
пасти стадо; в одном тексте — урызмаг; но и в 
этом случае активная роль принадлежит б.

Кадаги о том, как б. осаждал неприступную 
крепость, перекликаются со сказаниями цикла 
«сослан» и сюжетной группы «осада крепос-
ти». движущий мотив сюжета сказаний обеих 
групп — добывание или возвращение похищен-
ной жены (невесты). отличаются сказания дан-
ной группы, во-первых, тем, что добывается 
(или возвращается) невеста (или жена) для раз-
ных героев сослана, хамыца и (в одном вариан-
те) невеста б. невеста (или жена) находится в 
неприступной крепости, и нартовские дружины 
сами не способны захватить ее. во-вторых, до-
бывается она с помощью б. надежда и опора 
нартов б., зарядив собой пушку, раскалившись 
докрасна, пробивает, подобно ядру, стены кре-
пости и возвращает невесту (жену), и таким об-
разом он оказывается героем сказания. 

мотив «б. — ядро» устойчив и передается 
сходно в вариантах. он же характерен для груп-
пы сказаний о б.-богоборце. в сказаниях (за-
пись г. Шанаева и б. Алборова) сохранилась 
древняя деталь биографии сослана: в них его 
женой является дочь Солнца. в варианте, запи-
санном вс. миллером и г. Гуриевым, сырдон 
выступает в характерной для него роли подстре-
кателя: по его вине разгорается ссора между нар-
тами и Сайнагалдаром. вариант «чудеса нарта 
хамыца» имеет свои особенности: взятие крепос-
ти связано с тем, что б. хочет помочь своему отцу 
хамыцу жениться на девушке из чинтов.

батрадз – идеал мужчины. худ. а. джанаев

* 13
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чудесная (мифическая) чаша Уацамонга 
(варианты: амонга, ацамонга, нартамонга) 
упоминается в разных циклах эпоса, преиму-
щественно там, где говорится о пире нартов. в 
данной группе сказаний чаше отводится осо-
бое место. образ чаши «персонифицирован», 
так как она является своеобразным действую-
щим лицом, наделенным даром определять до-
стоинства героя. сюжет сказания о чаше уаца-
монга древний. вс. миллер в 80-е годы XIX в. 
обратил внимание на связь этого сюжета с 
обычаем скифов, описанным «отцом истории» 
геродотом: «раз в год каждый правитель в сво-
ем округе приготовляет сосуд для смешения 
вина. из этого сосуда пьют только те, кто убил 
врага. те же, кому не довелось еще убить вра-
га, не могут пить вина из этого сосуда, а долж-
ны сидеть в стороне, как опозоренные. для 
скифов это постыднее всего. напротив, всем 
тем, кто умертвил много врагов, преподносят 
по два кубка, и те выпивают их разом».

нартовская чаша всегда наполнена вкусней-
шим напитком, она неиссякаема; однако ее глав-
ная функция — выявить истинного героя, когда 
нарты начинают похваляться своими подвига-
ми: найдя истинного героя, чаша сама поднима-

батрадз. худ. м. туганов как батрадз спас нартовских богатырей. 
худ. м. джикаев

батрадз (фрагмент). скульп. н. ходов
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ется к его устам. во всех вариантах, повествую-
щих о состязании и притязаниях нартов на 
безупречность, чаша никак не реагирует (лишь, 
по одному варианту, после рассказов сослана 
она слегка качнулась), после слов б. чаша всег-

да поднимается и начинает кипеть. в части тек-
стов сюжет ограничивается выявлением «безу-
пречного нарта» и спором за обладание чашей 
уацамонга. в остальных вариантах сюжет ос-
ложнен еще и другим мотивом: покровитель 

смерть батрадза. худ. м. джикаев
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зерна Хоралдар (хуарелдар) прячется в пузырь-
ке пены в уацамонга, стараясь узнать, кто убил 
его сына (иногда отца), в тот момент, когда 
нарты будут похваляться перед чашей. убийцей 
сына хоралдара оказывается б. в этих сказани-
ях концовка имеет этиологический смысл: объ-
ясняется, почему колосья ячменя (либо пшени-
цы) стали тоньше, чем были раньше, — здесь не 
обошлось без вмешательства хоралдара, кото-
рый хотел лишить нартов хлеба за убийство 
своего сына. в варианте вс. миллера после 
убийства сына покровителя злаков «целые семь 
лет не родились у нартов никакие хлеба, кроме 
нартского [кукурузы], и они отощали».

тема кровной мести в нартовском эпосе 
осетин наиболее широко представлена в сказа-
ниях о смерти нарта хамыца и мести его сына 
б. распространенностью данной темы в эпосе 
объясняется и художественная разработанность 
сюжетов, мотивов, образов, характера конфлик-
та, сопряженных с ней, как и поэтических 
средств выражения, типических описаний, об-
щих мест, традиционных формул, эпитетов, ме-
тафор и сравнений. к этой большой сюжетной 
группе подключаются и немногочисленные сказа-
ния о смерти хамыца. Причина смерти хамыца 
кроется в его поведении. в сказании, записанном 
вс. миллером, например, хамыц убит маликом 
города Тынты калак, а в трех остальных сказани-
ях — нартами (сайнаг-алдаром, Бурафарны-
гом, Челахсартагом), по одному варианту — 
даже «забит камнями» (æхсæны дуртæй), что, 
возможно, связано с древним обычаем избиения 
камнями за прелюбодеяние, к чему в известной 
мере имеет отношение и поведение хамыца, 
имеющего зуб Аркыза. «Зуб принес ему столько 
счастья, сколько и несчастья», — говорится в од-
ном сказании. хамыц поплатился жизнью за то, 
что обольстил семерых невесток бурафарныга, 
дочь сайнаг-алдара, дочь челахсартага и др. 
особенность некоторых сказаний о мести б. — 
повышенная социальная заостренность (бед-
ный сирота б., босой, в рваной шапке, и сыно-
вья богатого бурафарныга в парчовых бешметах 
и хорасанских шапках). конфликтная ситуация 
разрешается обычно в одних случаях убийством 
врага — сайнаг-алдара (для этих сказаний ха-
рактерен мотив «отсечения руки»), в других — 
требованием выкупа (в этих сказаниях врагами 
предстают нарты, которым б. задает «невыпол-

нимые задачи», чем умаляет их достоинство и 
наносит материальный ущерб). 

в данных сказаниях присутствует отраже-
ние исторических правовых норм распростра-
ненного на кавказе с древнейших времен вплоть 
до XIX в. известного института кровной мести, 
а также скифского обычая. на это указывал  
Ж. дюмезиль, который соотносит с ним мотив 
«отсечения руки». скифы, напоминает ученый, 
отсекали пленнику правую руку, когда хотели 
подвергнуть его позорной смерти. требование 
Шатáны вернуть отрубленную руку убитого 
сайнаг-алдара является постоянным местом в 
сказаниях и может быть объяснено народной 
этикой. каким бы ненавистным ни был сайнаг-
алдар, недостойно обращаться с ним как с жерт-
вой, с пленником. 

наиболее типичными, сюжетообразующими 
мотивами в этой группе являются игры б., при-
жигание груди матери раскаленным железом, 
соревнование противоположных сторон в 
стрельбе из лука. 

Эпизод «вторичной закалки» б., который по-
сле невыполнения нартами его условий платы 
за смерть хамыца заставляет их привезти сто 
ароб хворосту на берег моря и поджечь его, а 
сам бросается в середину костра, затем прыгает 
в море и возвращается еще более закаленным, 
напоминает Ж. дюмезилю момент, связанный с 
древними божествами скифов и алан и описан-
ный в сочинениях геродота и аммиана марцел-
лина. в некоторых сказаниях мотив мести б. 
контаминируется с мотивом смерти б.

цикл о б. завершается сказаниями о смерти 
героя, которая органически сопряжена с борь-
бой б. с небесными силами (но не с самим бо-
гом — хуыцау): ангелами (зæдтæ æмæ 
дауджытæ), с Уацилла, Фалвара, Уастырджи, 
Елиа. они уничтожаются б., который не допу-
скает их до земли. они же, бессильные в борь-
бе с ним, постоянно обращаются за помощью к 
богу. Эта группа сказаний широко представле-
на в эпосе, традиционно устойчива в сюжетно-
тематическом выражении. сказания о смерти 
б. по основным сюжетам делятся на три груп-
пы: в первой преобладает немотивированный 
конфликт б. с ангелами (зæдтæ); во второй — 
конфликт между б. и ангелами (зæдтæ) и дру-
гими небожителями более разработан и моти-
вирован тем, что б. оказывается убийцей сына 
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одного из небожителей; в третьей конфликт б. 
с ангелами (зæдтæ) спровоцирован сырдоном, 
убедившим б. в их причастности к убийству 
его отца. что касается описания причины 
смерти б., то она находится в зависимости от 
той или иной сюжетной ситуации и объясняет-
ся по-разному: герой этот умирает (лопается) 
от злости, ярости (отчего иногда бросается на 
собственный меч); порой вследствие вмеша-
тельства бога — раскаляется от солнечного 
жара. При этом константными остаются следу-
ющие мотивы: тело б. после смерти всегда ис-
пускает смертоносный дух, тело сопротивляет-
ся помещению его в Софийский склеп 
(изгибается, раскидываются руки, ноги) до тех 
пор, пока бог не уронит три жертвенные слезы, 
превратившиеся в святилища (Реком, Мыкал-
габырта, Таранджелоз).

Лит: нк. иаЭ. 3; нарты. огЭ. кн. 3; Пнто. 1925.  
с. 90–92; вып. 2. с. 23, 52; вып. 5. с. 5–19, 33–35, 157–158; 
г е р о д о т. история. IV. с. 62, 67, 105, 203; Ш а н а е в. 
онс. вып. 2. с. 27–32; его же: онс. вып. с. 1–9; сн. 1978. 
с. 451; д а р ч и е в а. в. о военном культе аланов //  
исоигси. вл., 2017. вып. 24 (63). с. 8–9;  П ф а ф  в. Пу-
тешествие по ущельям северной осетии (с рисунком) // 
сск. 1871. вып. 1. с. 169; х а м и ц а е в а. комментарии. 

По т. а. хамицаевой.
Подг. а. в. дарчиев

БАтРАДЗ: АРеАЛЬНые ПАРАЛЛеЛИ. в 
мировом фольклоре прослеживается синони-
мичность образов б., скифского Ареса, римско-
го марса, скандинавского тора и балтского Пер-
кунаса. 

определенные параллели наблюдаются и с 
образом Ахилла, но больше всего ему соответ-
ствует величайший герой западноевропейского, 
валлийского по происхождению книжного эпо-
са и народных сказаний — король Артур, точно 
так же неразрывно связанный со своим мечом 
Экскалибуром. деяния артура часто переклика-
ются с подвигами б., а добытый им из камня 
меч воспроизводит скифские и аланские жерт-
венники степного бога ареса. Подобно сарма-
то-аланским вождям, он связан с символом дра-
кона, и в качестве одного из его исторических 
прототипов рассматривают раннесредневеково-
го вождя аланов. 

не менее разительными являются совпаде-
ния между б. и другим безупречным воином ар-

туровского эпоса — ланселотом. и тот, и дру-
гой рождаются необыкновенным путем. После 
гибели отца младенца, бана из бейсика (бенви-
ка), ланселота похищает у скорбящей матери 
Элейн — необыкновенная женщина, владычи-
ца Озера, которая растит его как собственного 
сына, а потом дает ему волшебные кольцо, зер-
кало, коня и оружие. согласно роману «ланце-
лет» ульрика фон Затцикховена, до пятнадцати 
лет он воспитывается на дне моря среди 
женщин. в цикле ланселота тоже важна тема 
меча. например, на одной миниатюре из списка 
«ланселота» XIV в. ланселот и Эктор идут че-
рез опасное кладбище. на этом кладбище по-
хоронены двенадцать братьев канаана, непра-
ведного последователя иосифа аримафейского, 
который убил своих братьев, решив, что кара за 
совершаемые ими грехи ложится на него. их 
мраморные гробницы охвачены огнем, а в камне 
каждой из них рукоятью вниз воткнут меч, за-
меняющий надгробие. иосиф аримафейский 
заявляет, что ни один человек не сможет вынуть 
эти мечи, но ланселоту удалось пройти испыта-
ние опасного кладбища и избавить канаана от 
мучений. Это еще одна версия легенды об арту-
ре и вынутом из камня мече. ланселот, как и б., 
мстит за убийство своего отца.

кроме того, б. сравнивают с Кухулином, 
Персевалем и галахадом, учитывая параллели 

Последний бой нарта батрадза. худ. т. айларов
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между чашей Уацамонга и знаменитым гра-
алем. 

наконец, давно уже отмечено наличие моти-
вов, связанных с б., в славянских былинах о 
святогоре и грозовом витязе илье муромце, 
близком к громовержцу Перуну. их следы есть в 
фольклоре южных и северных соседей скиф-
ских и сармато-аланских племён — картвелов, у 
которых подобные подвиги совершают амиран 
и реже тариэл, чувашей и марийцев, у которых 
даже бытует имя Патраш. 

б. соответствуют не только почитавшийся в 
виде меча скифский бог арес, но и древнеиран-
ский бог бури и грома, воинственный веретрагна 
и его ведический собрат Индра. схожи образы б. 
и персидского эпического героя Рустама. б. по-
является на свет необычным образом — из вскры-
того нароста на спине своего отца. рустам по со-
вету птицы симург извлекается из чрева матери 
при помощи кесарева сечения. мать б. происхо-
дила из Донбеттыров или Быцента и могла при-
нимать облик земноводного существа — черепахи 
либо лягушки. его отец Хамыц обладал чудесным 
зубом Аркыза. в то же время Зал, отец рустама, 
считавшийся величайшим богатырем ирана, так-
же пользовался колдовством и сам считался опыт-
ным колдуном. Это может косвенно свидетель-
ствовать о его связях со скифо-сакским миром, 
который в персидском эпосе населялся чародея-
ми. как Зал, так и его сын рустам часто прибегали 
к помощи сверхъестественных сил, в том числе 
дивов. мать рустама рудабе была из рода дракона 
Зоххака. сверхчеловеческую силу героя и его чу-
додейство исследователи как раз объясняют его 
происхождением по материнской линии. как и 
под б., под рустамом проседали кони, и не всякий 
конь мог его выдержать.

кроме того, б. схож с Арджуной, идеальным 
воином из индийского эпоса, у которого сила и 
мужество сочетаются с благородством и велико-
душием. Подобно б., арджуна своими подвига-
ми превосходит остальных героев эпоса. он 
считается воплощением своего небесного отца 
индры и пребывает в эпосе под его покрови-
тельством. в борьбе с агурами б. получает от 
небожителей, собравшихся у его аталыка, чу-
десное оружие и волшебного коня. точно так же 
арджуна в индралоке получает от небожителей 
божественное оружие, необходимое для пред-
стоящей борьбы с кауравами. как и б., он 

вступает в схватку с богами и демонами, удо-
стаивается небесного блаженства.

в эпосе индоскифских царей дома салваха-
нов, правителей сиалкота в Пенджабе, главный 
герой, раджа расалу, которого сравнивают с ин-
дрой или Гераклом, отрубает правую руку дэва, 
обыгрывает и убивает головореза сиркаппа. он 
тоже близок б.

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 126, 130, 135–140, 155–170, 
172–173, 176, 181–182, 241, 324; в ь е л ь. осетино. с. 186, 
188, 191; с а т ц а е в. нартский эпос. с. 20, 52–79; д з и ц - 
ц о й т ы. нартовский эпос. с. 91–94, 121, 127–130, 138–142, 
146–153; л и т т л т о н. от скифии. с. 122–158; о храбрых, 
нежных и влюбленных. сказания Пятиречья / Пер. с пен-
джаби и. П. кудрявцевой и и. с. рабиновича. м., 1967.  
с. 5–6, 10–27; П л а е в а  З. к. ногайский вариант нартовско-
го сказания о мести ацамаза // нартоведение в XXI веке: 
2015. вып. III. с. 42–43.

к. Ю. рахно

БАтРАДЗ В НАЦИОНАЛЬНыХ ВеРСИяХ 
ЭПОСА О НАРтАХ. в сопоставительном изу-
чении различных версий эпоса о нартах наи-
более весомы труды Ж. Дюмезиля. он считал, 
что «черкесские сказания явно произошли от 
осетинских», и в качестве иллюстрации приво-
дит соответствие названия одного из главных 
героев осетинского «батрадз» и адыгской его 
кальки — «Пэтэрэз». в адыгском трехродовое 
устройство не сохранилось, упоминается толь-
ко род Алагата. образ б. не так популярен в 
адыгском эпосе, как образ сосрыко. как писал 
Ж. дюмезиль, адыгам турции было известно 
лишь его имя.

из эпизодов осетинского цикла о б. в адыг-
ском эпосе отсутствуют многие штрихи эпи-
ческого образа, в частности, сведения о дет-
стве героя, функциональном распределении 
трех больших нартовских родов; отсутствует 
сюжет о большом костре, сооруженном нарта-
ми для закаливания б., о связи его меча с мо-
рем; не сохранились черты, свидетельствую-
щие о грозовой природе б. Заимствование 
произошло по строгому отбору. «черты и сце-
ны, — пишет далее Ж. дюмезиль, — которые 
в осетинском оригинале напоминали о нату-
ралистической, грозовой природе героя, и во-
обще все то, что в сказаниях о батрадзе, по-
видимому, произошло от культа скифского 
ареса, исчезло». 
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бытование образа б. в искаженном и не пол-
ном виде у адыгов (в меньшей степени он транс-
формировался у кабардинцев — ближайших 
соседей алан, в большей — у западных адыгов) 
также наводит на мысль о заимствовании обра-
за б. у алан-осетин. у адыгов мотив Амрана-
Прометея связан с образом насран-Жаке, осво-
бодителем которого выступает б.

По убеждению Ж. дюмезиля, в абхазский 
эпос о нартах б. пришел из осетинской «нарти-
ады», минуя адыгское посредничество, утратив 
как имя (абх. цвиц), так и многие важные дета-
ли (отсутствует передача зародыша отцу, грозо-
подобное падение с высоты башни; цвиц не 
становится небожителем). как и б., цвиц за-
ставил выстрелить собой по стенам крепости. 
ему не приходится мстить за отца, он терпелив 
и услужлив, в отличие от б., который в ранней 
юности был двойственен. будучи таким же пре-
красным воином, цвиц лишен небесной приро-
ды. возможно, его имя заимствовано у адыгов. 
За некоторым исключением, связанные с цви-
цем абхазские сказания Ж. дюмезиль считал 
осетинского происхождения. в. и. Абаев ут-
верждал, что Патраз хорошо известен лучшим 
абхазским сказителям, ему посвящен ряд сказа-
ний, чрезвычайно близких к осетинским. так, 
Патраз сокрушил крепость гумбэв — близкий 
вариант осетинского сюжета о том, как б. уча-
ствовал в завоевании крепости Гори (или хыз). 
«Патраза поставили на метательное орудие и 
метнули его в крепость. он проломил стену и, 
ворвавшись в башню, извлек меч и стал всех из-
бивать... нарты разорили крепость и с богатой 
добычей вернулись домой...».

согласно исследованим Ж. дюмезиля, в вай-
нахских сказаниях б. представлен более нрав-
ственным, не может смириться с тем, что по 
природе своей невольно причиняет зло. 

в балкаро-карачаевской версии образу б. 
наиболее близок ерюзмек (особенно чертами 
грозового божества). 

вс. Миллером проводилась параллель между 
образом б. и апокрифами из армянских и гру-
зинских древностей. сюжет «нартиады» с не-
удачными попытками посланцев Бога положить 
б. в Софийский склеп (о том, как он упирался 
ногами, пока всевышний не пролил о нем три 
слезы) имеет параллель и в грузинском фоль-
клоре. бог спустился в воду, покрывшую всю 

землю. стало холодно, и он вздохнул и проро-
нил две слезинки, которые превратились в ми-
хаила и гавриила. в грузинском эпосе образ б. 
отождествляется и со святым георгием (цмин-
да георги), что созвучно с утверждением некото-
рых осетинских сказителей об отождествлении 
б. и Уастырджи: «Пехумпары внесли батраза в 
сопийский склеп и там положили. теперь батра-
за зовут уаскерги». в одном из дигорских сказа-
ний мотив выбрасывания меча героя в море свя-
зан именно с образом уасгерги. в кадаге 
сообщается: когда уасгерги расставался с миром, 
то свой меч он вручил сыну и велел бросить его в 
море, из-за опасения, что если меч останется на 
земле, то люди истребят им друг друга. когда 
уасгерги догадывается, что сын не выполнил его 
повеления, он настаивает на том, чтобы его рас-
поряжение было в точности исполнено.

«кадаги о нартах» повлияли и на формирова-
ние «легенд о даредзанта». в частности, глав-
ным героем легенд является Амран, на которого 
перенесены многие черты образа нарта б. Поми-
мо амрана, б. имел и других двойников. 

в. и. абаевым проведено сравнение меж-
ду артаваздом (сыном арташеса и Сатиник) 
и б. образ артавазда в армянском фольклоре 
весьма близок к образу осетинского б.: оба 
они герои-богоборцы. б. погиб в борьбе с не-
бесными силами, а артавазд, подобно амра-
ну (амирану), прикован цепями к скале и 
осужден на вечные муки. После брака с сати-
ник арташес был приглашен на пир к аграму. 
Заподозрив, что аграм злоумышляет против 
их отца, артавазд выщипывает ему бороду и 
истребляет весь род аграма. Этот сюжет на-
поминает расправу б. над убийцей Хамыца — 
Сайнагалдаром.

в. ф. миллер провел параллель между б. и 
моисеем. оба страшны небесным духам; к обо-
им является сам бог. в обоих сказаниях в раз-
ных комбинациях упоминаются михаил и гав-
риил. имеется параллель с тем, как закалялся б. 
в кузнице Курдалагона. в одном апокрифе ним-
врод бросает авраама в разожженную печь, из 
которой авраам выходит невредимым. как по-
лагает миллер, иудейский талмудический апо-
криф о смерти моисея проник на кавказ из си-
рии через посредство армении.

Лит.: сн. 1981. с. 198–201; нк. иаЭ. 1. с. 510–512, 
626–633; Пнто. 1925. с. 71–72, 186; онс / Запись текстов, 
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а б а е в. ит. т. 1. с. 186; его же: нЭо. 1982. с. 84;  
м и л л е р. оЭ. т. 1. с. 154; его же: отголоски. с. 99, 102;  
д ю м е з и л ь. оЭм. с. 184; его же: скифы. с. 25–31;  
д а л г а т. у. Эпический историзм в развитии // фольклор. 
Проблемы историзма. с. 78; т у а л л а г о в. скифо. с. 218; 
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л. а. чибиров

БАтРАДЗ — МИФОЛОГИЧеСКАя ОСНО-
ВА ОБРАЗА. исследованиями Ж. Дюмезиля 
установлено, что цикл сказаний о б. имеет ми-
фологическую основу, а образ этого героя вос-
ходит к древнему грозовому божеству: б. рож-
дается железным, а после закалки в небесной 
кузнице Курдалагоном становится стальным. 
Пребывая на небе, он спускается на землю в 
трудные для нартов времена, и всякий раз его 
появление — это зримый образ молнии, сверка-
ющей и уничтожающей все на своем пути. дю-
мезиль первым сопоставил нартовского б. и 
скифского бога войны Ареса: б. в известной 
мере отождествляется со своим мечом, ареса 
же почитали в виде меча; святилище ареса из 
хвороста сопоставляется с огромным костром 
из древесных углей, на который восходит б. в 
сюжете лукана о скифской клятве «мечом и 
вет ром» (Toxaris. 38,56) дюмезиль видит указа-
ние на две манифестации скифского ареса — 
меч и ветер. аналогичным образом и нартов-
ский б. обладает, кроме меча, ещё одним 
оружием — ураганным ветром. возможно, в до-
христианскую эпоху б. был тем самым богом 
войны, которому поклонялись осетины. в то же 
время нартовский б. — это не арес, «спустив-
шийся» в ранг эпического героя, а эпический 
герой, соответствующий по природе аресу. 
скорее всего батрадзовский цикл вобрал в себя 
часть рассказов, относящихся к аресу. 

Ж. дюмезиль отметил и некоторые важные 
аналогии между б. и ведическим богом грозы и 
войны Индрой. дальнейшие исследования по-
полнили ряд этих соответствий. «мотив мелю-
зины» в сказаниях о рождении б. заключается в 
недопустимости насмешек и оскорблений в 
адрес матери героя. однако этот запрет соблю-
сти не удается, и оскорблённая мать б. уходит в 

отцовский дом. род, из которого она происхо-
дит, по ряду признаков соотносится с муравья-
ми, что позволяет выявить некоторые аналогии 
данного мотива в древнеиндийской мифологии. 
в ригведе известен эпизод об оскорблении, на-
несённом индрой муравьихе, которую он ли-
шил жилья (укрытия, одежды). в трансформи-
рованном виде этот эпизод присутствует в 
«махабхарате», где индра оскорбляет мудре-
цов-карликов валакхилья, также представляю-
щих собой вариацию муравьев. сопоставление 
нартовского мотива с приведенными примера-
ми из древнеиндийской мифологии обнаружи-
вает определённое сходство между ними. в 
обоих случаях герой / божество наносит оскор-
бление малому созданию, очевидно, выступав-
шему первоначально в образе муравья, таким 
образом, здесь реализуется бинарная оппози-
ция «малый — большой», лежащая в основе 
многих архаичных мифов. Присутствие данно-
го мотива как в цикле сказаний о б., так и в 
представлениях о ведийском индре, дополняет 
и усиливает давно отмеченную близость этих 
персонажей.

детство б. в главных чертах соответствует 
реконструируемой «истории» детства индры. 
индра появился на свет из бока матери (рв. IV, 

как женился батрадз. худ. м. джикаев
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18, 1.2), а б. — из опухоли на спине отца. ново-
рождённому индре оказывают благодеяние 
воды, которые «сжалились над ребенком» (рв. 
IV, 18, 8) и ласково его приняли, а новорождён-
ного б. Шатáна бросает в море, полагая, что на 
земле он не обретет необходимую силу; в вари-
анте б. сам просит забросить его в море. враг 
убил отца индры (рв. IV, 18, 12), подобно тому, 
как врагами был убит Хамыц, отец б.; мать не 
верит в доблесть индры и держит его в укры-
тии, так же как Шатáна не верит в силу юного б. 
и скрывает его в подвале; индра выпивает три 
чаши чудесного напитка и вступает в борьбу со 
змеем вритрой, б. выпивает три чаши ронга и 
сражается с немым великаном, в образе которо-
го прослеживаются змеевидные черты. когда 
известие о победе индры достигло матери, она 
отказалась верить в это, но индра отсылает её к 
рекам, своим свидетелям (рв. IV, 18, 7). с таким 
же недоверием Шатáна встретила весть о побе-
де б., пока не получила этому подтверждение. 
таким образом, в батрадзовском цикле выявля-
ются сюжеты, восходящие к т. н. основному ин-
доевропейскому мифу о поединке громовержца 
со Змеем. космогонические результаты мифа в 
эпосе трансформируются и передаются сред-
ствами антропоморфного кода (индра освобож-
дает семь рек, а б. — семь женщин; индра спа-
сает супружескую пару солярных божеств 
сурью (Солнце) и ушас (Зарю), а б. спасает Сос
 лана и Бедуху и т. д.). 

сказание о схватке б. с диким кабаном обна-
руживает единство с ведийским мифом о пора-
жении индрой дикого кабана Эмуши: герой 
убивает демона в образе кабана и освобождает 
похищенное им солнце. При этом особый инте-
рес представляет оружие, которым совершается 
этот подвиг. индра пронзает кабана связкой 
тростника (или травы дарбха), а б. поражает 
связкой хвороста мишень, которая в сказании 
служит семантической заменой кабана. данный 
миф представляет собой вариацию основного 
индоевропейского мифа и также имеет космого-
нический смысл. результаты сопоставления 
осетинского сказания и ведийского мифа подво-
дят к закономерному вопросу о существовании 
подобного сюжета в мифологии далеких пред-
ков осетин — скифов и сарматов. наибольший 
интерес для рассматриваемого вопроса пред-
ставляют скифские золотые пластинки-застеж-

ки из сибирской коллекции Петра I с изображе-
ниями «охоты» на кабана (1-я п. III в. до н.э.). 
ряд важных элементов этих изображений совпа-
дает с описанием поединка б. с диким кабаном 
(скифский «охотник», так же как и нартовский 
б., укрывается от кабана на дереве и др.). Эти и 
другие скифские памятники с изображением ге-
роя, поражающего кабана, со всей очевидно-
стью свидетельствуют о существовании в скиф-
ской мифологии сюжета о борьбе героя (или 
божества) с демоническим персонажем в образе 
дикого кабана. с учетом ведийских нартовских 
аналогий, герой, противостоящий на этих изо-
бражениях кабану, трактуется как скифский 
арес.

сообщение Приска Панийского о том, что 
священный меч скифов найден при помощи ко-
ровы, в мифологическом смысле может озна-
чать рождение коровой самого божества войны 
и, следовательно, наличие у него зооморфного 
образа быка. такое предположение можно под-
твердить данными индоиранской мифологии: 
ведийский индра постоянно сравнивается или 
прямо отождествляется с быком, а его иранский 
аналог веретрагна в одном из своих воплоще-
ний выступает в образе быка. некоторые при-
меры из батрадзовского цикла могут свидетель-
ствовать о подобной связи с этим животным и у 
прославленного нартовского героя: новорож-
денного б. вскармливает дойная корова, что не 
характерно для других нартовских героев; на 
состязании нартов одним из главных «при-
зов» был бык — благодаря б. и в его честь 
присуждается Ахсартаггата, нартовскому 
роду воинов; б. способен превращаться в 
быка. в одном из сказаний испытанием для 
юного б. становится схватка с быками, и по-
ложение, которое он принимает перед схват-
кой (выставил голову вперед), показывает, что 
б. ведет себя не как человек, а как бык, нанося 
свои сокрушительные удары головой, т. е. по 
сути, бодаясь с нартовскими бугаями. данный 
фрагмент также может свидетельствовать о 
том, что некогда древнее божество войны, ко-
торому соответствует эпический б., представ-
лялось в образе быка. 

ведийская мифологема трех шагов, которые 
вишну совершает для индры во время его пое-
динка с демоном вритрой, обнаруживает анало-
гию в нартовском эпосе, где Бог совершает три 
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шага ради б. Эксплицитное соответствие ведий-
ской мифологемы и нартовского мотива заклю-
чается в том, что в обоих случаях три магиче-
ских шага служат для вознесения в небесную 
обитель блаженства, в высший мир. об отра-
жении данной мифологемы в культе ареса 
могут свидетельствовать конструктивные осо-
бенности некоторых скифских археологических 
памятников, сопоставляемых с описанием свя-
тилища скифского ареса. например, синташ-
тинский курган-храм, ярусы которого тракту-
ются (д. г. савинов) как обозначение пути в 
«верхний мир».

мотив о превращении б. в муравья находит 
соответствие в иных индоевропейских традици-
ях, и прежде всего в ведийской мифологии, где 
образ муравья принимает индра. данный мотив 
представляет собой фольклорную трансформа-
цию того фрагмента основного индоевропей-
ского мифа, в котором громовержец принимает 
облик муравья для сокрушения возрастающего 
противника и освобождения укрываемого им 
солнца.

немало общих черт объединяет б. с фракий-
ским дионисом (мотивы необычного рождения 
героя, выманивания юного героя из водного 
укрытия при помощи зеркала, зооморфная ин-
карнация в образе быка и др.), что, очевидно, 
является следствием тесных контактов некогда 
существовавших между скифами, далекими 
предками осетин, и фракийцами. 

яркие аналогии обнаруживаются между б. и 
героем средневековых европейских легенд ко-
ролем Артуром. особенно важно подчеркнуть 
их сходство как обладателей чудесных мечей. 
огромное символическое значение меча в арту-
риане, по мнению многих исследователей, объ-
ясняется влиянием культа священного меча, ко-
торый аланы принесли с собой в европу. 

Поэтому сказания о б. помогают реконструи-
ровать некоторые представления не только о 
скифском, но и об аланском военном божестве, 
почитавшемся в образе меча. существует мне-
ние (б. бахрах), что бог войны у аланов счи-
тался также и богом потустороннего мира, ко-
торый владычествует над душами предков, 
умерших счастливой смертью, т. е. в бою. в 
образе б. также присутствуют явные черты бо-
жества загробного мира: согласно одному ска-
занию, в Стране мертвых б. получает ту часть 

поминального приношения, которая предназ-
начается самому богу, а в другом тексте б. пря-
мо отождествляется с повелителем страны 
мертвых Барастыром. таким образом, б., со-
хранивший в своем образе черты древнего бо-
га-меча, выступает и как владыка загробного 
мира. очевидно, этим объясняются некоторые 
элементы осетинской поминальной обрядно-
сти. Посвящая покойному еду и напитки, ко 
всему приготовленному обязательно притраги-
ваются ножом. кроме того, у осетин существо-
вал обычай втыкать в могильную насыпь недав-
но умершего родственника железный нож или 
его обломок. 

согласно аммиану марцеллину, аланы по-
клонялись мечу, вонзенному в землю. в арту-
риане главный герой проходит испытание, из-
влекая чудесный меч, вонзенный в камень. 
данный мотив сопоставляют с тем, как б. вонза-
ет в землю свое копье (или в некоторых вариан-
тах меч), а затем выдергивает. хотя б. вонзает 
свое оружие не в камень, а в землю, мотив «меча 
в камне» имплицитно присутствует и в сказани-
ях о б. в связи с этим, возможно, следует вспом-
нить основной космогонический мотив ведий-
ской мифологии: индра пронзает ваджрой гору 
/ скалу, причём нередко в «ригведе» эта скала 
обозначается словом açman — «камень». воз-
можно, вонзание и последующее извлечение 
меча из камня есть трансформация этого арха-
ичного космогонического мотива. 

кроме меча, извлеченного из камня, артур 
владел еще одним мечом — Экскалибуром, ко-
торый был дарован ему владычицей Озера. 
умирая, артур велит забросить свой меч в озе-
ро, и таким образом Экскалибур возвращается в 
те водные глубины, из которых некогда появил-
ся на свет. в сказаниях о б. отмечены явные па-
раллели с мотивом появления меча из воды 
(моря / озера), и особенно — его возвращения в 
водную стихию в момент гибели героя. решая 
вопрос о происхождении этого мотива, который 
в более общем виде можно обозначить как «меч 
в море / воде», следует обратить внимание и на 
тот факт, что чудесная ваджра в «ригведе» (VIII, 
100, 9) описывается как «лежащая среди моря» 
и «покрытая водой». Этот фрагмент также име-
ет космогоническое значение.

в нартоведении утвердилось мнение о ста-
диальной разнице циклов сослана и б. сос-
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лан действует главным образом при помощи 
хитрости, магии, колдовства, то есть сочетает 
в себе черты героя-колдуна и героя-воина, что 
является особенностью архаичного эпоса, где 
герой — это прежде всего маг, чародей и вол-
шебник. расцвет железной металлургии при-
водит к изменению идеала эпического героя, 
и на смену герою-колдуну приходит герой-во-
ин. таким героем-богатырем представляется 
б., совершающий свои подвиги только откры-
той силой, не прибегая к уловкам и хитро-
стям. 

в то же время в сказаниях о б. имеются све-
дения, способные поколебать такое представле-
ние. б. может принимать, как было указано 
выше, различные зооморфные образы. в образе 
муравья б. проникает в неприступное место, где 
пировали нарты, он превращается в быка, чтобы 
найти убийцу сослана, и оборачивается мухой, 
чтобы усмирить непокорного коня. способность 
к превращениям у б., вероятно, прослеживается 
на уровне метафор и сравнений. в некоторых 
текстах он уподобляется барсу (фæранк). в дру-
гом сказании той же сюжетной группы Урызмаг 
называет б. железномордым волком (æфсæндзых 
бирæгъ), и, очевидно, следует допустить, что б. 
мог превращаться в волка. 

оглушительный крик б. сравнивается с кле-
котом орла (цæргæсы уаст) и криком сокола (уа-
рийы хъæр). связь б. и сокола (орла, ястреба) 
сопоставляется с одной из инкарнаций древне-
иранского бога войны и победы веретрагны в 
образе сокола (коршуна), при этом высказывает-
ся предположение об этимологической связи 
между осет. Batraz и авест. Vǝrǝθraγna. 

арсенал магических средств и способно-
стей б. не исчерпывается превращениями. он 
знает язык змей и, говоря со змеями на их языке, 
повелевает ими. одной из явных черт героя-
колдуна в образе сослана считается его закалка 
в волчьем молоке. для закалки б. необходим 
столь же необычный материал — уголь, от сож-
женных залийских змей / драконов. Закаливание 
б., несмотря на внешнее сходство с металлурги-
ческой технологией, вероятно, отражает весьма 
древнее мифологическое представление. необ-
ходимым условием для закалки б. является не-
обычайный жар, достигаемый большими уси-
лиями и явно магическими средствами (целые 
залийские змеи или уголь от них). сверхъесте-

ственный жар сопровождает героя от рождения 
до самой гибели. Эту пламенную ярость б. 
мирча Элиаде отнес к проявлениям идеи «маги-
ческого жара», восходящей к индоевропейской 
архаике и связанной с шаманистскими пред-
ставлениями. 

в совершении важнейших подвигов сослана 
решающее значение имеют его магические 
свойства. одолеть великана Мукара ему удалось 
лишь прибегнув к хитрости: по молитве (закли-
наниям) сослана великан замерзает в море и 
погибает. но такую же магическую силу прояв-
ляет б.: в аналогичном сюжете по его молитве 
замерзает в море и погибает Черный алдар (сау 
æлдар). молитва б. способна оживить скелет 
великана, а также превратить животное в чело-
века (и человека в животное), что также следует 
отнести к его особым (магическим) способно-
стям, не связанным с грубой силой. ещё одним 
примером магической силы сослана является 
победа, которую он одержал, играя в альчики с 
великаном Елтаганом. точно таким же образом 
б. побеждает Калакалцу, сына Бардуага. 

в эпосе имеются многочисленные указания 
на то, что б. женат. в разных вариантах его 
жена — Агунда, Акула (акола, акуыллæ, 
ахъуллæ), Сах красавица, Уацират, Хуры 
чызг, или дочь алдара (æлдари кизгæ), имя ко-
торой не называется. в одном варианте б. при-
водит в свой дом дочь убитого им Сайнагал-
дара. За б. также признают детей: в одном 
случае упоминаются его три сына и дочь, в 
другом — сын. большая часть указанных тек-
стов повествует о героических деяниях б., со-
вершаемых для того, чтобы завоевать сердце 
неприступной красавицы, и все эти сказания 
завершаются свадьбой б. и его избранницы. 
особенный интерес представляет вариант, в 
котором б. достигает этой цели, воздействуя 
своей особой магией на прекрасную, но слиш-
ком надменную дочь Бурафарныга: одним 
лишь взглядом б. насылает на девушку тяжелый 
недуг, от которого ее не могут избавить ни лека-
ри, ни ведуньи. когда выясняется, что излечить 
ее может только сам б., родственникам девушки 
удается привести его к ней, и он совершает ис-
целение, возложив на нее руки. исцеленная кра-
савица становится невестой б. 

таким образом, в осетинской «нартиаде» б. 
наделяется не только невиданной богатырской 
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силой, но и удивительными магическими спо-
собностями.

Лит.: а б а е в. нЭо; его же: ит. 1990; д ю м е з и л ь. 
оЭм; нарты. огЭ. кн. 3. с. 55–90; г р и с в а р. мотив.  
C. 6–81; л и т т л т о н. м а л к о р. от скифии; ч и б и р о в. 
он; его же: осетинский меч. с. 83–87; к о ч и е в. скифский 
арес. с. 101–111; т у а л л а г о в. скифо; его же: меч;  
д а р ч и е в. скифский. 

а. в. дарчиев

БАтыР [БАты ФыРт БАтыР] — сын бата, 
редко встречающийся персонаж эпоса из кадага 
«об урузмаге» («уырызмæджы тыххæй»). По-
сле ряда необыкновенной охоты (оживления 
закланного оленя) Урызмаг оказался в гостепри-
имном доме б., располагавшемся под холмом. 
Заподозрив гостя в интересе к своей жене, хозя-
ин дома хлестнул его войлочной плетью, и 
урызмаг превратился в собаку. 

в сказании «нартский богатырь бай», запи-
санном ал. цаголовым, б. — сын богатого нар-
та бая. однажды бай потерял свой скот. с вер-
шины Уаза он оглядел в подзорную трубу 
равнину Кум и заметил черный круг. когда он 
прибыл на место, увидел огромного удава, окру-
жившего его табуны и стада. удав предложил 
баю вернуть табуны и стада взамен его ново-
рожденного сына. Поначалу бай не соглашался, 
но затем уступил. узнав о своей судьбе, б. по-
шел в табун и выбрал неказистую лошадку-
маштака, которая оказалась добрым конем и 
трижды вознесла его на небо, а трижды — под 
землю. По дороге он спас девушку Фатиму, 
убив стоглавого великана, после чего девушка 
стала ему нареченной сестрой, а ее братья — 
побратимами. когда б. убивает огромного оле-
ня, истреблявшего людей, из него выбираются 
пропавшие из соседних семи селений мальчики 
и девочки. б. женится на дочери хана. вопреки 
ее совету, он поднимает золотое перо и прино-
сит своим родителям, потом по их просьбе до-
бывает трех золотых кур, а потом женщину, ко-
торая ими владеет; она омолаживает его 
родителей при помощи молока своей коровы. 
дочь хана, на которой женился б., оказывается 
тем самым удавом, она специально окружила 
стада и табуны, чтобы сын бая совершил под-
виги и избавил людей от оленя. 

есть много общего между женщиной-уда-
вом и ехидной, дочерью борисфена из скиф-

ских мифов, зафиксированных Геродотом. бай 
ищет стада и находит их у женщины-змеи. ге-
ракл ищет коней и находит их у удава. удав про-
сит у бая сына, а полузмея-полуженщина про-
сит Геракла жениться на ней. удав оказывается 
девушкой-властительницей.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 440–443, 560; ППкоо. кн. 6.  
с. 190–194; ч и б и р о в. он. с. 257.

л. а. чибиров 

БАтыР НОГАйСКИй [НОГЪАйАГ БА-
тыР] — персонаж эпоса, враг нартов, угнета-
тель. Похитив нартовского старика Уона, он 
держал его в нечеловеческих условиях пастухом. 
Приняв вид старика, Уастырджи встретился с 
уоном, расспросив его, он поспешил к нартам и 
поведал им об увиденном. Батрадз незамедли-
тельно отправился в страну б. н. После тяжелого 
единоборства нарт одолел великана, отрезал ему 
голову, освободил уона и других узников. Завла-
дев всем имуществом б. н., батрадз вернулся к 
нартам. в осетинских сказках батыр-ногай — мо-
гущественный и сильный царь, с сыном которого 
связывается сюжет о мальчике, умевшем распоз-
навать породу лошадей алыпп.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 146–151, 624; ППкоо. кн. 6.  
с. 202–205.

л. ч.

БАФОНА ПеРеВАЛ [БАФОНы ÆФ- 
ЦÆГ] — неизвестный перевал между Страной 
Нартов и землями мыртазыты Мукара из када-
га «о том, как для нартов наступил голодный 
год» («нартыл фыдаз куыд скодта»). сын тыха 
мукара отправился к нартам, чтобы обложить 
их данью в наказание за то, что Сослан пригнал 
пасти скот нартов на его земли. Айсана разведал 
у жены мукара, что его смерть может наступить 
от его же кинжала («сауарæзт хъама»), забрал 
оружие и доставил его сослану. тот через б. п. 
добрался до нартов и освободил их («сослан 
уайын байдыдта мыртазатæй æмæ бафоны 
æфцæгыл бахызт…»).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 337–339, 822.
м. д.

БАШНя [МÆСыГ] — оборонительное соору-
жение из камня в несколько (5–7) ярусов, пред-
назначенное для укрытия от противника, веде-
ния боевых действий (лучного и огневого боя), 
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наблюдения за действиями осаждающего про-
тивника, подачи сигнала о приближении про-
тивника в другую б., находящуюся в визуаль-
ной связи.

у нартов б. — сфера мужского простран-
ства, в котором женщина не имела права нахо-
диться, разве что в исключительных случаях 
она могла удостоиться приюта в б. так, напри-
мер, Дзерасса была отведена в родовую б. Ах-
сартаггата, при этом ее разместили не в ниж-
нем ярусе, а в верхнем — более защищенном и 
престижном.

в эпосе б. предназначается чаще не для 
обороны, а для нападения. в б. прячется враг-
насильник, например, семь великанов, кадзи, 
укрывается красавица, к которой сватается 
герой-нарт; добиваться ее руки приходится 
путем осады, захвата б., в том числе хитро-
стью.

для придания ореола неприступности б. 
сказители снабжают эти объекты фантастичес-
кими оборонительными качествами (металли-
ческая б.). так, красавица Акула жила в медной 
б., в такой же Хамыц поселил Быценон. б. в эпо-
се обладает способностью перемещаться 
(тæхгæ æмæ цæугæ мæсыг). в сказании «как 
сослан женился на косер» у косер есть б., ко-
торую можно поднять от земли до неба. управ-
лять ею умеет только хозяйка. в летающей б. 
живет и Бедуха — дочь Челахсартага. 

описания б. в «кадагах о нартах» несколько 
отличаются от средневековых осетинских. на-
пример, скрывавшаяся от посторонних глаз кра-
савица иногда появлялась в окне б., тогда как в 
традиционных осетинских строениях этого 
типа стены были без окон. более допустимым 
является появление девушки на вершине б. в 
отличие от двухъярусных сванских и четырехъ-
ярусных ингушских, осетинские б. имели пре-
имущественно плоское перекрытие, использо-
вавшееся для активной обороны.

большой интерес вызывают описания ба-
шенных сооружений на территории кавказа в 
произведениях античных авторов. ос. ‘мæсыг’ 
представляется родственным термину ‘мосси-
на’, которым в лексиконе гесихия алексан-
дрийского называются б., брустверы, деревян-
ные лотки, а также кавказский народ на 
черноморском побережье. диодор сицилий-
ский в «библиотеке», говоря о том, что б. кав-

казских народов — дрилов, колхов и моссини-
ков — были семиэтажными, подчеркивал 
изобилие и плодородие края, который опусто-
шали и грабили наемники кира-младшего. б. в 
эпосе — наследие эпохи освоения кавказа 
предками осетинского народа, в этом плане по-
казательно, что в б. обитают и враги нартов. 
также античные авторы сообщают о б. — жи-
лищах на территории средней азии, в том чис-
ле в бактрии и согдиане.

несомненно, завоевание б. — проявление 
силы, ловкости, военной хитрости героев эпоса, 
подвиг, в ходе которого нарты демонстрируют 
всю свою изобретательность. б. — домострои-
тельная модель мифологического мироздания, 
служившая цели защитить человека от враж-
дебного хаоса. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 222; нарты. огЭ. кн. 2. с. 30, 53, 
62, 77, 83, 221–222, 227, 240, 244–245, 248, 257, 262–263, 
285, 296, 310, 346, 352, 357, 361–362, 364, 370, 374–375, 405, 
411, 417–418, 421, 436; нс. онЭ. с. 422 и др.; д ж а н - 
д и е р и  м. и., л е ж а в а  г. и. народная башенная архи-
тектура. м., 1976. с. 51; д ж а н д и е р и м.и. древнее ба-
шенное общинное жилище // вди. 1981. № 2. с. 139;  

строительство родовой башни. худ. м. туганов
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с у л и м е н к о с.д. башни северного кавказа (символиза-
ция пространства в домостроительном творчестве горцев). 
вл., 1997. с. 47–50.

р. г. дзаттиаты 
к. Ю. рахно

БАШНя АДАДЗей [АВД АЗГЪУНСт УÆ-
ЛАДЗУГ (диг.)] — семиярусная башня, в кото-
рой живет красавица Ададзей (Адæдзейрæсугъд). 
согласно «сказанию о нарте уархаге и его 
сыне» («нарти уæрхæг æма æ фурти тауæрæхъ»), 
Уархаг посватался к дочери нарта БолатХамы-
ца. он вознес молитву, и появилась лестница до 
самой вершины ее башни («Æстæмæй-астмæ 
фæккувта, уæдта ин авд азгъунсти уæладзуги 
сæрмæ асинæ фестадæй, ‘ма ибæл уæрхæг 
исхизтæй æ тæккæ сæрмæ…»). см. Башня.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 22.
м. д.

БАШНя РОДА АЛАГАтА [АЛÆГАты 
МÆСыГ]. упоминается в нескольких текстах. 
в кадаге «башня урызмага» («уырызмæджы 
мæсыг») нарты, по настоянию Уастырджи 
строят башни (мæсыг), чтобы выяснить, кто же 
из них старше. кадаг предваряется спором 
близнецов Урызмага и Хамыца о старшинстве, 
затем переходит в спор трех родов о главенстве. 
уастырджи, увидев, что молодые и пожилые 
нарты вместе восседают на ныхасе, говорит: «я 
смотрю, у вместе взятых трех нар тов нет и трех 
башен. тот, кто построит башню лучше, краси-
вее, крепче, и будет считаться самым смекали-
стым, опытным / знающим, умным среди вас, 
пусть он и будет старшим» («Ӕз кæсын, æмæ 
æртæ нартæн æгасæй æртæ мæсыджы дæр 
нæй. хуыздæр, аивдæр æмæ фидардæр мæсыг 
чи самайа, уый у уе ̓ппæтæй сæрæндæр, 
фендджындæр, зондæй дæр æххæст æмæ фи-
дар, æмæ гъе уый фæуæд уæ хистæр»). стоит ли 
говорить, что каждый из трех родов стремился 
занять главенствующее положение? башни ро-
дов Бората и Алагата судьи поочередно при-
знают лучшими, пока не вырос из-под земли 
масыг урызмага, выстроенный им с помощью 
уастырджи и Донбеттырта. 

башня рода алагата фигурирует и в кадаге 
«арыхдзау, сын бедзенага». Шатáна, узнав, что 
к нартам идет недюжинной силы богатырь, преду-
предила их. навстречу гостю отправили хамы-

ца. Подходя к дому алагата, в котором собра-
лись все нарты, хамыц предложил Арахдзау 
выпустить стрелу из лука. тот не согласился 
стрелять первым, поскольку находился на пра-
вах гостя в Селении Нартов. тогда хамыц вы-
пустил стрелу, она угодила в крышу дома ала-
гата, и посыпались камни. Затем выстрелил 
арахдзау, стрела вонзилась в б. р. а., и земля 
содрогнулась.

Лит.: нк 1989. с. 234, 238; нк. иаЭ. 5. с. 407.
м. д.

БАШНя УРыЗМАГА [УыРыЗМÆДЖы 
МÆСыГ]. см. Башня рода Алагата. 

БеГИеВА-ВАЛАеВА 
с. [БеГИты-ВАЛА-
ты саса] — собира-
тельница фольклора 
(сказок, сказаний) в 
дореволюционной осе-
тии. ею записаны следу-
ющие кадаги: «бо ра-
фарнуг и сослан» («бо - 
рæфæрнуг æма сос-
лан»), «как сшил шубу 
сослан из бород нар-

тов» («сослан нарти адæми закъитæй кæрцæ куд 
искодта»), «сырдон» («Ширдон»), («о сырдо-
не»), «Ширдони туххæй»  «как платил сырдон 
долг старика» («Ширдон зæронд лæги тунæ куд 
фиста»), «Песня нарта ацамаза» («нарти 
ацамæжи зар»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 62, д. 148; нк. 
иаЭ. 2. с. 98–100, 800; нк. иаЭ. 4. с. 460, 481, 489, 495; 
нарты. огЭ. кн. 3. с. 50.

л. ч.

БеГИЗОВ бетре [БеДЖыЗАты бетъре] — 
сказитель, уроженец сел. едыс (урстуалтæ) 
джавского р-на рЮо. от него в 1940 г. д. Бе-
гизовым записан кадаг «осел сырдона  
оказался впереди» («сырдоны хæрæг фæ-
разæй ис»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, д. 365 «б» (1), 
л. 56.

и. б.

БеГИЗОВ василий давидович [БеДЖыЗА-
ты дауиты фырт васо (1908–1954)] — поэт, 

с. бегиева-валаева
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ученый-историк из сел. едыс (урстуалтæ) 
джавского р-на рЮо. окончил московский 
историко-философский институт и аспирантуру 
в г. тбилиси. собиранием фольклора занимался 
в 20-е годы хх в. одним из первых начал запи-
сывать кадаги о нартах от дедушки, знаменито-
го сказителя левана Бегизова (кадаг «амзор, 
сын урызмага»). им были записаны кадаги от 
и. Маргиева и и. Сланова. кроме того, он про-
водил большую работу по собиранию «легенд о 
царциата». 

Соч.: сыны осетинского народа в великой отечествен-
ной войне // иЮонии. I (V). ст., 1946.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 507; Писатели советской осетии. 
ст., 1957.

    л. ч.

БеГИЗОВ гамсыр [БеДЖыЗАты гамсыр] — 
сказитель, уроженец сел. едыс (урстуалтæ) 
рЮо. от него в 1937 г. д. Бегизовым записаны 
кадаги «дочь и сын ельды» («елдайы чызг æмæ 
лæп пу»), «быдзаг — сын майзырат» («май-
зырæты фырт быдзæг»), «семь нартовских  
сестер» («нарты авд хойы»), «большой кувшин 
нартов» («нарты быркуы»), «сослан и семи-
главый великан» («сослан æмæ авдсæрон 
уæиг»), «сослан и адау уаиги» («сослан æмæ 
Æдæу уæйгуытæ»), «сослан и азынаты малик» 
(«сослан æмæ азынæты мæликк»), «сослан и 
гумский гумир» («сослан æмæ гуымты гуы-
мир»), «слово сырдона» («сырдоны ныхас»), 
«урызмаг и племянник ангелов» («уырызмæг 
æмæ зæдты хæрæфырт»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, д. 383 (III),  
л. 1–208. 

 и. б.

БеГИЗОВ гио исмелович [БеДЖыЗАты 
исмелы фырт гио] — сказитель, уроженец  
сел. едыс (урстуалтæ) рЮо. от него в 1940 г. 
д. Бегизовым записан кадаг «сырдон и его со-
сед» («сырдон æмæ йæ сыхаг»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 43, д. 152.
 и. б.

БеГИЗОВ давид леванович [БеДЖыЗА-
ты леуаны фырт дауит] (1863–?) — скази-
тель, большой знаток быта, культуры и 
фольклора осетин, сын известного сказителя 
левана Бегизова. от него д. Бегизовым запи-

сан кадаг «сослан и ногаец» («сослан æмæ 
ногъайаг»). 

Лит.: ч и б и р о в  л. а. Поселения и жилища осетин. 
2-изд. вл., 2020. с. 234.

 и. б.

БеГИЗОВ дзига баевич (баппиевич) [Бе-
ДЖыЗАты байы (бæппийы) фырт дзига] — 
сказитель, уроженец сел. едыс (урстуалтæ) 
джавского р-на рЮо. от него в 1939 г. дударом 
Бегизовым записаны кадаги «как убили нарта 
хамыца» («нарты хæмыцы куыд амардтой»), в 
1846 г. — «ритуальные скачки трех нартов» 
(«Æртæ нарты дугъ»), «два вьюка на осле сыр-
дона» («дыууæ уаргъы сырдоны хæрæгыл», 
«гибель рода елынуата» («елынуаты сæфт»), 
«мады майрам и нартовская Шатáна» («мады 
майрæм æмæ нарты сатана»), «как Шатáна 
обыграла урызмага» («сатана уырызмæджы 
куыд амбылдта»), «сахуг — племянник нартов» 
(«сæхуыг — нарты хæрæфырт»), «как созы-
рыко убил сына бурафарныга балгана» («со-
зырыхъо бурæфæрныджы фырт бæлгъæны 
куыд амардта»), «сырдон и ответы его жены» 
(«сырдон æмæ йæ усы дзуæппытæ»), «сырдон 
считает звезды» («сырдон стъалытæ ны-
майы»), «как отличился хамыц» («хæмыцы 
фесгуыхт»), «как хамыц собирался жениться» 
(«хæмыц усгур куыд цыди») и в 1950 г. — 
«как тотрадз отомстил за своего отца» («тоты-
радз йæ фыды туг куыд райста»). б. прожил  
96 лет. умер в 1951 г.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 43, д. 152, л. 7–9, 
19, 254–264; п. 142, д. 385 «6», л. 1–120.

и. б.

БеГИЗОВ дудар гера-
сович [БеДЖыЗА-
ты герасы фырт ду-
дар (1922–200?)] —  
уроженец сел. Едыс  
(урс туалтæ), окончил 
ЮогПи, в котором 
потом долгие годы ра-
ботал, фольклорист. 
родился и вырос в се-
мье, которая дала  
несколько поколений 
выдающихся людей — 
сказителей, писателя, д. г. бегизов
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ученого: Бегизовы Пе пе, леуан, давид, чермен, 
василий и др. большая заслуга б. заключается в 
том, что им собран богатый этнографический и 
фольклорный материал в высокогорной полосе 
осетии и среди осетинского населения восточ-
ной грузии. в частности, б. записаны 55 тек-
стов «легенд о царциата», а также другие фоль-
клорные тексты от и. Бегизова, З. Бураева,  
Ж. Джиоева, П. Секинаева, д. Бегизова, л. Тот
рова, м. Дзукаева, и. Сланова, т. Мамиева, 
м. Сланова и др.

Соч.: осетинские сказки и легенды (на груз.яз.). ст., 
1957; ирон аргъæуттæ. цх., 1986; санаты сем // фидиуæг. 
1981. № 11 и др.

л. ч.

БеГИЗОВ иван [БеДЖыЗАты иван] — уро-
женец сел. едыс джавского р-на рЮо. от него 
в 1939 г. д. Бегизовым записан кадаг «о том, как 
нарты убили хамыца» («нартæ хæмыцы куыд 
амардтой»).

Лит.: архив Юонии. ф. 4, арх. 30, оп. 1. л. 182–183.
л. ч.

БеГИЗОВ леван Пепеевич [Бе ДЖыЗАты 
Пепейы фырт леуан (ок. 1820–1942)] — скази-
тель, известный знаток фольклора осетин, пе-
решагнувший 100-летний рубеж, дед классика 
осетинской литературы чермена Бегизова. ро-
дился и жил в сел. едыс (урстуалтæ) джавского 
р-на рЮо. от него в 1928 г. василием Бегизо-
вым записаны кадаги «амзор, 
сын урызмага» («Уырызмæджы 
фырт Амзор»), «о старом охот-
нике цопане» («Зæронд цуанон 
цопаны кадщг»), в 1929 г. — 
«как сын хамыца батрадз ото-
мстил за смерть отца» («хæмыцы 
фырт батрадз йæ фыды туг куыд 
райста»), в 1939 г. — «как елуа-
ты елой убил нарта бызарыко» 
(«елуаты елой нарты бызары-
хъойы куыд амардта»), «склеп 
сотя» («сотяйы зæппадз») и 
«как нарт созырыко убил сына 
кара мукара» («нарты созы-
рыхъо кары фырт мукарайы 
куыд амардта»). в 1938 г. б. и ду-
даром Бегизовым записаны када-
ги «Женитьба ацамаза» («ацæ-

мæзы ускуырд»), «бурафарныг и сырдон» 
(«бурæфæрныг æмæ сырдон»), («нарт хамыц, 
урызмаг и ахуы из царциата» («нарты хæмыц, 
уырызмæг æмæ царциаты ахуы»), «ответ 
сырдона» («сырдоны дзуапп»), «битва хамы-
ца» («хæмыцы хæст»), в 1939 г. — «меч нарта 
ахсара» («нарты Æхсары кард»), «как появи-
лась кукуруза» («нартхор куыд фæзынди»), 
«Шуба сослана и конь сырдона» («сосланы 
кæрц æмæ сырдоны бæх»), «как сырдон узнал 
о краже своего коня» («сырдон йæ бæхы давд 
куыд базыдта»), «как сырдон заставил своих 
гостей испечь хлеб» («сырдон йæ уазджытæн 
кæрдзын куыд скæнын кодта»), в 1940 г. — «как 
батрадз спас урызмага» («батрадз уырызмæджы 
куыд фервæзын кодта»), «сын бурафарныга 
болгар» («бурæфæрныджы фырт болгар»), 
«нарт батрадз и косой гайдар» («нарты батрадз 
æмæ сохъхъуыр гайдар»), «дочь нарта бурафар-
ныга кызмыда» («нарты бурæфæрныджы чызг 
хъызмыдæ»), «нарт елтаган и девушка из рода 
бората» («нарты елтагъан æмæ борæты чызг»), 
«нарт нацыган» («нарты нацыгъан»), «нарт 
сослан и бызгуан уаиг» («нарты сослан æмæ 
бызгъуаны уæйыг»), «как нарт урызмаг убил 
харанхуага» («нарты уырыз мæг хæрæн-хуагы 
куыд амардта»), «мешок сырдона» («сырдоны 
дзæкъул»), «смерть тотрадза» («тотырадзы 
мæлæт»), «как Шатáна обыграла урызмага» 
(«уырыз мæджы сатана куыд амбылдта»), в 
1941 г. — «батыр ногайский и батрадз» («но-

на ныхасе. в первом ряду слева направо: василий бегизов (стоит),
сидят давид бегизов, леван бегизов (третий); во втором ряду 

справа второй писатель кудзаг дзесов. сел. едыс. 1922 г.
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гъайы батыр æмæ батырадз») и «дары бога на-
ртам» («хуыцауы лæвæрттæ нартæн»).

Соч.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 21, оп.1.  
с. 12–15; на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (1),  
л. 137–139, 166–167; п. 43, д. 152, л. 1–13, 15–21, 29–31, 
44–49,110, 116–120, 237–240, 254–264, 311; п. 142, д. 356 «а» 
(5), л. 71, 105; п. 142, д. 383 (8), л. 32, 167–203, 236–248.

Лит.: к а л о е в а д.а. даредзановские сказания у осе-
тин. цх., 1975.

и. а. бедоева

БеГИЗОВ Пепе хаматович [БеДЖыЗАты 
хæмæты фырт Пепе (1722–1895)] — уроженец 
сел. едыс (урстуалтæ) рЮо. долгожитель. б. — 
один из известных сказителей старшего поколе-
ния, отец левана Бегизова. с его слов записаны 
кадаги, молитвословия, сказки, мифологические 
песни и другие произведения устного народного 
творчества.

Заслуга б. в том, что он не только сохранил 
фольклорное наследие предков, но и воспитал 
целое поколение его собирателей и исполните-
лей.

Лит.: оЭЭ. с. 121–122. 
л. ч.

БеГИЗОВА масо дзидзиловна [БеДЖыЗА-
ты дзидзилы чызг масо] — сказительница, 
уроженка сел. едыс рЮо. от нее в 1941 г. дуда-
ром Бегизовым записаны кадаги «дары агун-
ды» («агуындæйы лæвæрттæ»), «батрадз и нар-
товские смельчаки» («батырадз æмæ нарты 
сæрæнтæ», «нарты и девушка из рода царциа-
та» («нартæ æмæ царциаты чызг»), «случай 
произошедший с хамыцом» («хæмыцы хабар») 
и «Эпидемия у чинтов» («чынты рын»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, д. 385 (1),  
л. 1–128.

и. б. 

БеДеНАГ. см. Бедзенаг.

БеДЗеНАГ, ДеДеНАГ [БеДЗеНÆГ, Де-
ДеНÆГ] — персонаж эпоса, один из влиятель-
ных нартов, алдар, владелец больших земель-
ных угодий на берегу моря, табунов и стад. 
согласно кадагу «как родился арахцау, сын 
бедзенаг-алдара», однажды рыболовы б. по-
добрали ящик, выброшенный волнами моря 
на берег, в нем оказался плачущий мальчик. б. 

обрадовался находке, потому как был бездет-
ным.

б. жил вдали от Селения Нартов, был лю-
бим небожителями, всегда приходил на по-
мощь к нартам, дружил с Сосланом, который 
назвал его сына именем Арахдзау. образ б. свя-
зан с морем и водной стихией. как все воин-
ственные нарты, б. был владельцем отменного 
оружия и чудесного коня, у которого было во-
семь ног и четыре уха.

а. а. Туаллагов считает живущего в степях и 
занимающегося рыболовлей б. эпическим пред-
ставителем населения меотиды, где, как и на 
боспоре, в античности был развит рыбный про-
мысел.

По поводу этимологии имени б. выдвига-
лись различные версии. так, б. а. Алборов пред-
полагал, что имя б. обязано своим происхождени-
ем этносу печенегов, эту этимологию поддержали 
в. и. Абаев и в. а. Кузнецов. т. а. Гуриев, свя-
зывавший с печенегами Быцента, считал б. 
прародителем монгольской династии бодончар. 
а. а. туаллагов возводит имя б. к осетинскому 
‘бердзенаг’ (‘грек’, ‘греческий’), приводя назва-
ние балкарских ущелья и сел. безенги, населе-
ние которого упоминалось в первой половине 
XIX в. как осетины-безенги, а также иранский 
топоним безенг. Ю. а. Дзиццойты обратил вни-
мание на ряд созвучных древнеиранских и при-
черноморско-индоарийских имён, что могло бы 
соответствовать гипотезе о синдо-меотском 
происхождении б.

Лит.: сн. 1978. с. 169–189; т р е с к о в и. в. фоль-
клорные связи северного кавказа. нальчик, 1963. с. 181, 
182, 187, 194–196; а л б о р о в  б. а. термин «нарт» (к во-
просу о происхождении нартского эпоса). вл., 1930. с. 269; 
а б а е в. ит. 1990. с. 218; к у з н е ц о в. нартский эпос. 
с. 99; г у р и е в т. а. осетика-монголика (монгольское бо-
дончар / бадын — северокавказское баданаг/бедзенаг/ба-
дыноко) // ономастика востока. м., 1980; г у р и е в. антро-
понимия. с. 65–67; т у а л л а г о в. скифо. с. 66, 88, 120, 
124, 128, 131–132; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 160.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

БеДОеВ Шалва евгеньевич [БеДОйты ев-
гены фырт Шалва (1940)] — известный осетин-
ский худ., член сх ссср (1971) (с 1992 — схр); 
засл. худ. рсфср (1988), нх рсо-а (1984) и 
рЮо (2000), действительный член (академик) 

* 14
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рах (2007); чл.-корр. (2001), зам. председателя 
Южного регионального отделения рах, 
председатель правления северо-осетинско-
го отделения сх рф (2000–2005), проф.,  
зав. каф. изобразительного искусства согу  
им. к. л. хетагурова, награжден медалью ор-
дена «За заслуги перед отечеством II степе-
ни» (2006), золотой медалью и дипломом ев-
ропейской научно-промышленной палаты, 
золотой медалью тсх россии (2006), нацио-
нальной премией в области художественной 
литературы, искусства и науки «яблоко  
нартов» (2009).

б. окончил ленинградский ин-т жи-
вописи, скульптуры и архитектуры  
им. и. е. репина (1969) (станковая жи-
вопись: педагоги: е. е. моисеенко,  
П. т. фо мин, П. л. белоусов.

б. работает в разных жанрах, в том 
числе в портрете, натюрморте и пейзаже. 
художник — мастер большой тематиче-
ской картины. его творчество играет важ-
ную роль в формировании современного 
искусства осетии и россии. 

одно из наиболее важных мест в 
зоне тематических интересов б. занимает 
жанр мифологический. нартовская тема 
раскрыта художником в таких живопис-
ных полотнах, как «амазонка» (1984, 
1992), «дзерасса» (1986), «амазонка в 
красном» (1989), «дзерасса с яблоком 
нартов» (1989; варианты), «уасгерги» 
(1989), «легенда о золотом яблоке» 
(1991), «афсати» (1991), «дзерасса на прогул-
ке» (1992), «яблоко нартов» (1996), «святой 
георгий» (1997), «царство амазонок» (1997–
2007), «Золотая яблоня» (2000), «небесный 
всадник» (2012) и др. в 2005 г. б. выполнена 
серия эмалей: «Золотая яблоня нартов», «уас-
тырджи», «георгий Победоносец, убивающий 
змия».

в своем творчестве талантливый художник 
впервые в искусстве создал лирический, пол-
ный нежности и неги образ нартовской Дзерас-
сы. им же изображен Уастырджи в образе 
седобородого старца, полного величия и отваги, 
одетого в светлую черкеску и восседающего на 
белом коне. в своем творчестве б. тяготеет к 
изображению чудесного. По мнению искусство-
веда м. атаевой, «живописуя миф, художник  

отказывается от развер-
нутых сюжетных, мно-
гофигурных компози-
ций. и это совершенно 
новая тенденция в изо-
бражении осетинской 
мифологии. метод б. 
передает поэтику 
мифа не через сюжет, а 
через общий про-
странственно-художе-
ственный строй». чл.-
корр. рах а. бо - 

ровский считает, что б. видит образы нартов-
ских героев «в лирико-поэтическом аспекте и 
раскрывает с помощью интерпретированных 
композиционных приемов символизма и уни-
кального колорита. Это позволяет его мифоло-
гическим образам пробуждать в зрителе бога-
тейший диапазон тончайших неуловимых 
чувств и ассоциаций, которые невозможно вы-
разить вербально».

Соч.: бедоев Ш. Живопись: альбом. вл., 2007; союз  
художников рсо-алания. 70 лет: 1939–2009: живопись, 
скульптура, графика, декоративно-прикладное искусство. 
вл.–р.-на-д., 2009. с. 43–43, 194; Шалва бедоев: живопись, 
эмаль, рисунок. р.-на-д., 2013; художники осетии (аль-
бом). 2014. 

Лит.: ат а е в а м. Э. мерцающий образ мифа // дарьял. 
1988. №3. с. 144–155; у р т а е в а с. с движением кисти 

Ш. е. бедоев

небесный всадник. худ. Ш. бедоев
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оживает эпос // вл., 2002. 17 авг.; т е з и е в а м. Шалва из 
монастери // национальный колорит. 2006. №1. с. 6–7;  
х а б а р о в а м. в творческом поиске // национальный ко-
лорит. 2010. №1. с. 6–9.

 л. к. гостиева

БеДОеВА ирина 
алешеевна [БеДОй-
ты алешайы чызг 
иринæ (1988)] —  
к. и. н., н. с. лаборато-
рии прикладной социо-
логии и конфликтоло-
гии внц ран. круг 
научных интересов  
б. — традиционная 
культура осетин. 

б. — автор моногра-
фии «традиционные 

хмельные напитки осетин (XIX–XX вв.)» (2014), 
в которой исследованы традиционные приемы 
приготовления сакральных и повседневных на-
питков, их роль в семейной обрядности, культу-
ре повседневности и в праздничной жизни осе-
тин. Значимое место в работе отведено 
нартовскому эпосу в качестве ценного источни-
ка для изучения традиционных напитков осе-
тин, их появлению и приготовлению, ритуаль-
ной значимости, а также культуре их потребления. 
исключительно высока роль нартовских сказа-
ний осетин, которые позволили восстановить 
происхождение и способ приготовления таких 
давно исчезнувших традиционных напитков, как 
ронг и алутон. 

в статье б. «хмельные напитки в нартском 
эпосе осетин» исследуются традиционные на-
питки — ронг, алутон, пиво, брага, арака и вино. 
возникновению первых трех напитков и их ри-
туальной значимости в обрядах и обычаях нар-
тов посвящено много сказаний. согласно нар-
товскому эпосу, их первой изобретательницей 
является Шатáна. 

в исследовании упоминается также чаша 
Уацамонга.

б. также исследованы биографии сказите-
лей и собирателей нартовского эпоса.

Соч.: хмельные напитки в нартском эпосе осетин // 
фундаментальные исследования. 2013. № 10–1. с. 211–214; 
традиционные хмельные напитки осетин (XIX–XX вв.). 
вл., 2014; традиционные хмельные напитки в устном на-

родном творчестве осетин // молодые ученые в решении 
актуальных проблем науки. материалы VII международной 
научно-практической конференции. 2017. с. 120–126; 
бæгæны // со. 2017. 7 апреля. № 59 (в соавт.); бæгæны / 
алания о а до я / сост. д. в. сокаева. вл.: ир, 2017.  
с. 33–39 (в соавт.).

 л. к. гостиева

БеДУХА, БеДОХА, ВеДУХА [БеДУХА, 
БеДУХА-РÆСУГЪД, БеДУХÆ, БеДУХÆ-
РÆСУГЪД, ПЪИтУХА] — героиня эпоса, 

и. а. бедоева

бедуха и сослан. худ. м. джикаев

дочь (в вариантах — сестра) Челахсартага, 
внучка Хыза. согласно одному из текстов, 
Сослан в течение семи лет просил руки б., но 
отец всячески этому препятствовал. наконец, 
челахсартаг согласился выдать за него дочь, 
если сослан победит его в соревновании в тан-
цах на пиру у Алагата. сослан выиграл, а 
челахсартаг отправился домой в крепость отца. 
сослану хитростью удалось взять крепость и 
убить челахсартага. узнав о гибели отца, дочь 
его булатными ножницами покончила с собой, и 
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их похоронили в склепе. сослану удалось ожи-
вить б. с помощью чудесной Цыкурабусины 
(«как сослан женился на бедухе»).

в кадаге «сослан в стране мертвых» герой 
на охоте преследовал подбитую лань и оказался 
в пещере, в которой семь великанов оберегали в 
семиярусном замке дочь Солнца Ацырухс. они 
поставили перед женихом условие: «выкуп 
твой за невесту будет таков — построишь ты 
нам на берегу моря замок весь из черного желе-
за, и на четырех углах этого замка пусть растет 
по листу с аза-дерева».

озадаченный сослан обратился за советом к 
мудрейшей Шатáне. она разъяснила «нерож-
денному от неё сыну», как достать листья Аза
дерева, произраставшего в Стране мертвых: 
их следовало попросить у Барастыра, что было 
под силу только покойной б. 

сослан отправился в подземное путеше-
ствие и по пути увидел много чудес, которые 
разъяснила ему б. Получив из ее рук заветные 
листья, сослан собрался в обратный путь. б. 
предупредила его: «какое бы сокровище не по-
палось тебе по пути, проезжай мимо, не тро-
гай». не послушав ее, сослан подобрал старую 
шапку и сунул ее за пояс. ею оказался Сырдон, 
который натравил друг на друга сослана и его 
коня, чтобы узнать, от чего наступит их смерть. 
разгадав секрет, сырдон начал строить свои 
козни. 

согласно эпосу, б. владела летающей башней, 
которая также обладала способностью видеть и 
рассказывать все удивительное, происходящее в 
стране мертвых. в сказаниях, посвященных ей, 
подчеркивается, что красавицы, подобной б., 
Бог не создал на земле.

Лит.: Пнто. 1925. с. 51. сн, 1978. с. 189–197;  
211–233; нк. иаЭ. 2. с. 796, 976; нк. иаЭ. 6. с. 508;  
д ж а н а е в. сказания; ц г о е в. словарь и др. ; т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 205; ц а г а р а е в. Золотая яблоня.  
с. 105–107.

м. л. чибирова

БеЗыМяННый СыН УРыЗМАГА [Уы-
РыЗМÆДЖы ÆНÆНОМ ЛÆППУ] ─ сын 
Урызмага и Шатáны, воспитывался у Донбет-
тыров. Кадаг о нем записан в 28 вариантах и 
является одним из самых популярных в «нар-
тиаде». 

в первой части говорится о том, что до-
блестные нарты обессилели от длительного го-
лода в неурожайный год: «скорбны стали их 
сердца, и потеряли они веру в свои силы» (ныфс 
асаст — зæрдæ амард). Печалится от этого 
урызмаг, ведь даже собака глумится над их 
сломленностью. Помогает ему волшебное про-
видение (а как еще объяснить, что он не знает о 
несметных запасах в своем хозяйстве и то, что 
хранившиеся в них продукты не испортились), 
проводником которого является Шатáна, про-
славленная своим хлебосольством и мудростью. 
с готовностью откликается она на переживания 
супруга и открывает свои несметные кладовые. 
всех позвали они к себе и «день за днем пирова-
ли нарты». но, отлучившись с пира, урызмаг в 
силу рокового волшебства оказывается у дон-
беттыров. герой — ортодоксальный нарт, что 
предполагает не только комплекс героических 
качеств и добродетелей, но и неукоснительное 
соблюдение ритуала и этикетных практик:  
«…раньше чем приступить к еде, урызмаг, по 
обычаю нартов, поднял на мече своем кусок 
мяса, богу предназначенный, и вознес молитву». 
Затем в полном соответствии с этикетом ацахо-
дын — когда первым отведать и еду, и напитки 
должен самый младший из присутствующих, 
«по обычаю обратился он ласково к мальчику: 
«Подойди ко мне, мое солнышко, жертвенного 
мяса отведай». и, держа мясо на острие меча, 
урызмаг протянул его мальчику. быстро подбе-
жал малютка и вдруг споткнулся и упал на меч». 

мальчик мгновенно погибает. в антикли-
максе — оплакивания невинного и пережива-
ния виноватого. горе урызмага усугубляется, 
когда, вернувшись домой, из причитаний 
Шатáны узнает, что стал невольным виновни-
ком гибели собственного сына.

о б. с. у. уже не вспоминали в Стране  
Нартов, и он попросил позволения Барастыра 
вернуться в мир живых. он зовет урызмага в 
балц и угоняет целое стадо ТеркТурков. раз-
делив стадо на три части, он оставляет все урыз-
магу: «Это тебе твоя доля как старшего, другая 
доля — за товарищество, а третья доля — моя 
доля. вот этим белым быком ты справь годов-
щину со дня моей смерти. ты весь мир щедро 
поминал в стране мертвых, только мое имя — 
имя своего сына, который от твоей собственной 
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руки погиб в доме донбеттыров… ты ничем не 
вспомнил». Затем, сев на коня, он поспешил 
вернуться в Страну мертвых. узнав убитого 
сына, урызмаг кричал ему еще вслед, но тот ум-
чался, чтобы до захода солнца успеть вернуться 
в загробный мир. там он занял свое место на 
коленях барастыра.

можно сказать, что из 28 вариантов боль-
шинство состоит из трех самостоятельных сю-
жетов: демонстрация хлебосольства Шатáны; 
пребывание урызмага у донбеттыров, нечаян-
ное убийство сына; возвращение сына из стра-
ны мертвых, совместный поход с отцом в стра-
ну терк-турков. По мнению н. Мамиевой, «эти 
сказания в их многочисленных вариантах… по-
лучили в осетинском нартовском эпосе наибо-
лее завершенное художественное оформление. 
и в этом специфика и своеобразие сюжетного 
состава осетинской национальной версии эпоса 
в целом, и нартских сказаний, относящихся к 
сатане, в частности». сюжет, включающий не-
чаянное убийство сына, из национальных вер-
сий эпоса присутствует лишь в абхазской. При 
этом он представлен в персидских дастанах и их 
грузинских переводных версиях, в сказках татов 
и легендах белуджей, что указывает на его древ-
неиранское происхождение.

исследователи обратили внимание на мно-
гие архаичные детали этого сюжета, связанные 
с символикой смерти-возрождения. например, 
кадаги начинаются с описания бедствия, по-
стигшего нартовский народ, — это неурожай и 
голод, а также эпидемия, охватившая домашний 
скот. Причиной этого хаоса является немощ-
ность старого урызмага. очевидна связь между 
смертью ребенка и жертвоприношением. арха-
ичным является и указание на обычай нартов 
молиться с острием кинжала. б. с. у., принесен-
ный в жертву, выступает в роли энергетического 
заряда, который возрождает мироздание, что 
необходимо для дальнейшего правления отца. 
урызмаг совершает сыноубийство ради общего 
блага, ради восстановления своих сил и мирово-
го порядка. нартовский народ снова готовится к 
обычной жизни, вспахивает свои выжженные 
пашни, снова засевает их семенами и начинает, 
как прежде, жить в изобилии. 

мальчик в загробном мире сидит на коленях 
у барастыра — «уыдис ын бадæн барастыры 

уæрагыл». его привилегированное положение 
среди умерших может быть обусловлено его 
трагической гибелью в юном возрасте. но сос-
лан в стране мертвых (кадаг «сослан мæрдты 
бæсты») видел детей — несчастны они, и не 
только тот, кто был непослушным при жизни, 
но и «умершие в сиротстве». За тяготы земной 
жизни им не воздалось в потустороннем мире. 
а сын урызмага пользуется особым расположе-
нием властелина загробного мира, возможно, за 
то, что был предназначен ему. Параллелью яв-
ляется зафиксированный у Геродота (III. 35) 
фрагмент древнеперсидского эпоса, когда ста-
реющий тиран камбис выстрелом из лука при-
нес в жертву самому себе цветущую молодую 
жизнь прислуживавшего ему знатного мальчи-
ка-виночерпия, чтобы магически восполнить 
убыль своих жизненных сил — условие прав на 
царскую власть.

время создания кадага относится к периоду, 
когда человеческие жертвоприношения практи-
ковались, но изменения его текста и последую-
щая редакция относятся к периоду гуманизации 
общества.

урызмаг, оплакивающий своего сына. худ. З. кулиева
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Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 233–397, 479–483; нарты. огЭ. 
кн. 2. с. 59–69, 136–138; иас. 1961. с. 45; м а м и е в а. 
сатана. с. 99–116; ц г о е в. словарь; г у т и е в а Э.т. древ-
ний сакральный мотив в тексте кадага «безымянный сын 
урызмага» // ввнц. 2014. № 1. с. 8–12; г а г л о й т и  Ю. с. 
осетино-абхазские нартовские параллели // ПонЭ. с. 8;  
д ж а н а е в а. некоторые. с. 113; ц а г а р а е в. Золотая 
яблоня. с. 69–74; т у а л л а г о в. скифо. с. 209–210;  
ц х у р б а т и З.л. мотив мирового дерева в осетинском нар-
товском эпосе // Nartamongae. аои. 2005. Vol. 3. № 1–2.  
с. 129; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 236–241. 

Э. т. гутиева

БейЛИ гарольд уолтэр [BAILEY Harold 
Walter (1899–1996)] — известный английский 
филолог-востоковед, исследователь языков и 
литератур многих народов востока, крупней-
ший специалист по хотано-сакскому языку, сан-
скриту и сравнительному изучению иранских 
языков. считается одним из величайших восто-
коведов хх в. владел более 50 языками.

родился в дивайсизе в вилтшире (англия), 
детство провел в австралии. в 1921 г. поступил 
в университет Западной австралии для изуче-
ния классики. в 1927 г., после получения степе-
ни магистра по еврипиду, б. выиграл аспиран-
туру хакетта в оксфорде, где он присоединился 
к делегации не прикрепленных к колледжам сту-
дентов, а позднее — к колледжу св. екатерины.

в 1929 г. б. начал свою докторскую диссер-
тацию, перевод с примечаниями большого бун-
дахишна — сборника зороастрийских сочине-

ний на среднеперсидском языке, записанных 
пехлевийскими письменами. он стал ведущим 
в мире экспертом по хотанскому диалекту сак-
ского языка, первоначальной мотивацией для 
изучения которого был интерес к возможной 
связи с бундахишном.

б. преподавал иранские языки в Школе вос-
точных языков в лондоне, был профессором сан-
скрита в куинс-колледже кембриджского ун-та, 
во время второй мировой войны работал в коро-
левском ин-те международных отношений. он со-
стоял почетным членом датской (1946), норвеж-
ской (1947) и Шведской (1948) академий, получил 
почетные степени в четырех ун-тах, включая ок-
сфорд; занимал пост президента филологическо-
го общества, королевского азиатского общества, 
общества афганских исследований и общества 
изучения митраистики; возглавлял англо-иран-
ское общество и трест древней индии и ирана в 
кембридже, которому оставил свою огромную 
библиотеку. был посвящен в рыцари за заслуги в 
востоковедении (1960).

в своих работах б. затрагивал осетинские 
социальные термины, названия и функции бо-
жеств. в хотано-сакском словаре он обращался 
к лексике осетинского языка. 

в некоторых работах б. исследовал устное 
народное творчество осетин, в частности  
нартовский эпос. Занимаясь этимологиче-
ским анализом терминов и собственных имен 
нартовского эпоса, он привел ряд новых тол-
кований с широким привлечением сакского 

языка. б. был первым исследовате-
лем, обратившим внимание на схо-
жие сюжеты «нартиады» и ирланд-
ских средневековых саг. он же указал 
на соотношение понятий в осетин-
ском и кельтском языках: нарт — ‘ге-
рой’ (осет.) и nert — ‘сила; военная 
сила’ (ирл.), nerth ‘сила, мощь’ 
(валл.), восходящее к общеиндоевро-
пейскому корню ner-. осетинскому 
нарт, по наблюдению б., отвечает хо-
тано-сакское naḍaun- ‘мужчина’, ‘ге-
рой’ (из *nṛtāvern-), naḍe ‘герой’ (из 
*nṛtāh), которое применялось к богу 
Парашураме и пяти героям Пандавам 
индийского эпоса.

Соч.: Khotanese Buddhist Texts. L.,1951; 
Sad-dharma-puṇḍarīka-sūtra [the summary in 

Пребывание г. бейли в цхинвале. слева направо: З. д. гаглоева,  
англ. уч. у. Э. девид ален; в. и. абаев, г. бейли, и. цховребов,  

З. цховребова, ...  у. ханикаев. 1966 г.
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Khotan Saka by]. 1971; Dictionary of Khotan Saka. Cambridge-
L.-N.Y.-Melbourne, 1979; The Culture of the Sakas in Ancient 
Iranian Khotan. Delmar, 1982; Ossetic (Nartä) // Traditions 
of Heroic and Epic Poetry. L., 1980; Ossetic (Narta) // 
Nartamonga. 2003. Vol. II. № 1–2; Analecta Indoscythica I // 
Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and 
Ireland. 1953. № 3–4. р. 103–116.

Лит.: V e r n a d s k y G. Origin of Russia, Oxford. 1959.  
P. 52.

л. к. гостиева

БеКО [БеКЪО] — персонаж эпоса из племени 
чинтæ в кадаге  «чудеса нарта хамыца» («нар-
ты хæмышы диссæгтæ»). у него есть малень-
кая, но сказочно красивая дочь, на которой хо-
чет жениться Хамыц. б. не хочет ее выдавать за 
него замуж, поэтому начинается противостоя-
ние. в других сюжетах участниками подобных 
эпизодов являются Сайнагалдар или Челахсар-
таг.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 630; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 160.
и. б.

БеКОеВ георгий гудзиевич [БеКЪОйты 
гудзийы фырт дзибкæ (1879–1938)] — видный 
представитель осетинской интеллигенции, пуб-
лицист, народный просветитель. б. — активный 
деятель осетинского историко-филологическо-
го общества, принимал непостредственное уча-

стие в фольклорно-этнографических экспеди-
циях по сбору памятников народного творчества, 
в том числе «кадагов о нартах». в переводе на 
русский язык с примечаниями и небольшим 
предисловием б. в одном из выпусков Пнто 
опубликовал шесть кадагов.

Лит.: Пнто. 1928. Записи цоцко амбалова. вл., 1928; 
цоцко амбалов как собиратель памятников осетинского 
народного творчества // на соигси, ф. фольклор, п. 73,  
д. 318.

л. ч.

БеКУЗАРОВ асламурза [БеККУыЗАРты 
аслæмырзæ] — сказитель, уроженец г. алагир 
рсо-а. от него в 1941 г. м. Цагараевым,  
м. гапповым и к. Бесоловым записаны кадаги 
«как батрадз победил нартовского юношу» 
(«батрадз нæртон лæппуйы куыд басаста»), 
«как урызмаг и сатана стали вместе жить» 
(«уырызмæг æмæ сатана куыд бацардысты») 
и др.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V),  
л. 77–78, 80–84. 

и. б.

БеЛОе МОРе [УРС ДеНДЖыЗ, АХЪ ДеН-
ДЖыЗ (с тюрк. aq- ‘белый’)] — название моря 
недалеко от Страны Нартов. территория, на-
ходящаяся между Черным морем (сау денджыз, 

хъара-денджыз) и б. м. (урс ден-
джыз, ахъ-денджыз), служила 
местом, куда нарты отправлялись 
в поход; здесь же происходили ри-
туальные скачки.

согласно некоторым текстам, 
Дзерасса с двумя сестрами живет 
у б. м. оттуда они, превратив-
шись в голубей с девичьими лица-
ми, летают в сад нартов и крадут 
плоды золотой яблони. в б.м. жи-
вут Донбеттыры. По мнению  
г. Бейли, б. м. — это азовское 
море, его точку зрения разделяет 
Ю. а. Дзиц цойты.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 687; ц г о е в. 
словарь; B a i l e y H. W. Ossetic (Nartä) // 
Traditions of Heroic and Epic Poetry. 
London, 1980. P. 244; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 235–236.

и. б.

Первые собиратели и исследователи нартовских сказаний осетин 
с  проф. фрейманом. слева направо сидят: и. собиев, ц. амбалов, 

проф. фрейман, м. гарданти; стоят: м. мисиков, г. дзагуров, 
г. бекоев, г. гуриев
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БеЛый ОЛеНЬ [УРС САГ]. см. Олень.

БеПИеВА наира 
ираклиевна [БеППИ-
ты ираклийы чызг 
наирæ (1948)] — д. фи-
лол. н., директор на-
учного исследователь-
ского центра грузино- 
осетинских отношений 
тгу, общественный де-
ятель. в 1970 г. б. окон-
чила ф-тет грузинской 
филологии ЮогПи 
(ныне Юогу), в 1973–

1978 гг. — аспирантуру тгу. в 1979–2011 гг. б. 
работала в государственном ун-те им. ильи 
чавчавадзе.

б. — автор четырех монографий, состави-
тель грузинско-осетинского и осетинско-гру-
зинского словарей, грузинско-осетинско-рус-
ско-английского разговорника, переводчик 
сборников стихотворений осетинских поэтов.

большое место в сфере научных интересов 
б. занимает нартовская тематика. в 2005 г. со-
вместно с мери Цховребовой б. составлен сбор-
ник «осетинское народное творчество» на гру-
зинском и осетинском языках, в который 
включены девятнадцать нартовских сказаний. 

в 2009 г. б. издан эпос о царциата на осетин-
ском и грузинском языках.

б. является составителем книги «сказания о 
нартах» на осетинском языке, вышедшей в  
2014 г. в тбилиси в серии «кавказская мозаика». 
в редколлегию вошли н. Джусойты, З. кик-
надзе, т. Гуриев, м. цхуырбаты, р. кумаритова. 
главный редактор книги — н. Попиашвили. в 
том же году книга была переведена б. на грузин-
ский язык.

в 2016 г. б. выпущены книги об Ацамазе и 
Агунде на осетинском и грузинском языках. 

в 2017 г. б. опубликованы нартовские сказа-
ния для детей на осетинском языке, с последую-
щим переводом на грузинский язык.

б. исследованы такие вопросы, как ритуалы 
посвящения коня покойнику и символика путе-
шествия героя в грузинских и осетинских ми-
фах, взаимоотношения небожителей, природы 
и человека в осетинских сказаниях, водные оби-
татели в осетинской мифологии, метафора и 

космогонические мифы в кавказском фольклоре 
и т. д.

Соч.: иас / сост. и пер. беппиты н. и цхуырбаты м. 
тб., 2005; ирон таурæгътæ (царциаты эпос) / сост. тб., 
2009; ирон таурæгътæ (царциаты эпос) / сост. тб., 2009 (на 
груз. яз.); нарты кадджытæ. тб., 2014 (сост.); взаимоотно-
шение божеств, природы и человека в осетинских сказани-
ях // нартоведение в XXI веке; 2015. вып. 3. с. 94–101; 
ацæмæз æмæ агундæ рæсугъд / сост. тб., 2016; ацæмæз 
æмæ агундæ рæсугъд / сост. и перев. тб., 2016 (на груз. яз.); 
нарты кадджытæ сабитæн / сост. тб., 2017; нарты 
кадджытæ сабитæн / сост. и перев. тб., 2017 (на груз. яз.); 
из истории осетинской письменности: осетинские пере-
писчики памятников древнегрузинской литературы // 
исоигси. 2018. 29 (68). с. 129–136.

Лит.: бирæгъты б. «нарты кадджытӕ» — хӕлардзинад-
тауӕг // рӕстдзинад. 30 июль 2014 азы.

 л. к. гостиева

БеРЗИН Эдуард оска-
рович (1931–1997) — 
известный российский 
историк латышского 
происхождения, д. и. н., 
автор работ по истории 
и культуре народов 
Юго-восточной азии.

б. — автор статьи 
«два лица эпического 
героя» (1979). в статье 
заостряется внимание 
на противоречиях меж-

ду нартами и Батрадзом. б. предлагает свое ви-
дение причины гибели героя. в статье «сивка-
бурка, вещая каурка» (1986), анализируя 
русскую народную сказку в сравнении со скиф-
ской мифологией, б. пишет, что старший сын 
был жрецом, средний — землепашцем, а млад-
ший — воином, и доставшийся каждому из них 
в наследство конь имел цвет, соответствующий 
их статусу. старшие братья своим наследством 
пренебрегли, и все оно досталось младшему.

в книге «Юго-восточная азия с древней-
ших времен до XIII века» (1995) б. рассмотрел 
формирование государства фунань в индоки-
тае, население которого было известно Павса-
нию (VI, 26, 8–9) как рыжеволосые и голубогла-
зые серы, «скифы, смешавшиеся с индийцами» 
и населявшие острова аласа и сакайя. осно-
вание его приписывалось индийскому царю 

н. и. бепиева

Э. о. берзин
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каундинье, владевшему волшебным луком. в 
надписи VIII в., найденной в мисоне (Южный 
вьетнам), рассказывалось, что каундинья, по-
лучив волшебное копье от эпического героя 
ашваттхамана, женился на дочери царя змей. 
легенды о происхождении местных царских ди-
настий от змеиной царицы и связанные с этим 
ритуалы, воспроизводившие священный брак, 
сохранялись в Юго-восточной азии на протяже-
нии тысячелетий. они были известны в кам-
бодже, таиланде и индии. в надписях южно-
индийского государства Паллава I тыс. н. э. 
говорится о том, что уже сам ашваттхаман 
женился на царице змей, и от этого брака родил-
ся Паллава, основатель династии. По тамиль-
ским легендам, Паллава происходил от брака 
царя чолы со змеихой. б. сопоставил эти пре-
дания со скифской генеалогической легендой и 
доказал, что их принесли с собой скифы (саки), 
которые, потерпев поражение от кушан, высе-
лились в индию во II в. до н. э. и подчинили 
себе огромные территории, а вскоре за ними по-
следовали и кушаны. кушанский царь канишка 
учредил весьма популярное в индии леточисле-
ние — так называемую эру сака (скифов), кото-
рая начиналась в 78 г. н. э. в индонезии сохра-
нилась по этому поводу любопытная легенда. в 
древние времена на яве жил злой великан, кото-
рый требовал себе в пищу детей. Жителей явы 
вызволил из беды мудрец-скиф ади, прибыв-
ший туда из Южного вьетнама. Покончив со 
злодеем, он обучил яванцев искусству письма и 
установил новый календарь — эру сака. иран-
ские влияния продолжались очень долго. в од-
ной из камбоджийских надписей VII в. расска-
зывается о скифском брахмане дургасвамине, 
который прибыл из Южной индии в государ-
ство ченла и женился на дочери царя ишана-
вармана I. кстати, и само название камбоджа 
иранского происхождения.

Соч.: два лица эпического героя // Знание — сила. 1979. 
с. 24–27; киммерийцы и скифы — старые загадки и новые 
открытия // Знание — сила. 1985. № 10; б е р з и н  Э. сивка-
бурка, вещая каурка, или древняя европа в зеркале мифов 
и сказок // Знание — сила. 1986. №11. с. 42–48; Юго-вос-
точная азия с древнейших времен до XIII века. м., 1995. 
с. 98–101, 202–203, 205–206.

Лит.: м а м о н о в а. нартский эпос как код этнической 
истории и культуры осетин. сПб., 2015. 

к. Ю. рахно

БеРИеВ Петка михайлович [БеРИты миха-
лы фырт Петкæ] — сказитель, уроженец сел. 
коста рсо-а. от него х. Бигулаевым и б. дза-
гаевым записаны кадаги «о том, как нарты пе-
рестали различать своих лучших и недостой-
ных» («нартæ сæ хæрзты æмæ се ̓взæрты куыд 
нал зыдтой») и «о том, как уастырджи помог 
нартам» («уастырджи куыд феххуыс кодта 
нартæн»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 55–62.

и. б.

БеСАеВ тазрет (тазе) 
урусбиевич [БеСА-
ты уырысбийы фырт 
тазрет (тазе) (1910–
1981)] — видный осе-
тинский писатель, ав-
тор рассказов, очерков 
и романа «надежда». 
родился в сел. мости-
нок дигорского уще-
лья, позже переселился 

в сел. дур-дур. учился в московском историко-
филологическом институте, работал в сонии, 
возглавлял редакцию газеты «молодой больше-
вик». в 1940–1941 гг. принимал участие в 
экспедициях по сбору материалов устного на-
родного творчества, в частности записывал ка-
даги среди горцев-осетин. 

Соч.: на соигси, ф. фольклор, п. 10, 12, 19, 23, 88.
Лит.: к а л о т ы  г. кадаггæнæг // мд. 1965. № 3.

а. г.

БеСОЛОВ к. (1916–1942) — учитель, собира-
тель эпоса.

БеСОЛОВ сергей [БеСОЛты сергей] — 
сказитель. от него г. толасовым записан кадаг 
«хамыц и маленький камбада из рода камбада-
та» («хæмиц æма камбадати мæнкъæй камба-
да»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (5),  
л. 21–29. 

и. б.

БеСОЛОВА елена бутусовна [БеСОЛты бу-
тусы чызг еленӕ (1943)] — д. филол. н., проф., засл. 
деятель науки рсо-а, зав. отделом осетинского 

т. у. бесаев
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языкознания соигси 
внц ран. 

область научных 
интересов б.: этнолинг-
вистика, лингвофоль-
клористика, мифология, 
религиоведение, линг-
вокультурология и др.

в работах б. язык 
фольклора понимается 
как метасистема, выч-
леняется национальная 

ментальность, мотивируется связь мифологиче-
ского мировоззрения, религии и мировосприя-
тия; обосновываются магическая сила слова в 
сакральной формуле, функции и символика риту-
ально-магического предмета в тексте обрядового 
фольклора; особый интерес вызывает языческая 
символика предметов, культовых действий, обря-
дов и ее отражение в языке эпоса, а также культурный 
термин фольклора как источник для рекон-
струкции этнографических форм традиционной 
культуры осетин.

в статьях по «нартиаде» осетин эпическая 
лексика прочитывается б. как отражение явле-
ний духовной и материальной культуры, корни 
которых лежат в ранних ритуалах и стратах вре-
мени, обусловленных языческими верованиями 
и мифологией; рассматриваются семантические 
группы, выявляется соотношение мифологичес-
кого и исторического уровней в структуре эпичес-
кого текста; древние семантические структуры 
архаичных ритуалов и их функции рассматрива-
ются как символически, так и в аспекте типоло-
гии и др.

Соч.: язык; особенности фольклорного знака в контек-
сте ритуальной посвятительной речи «бӕхфӕлдисын» // ар-
хеология и этнография кавказа. 2000. с. 168–170; аза-бӕ-
лас — дерево мертвых и живых в осетинском нартовском 
эпосе // ритмы истории. сб. науч. тр. вл., 2003. вып. I.  
с. 166–176; миф и реальность в нартовском эпосе осетин // 
научная мысль кавказа. междисциплинарные и специаль-
ные исследования. 2005. № 8. с. 125–132; еще раз о слове 
цирхъ/цирыхъ из нартовских сказаний осетин // нартамонгӕ: 
The Journal of Alano-Ossetic Studies. Vol. IV. № 1, 2. 
Vladikavkaz-Paris, 2007. P. 106–111; Hoca Nasrettin ve Nart 
Sirdon //Vnderstanding the 21st Century with Nasrettin Hoca: 
International Symposium. турция, акшехир, 2008; об общ-
ности «эпических шаблонов» в героических эпосах // нар-
товедение в XXI веке: 2013. вып. II. с. 24–32; о форме ми-

ровосприятия нартов (на материале сказания «гибель семьи 
сырдона») // сибирский филологический журнал. 2014. 
№1. с. 39–44; к семантике термина «нарт» // ввинц 
ран. 2014. № 55. с. 119–124; опыт символического про-
чтения элементов народной медицины в нартовских ска-
заниях осетин // нартоведение в XXI веке: 2015. вып. III. 
с. 101–110; фольклор как источник для реконструкции 
форм традиционной культуры // влф. 2015. № 8–1.  
с. 4–13; и др.

Лит.: бесолты еленӕ бутусы чызг // оЭЭ. вл., 2013. 
 л. ч.

БеССОНОВА светла-
на сергеевна (1943) — 
украинский археолог, 
с. н. с. отдела археоло-
гии раннего железного 
века иа нан украи-
ны, к. и. н. тема дисс.: 
«религиозные представ-
ления степной скифии» 
(1979). окончила исто-
рический ф-тет мгу. 
участник раскопок в 

крыму, черкасской, Запорожской и днепропе-
тровской областях. область научных исследова-
ний: скифская археология, реконструкция идео-
логических представлений скифов.

в монографии «религиозные представления 
скифов» (1983) б. отмечает, что генеалогиче-
ские легенды осетинского эпоса, близки скиф-
ским и использует нартовский эпос для рекон-
струкции идеологии скифов. она относит 
чудесное рождение потомков отцом (Уархаг) 
без участия матери из тела отца в осетинском 
нартовском эпосе к патриархальным мотивам, 
характерным для архаических мифов. так же 
как у уархага, положившего начало роду нар-
тов, рождаются из семени отца без участия ма-
тери близнецы Ахсар и Ахсартаг, так и в скиф-
ском мифе происходит порождение первым 
человеком таргитаем трех сыновей, давших на-
чало скифам. таргитая б. сопоставляет с обра-
зами «старейших нартов» — Урызмагом, уар-
хагом и др.

рождение героя из скалы, оплодотворенной 
отцом, она считает скифо-иранским мифологиче-
ским мотивом. с нартовским Сосланом, по мне-
нию б., ряд моментов связывает скифского колак-
сая, ведь сослан тоже получил от небожителей 

е. б. бесолова

с. с. бессонова



219

БеСтАУты ГеОРИй ГеОРГИеВИЧ

семена полезных злаков, плуг и другие орудия 
земледелия, а три сокровища нартов были из-
вестны как «сокровища сослана». 

б. обращает внимание на скифский облик 
Геракла, путешествующего в конной повозке, 
подобно кочевнику. Эпизод с победой над гери-
оном выбран из биографии геракла не случай-
но, а в соответствии со скифским мифом. Здесь 
важны такие детали, как борьба с хтоническим 
чудовищем и особенно угон скота — деталь, ха-
рактерная для нартовского эпоса. мотив брака 
прародителя с божественной девой, совершае-
мый по ее инициативе, из скифской легенды б. 
сравнивает с эпизодом, когда урызмаг выступа-
ет партнером лесной хозяйки.

По мнению исследовательницы, нартовский 
эпос отражает распределение социальных ро-
лей. в период военно-иерархического общества 
центральную роль в структуре общества занима-
ют герои-богатыри. в нартовском эпосе широко 
представлены такие герои как ахсар и ахсартаг. 
анализируя эпос, б. приходит к следующему вы-
воду: «если судить по обычаям нартов, в обще-
стве с ярко выраженным военным укладом по-
чтения к возрасту не существовало. нарты 
осыпают насмешками состарившегося урызма-
га и даже хотят его убить». также она отмечает, 
что в более поздних сказаниях нартовского эпо-
са отражен распад родовых связей и широкое 
распространение обряда побратимства.

б. ставит под сомнение положение о том, что 
все каменные антропоморфные изваяния ски-
фов были объектом почитания, и приводит аргу-
мент из осетинского эпоса, где Сырдона ставят 
у ног погребенного сослана, вместо памятника. 
исследовательница считает, что антропоморф-
ные изваяния могли изображать слуг умершего, 
а иногда и врагов.

Эпизоды нартовского эпоса автор использу-
ет и в других своих статьях. Публикации б. сыг-
рали значительную роль в приобщении украин-
ских и российских археологов к нартовской 
проблематике.

Соч.: религиозные представления скифов. киев, 1983. 
с. 16, 18, 19, 47, 49, 63–65; о культе оружия у скифов // во-
оружение скифов и сарматов. киев, 1984. с. 3–21; скифские 
погребальные комплексы как источник для реконструкции 
идеологических представлений // обряды и верования древ-
него населения украины. киев, 1990. с. 17–40; о скифских 
повозках // древности степной скифии. киев, 1982. с. 112; 

«мужское» и «женское» в сакральной сфере скифов // ду-
ховная культура древних обществ на территории украины. 
киев, 1991. в соавт. с д.с. раевским. с. 84–95; Золота пла-
стина із сахнівки // археологія 1977. вып. 21. с. 39–50; ре-
лигиозные представления // степи европейской части ссср 
в скифо-сарматское время. м., 1989.

Лит.: с к о р и й с. а. до ювілею світлани сергіївни 
бессонової // археологія. 2013. № 1. с. 141–142.

г. н. вольная

БеСтАеВ габо [БеСтАУты габо] — скази-
тель, уроженец сел. джалабет джавского р-на 
рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым записаны 
кадаги «о том, как батрадз спас урызмага» 
(«батырадз уырызмæджы куыд фервæзын код-
та»), «крестник бога» («хуыцауы натлиа»), 
«истребление нартов» («нарты фæцагъд») и в 
1957 г. «гибель нартов» («нарты сæфт»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 16, 33–35; на соигси, ф. фольклор, п. 61, д. 177,  
л. 33–35. 

и. б.

БеСтАеВ миша [БеСтАУты Mиша] — ска-
зитель. от него записан кадаг «батрадз — по-
томок нартов» («батырадз — нарты фæдон»). 

Лит.: архив Юонии, ф. 4, оп. 1, арх. 9.
л. ч.

БеСтАУты георгий 
георгиевич [гиглайы 
фырт гиуæрги (1932–
1978)] — талантли- 
вый осетинский поэт и 
переводчик. окончив 
среднюю школу в 
цхинвале и ф-ет жур-
налистики в тгу на 
грузинском языке, б. 
блестяще владел род-
ным и грузинским язы-
ками, на которых создавал свои литературные 
произведения. 

 б. — автор поэтических сборников («капли 
крови» и др.), которые принесли ему славу как 
одному из талантливейших поэтов осетии. не 
менее известен б. своими переводами с грузин-
ского языка на осетинский. так, за перевод зна-
менитой поэмы Ш. руставели «витязь в барсо-
вой шкуре» он был удостоен государственной 

г. г. бестауты
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премии гсср им. и. мачабели. кроме того, был 
известен своими литературно-критическими 
статьями, очерками, рассказами.

будучи главным редактором Юго-осетинского 
издательства «ирыстон», он был инициатором се-
рийного издания «сокровища осетинского худо-
жественного слова», в первую книгу которого 
вошли тексты осетинского эпоса — «нартæ» 
(1975). в 1977 г. под его редакцией на груз. языке 
вышли нартовские сказания (пер. м. цховребо-
вой). 

Лит.: бестауты георги. собр. соч. в 3-х томах. т. 1. По-
эзия. вл., 2004; т. 2. Переводы. вл., 2004; т. 3. Публицисти-
ка. вл., 2004.

л. ч.

БетРОЗОВ елмарза (емаза) [БетРОЗты 
елмæрза (емæза)] — сказитель, уроженец 
сел. лез гор рсо-а. от него были записаны ка-
даги «Замысел нартовских героев» («нарти гуп-
пургинти фæндæ») (1938), «сослан и череп вели-
кана» («сослан æма уæйуги æстгутæ») (1940), 
«сослан и сын туха нокара» («сослан æма 
тухи фурт нокара») (1941), к. Казбековым — 
«сырдон в раю» («сирдон дзенети») и в 1941 г. 
т. арсиевым — «сырдон и сохтата» («сирдон 
æма сохтатæ»), «сказание о сослане» («сосла-
ни тауæрæхъ»), «смерть сослана» («сослани 
мæлæт»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 46 (IX),  
л. 30–37, 60–69; п. 30, д. 88 (2), л. 275–276. 

Опубл.: иас. т.1. с. 91–96, 182.
и. б.

БетРОЗОВ хайман [БетРОЗты хайман] — 
сказитель, уроженец сел. лескен рсо-а. от него в 
1956 г. с. сабаевым записаны кадаги «нарт Зулу-
ко» («нарти Зулукъо») и «сослан и сын тара мука-
ра» («сослан æма тари фурт мукара»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 46, д. 155, л. 1, 6–9.
и. б. 

БеШтАУ, БеСтАУ [БеСтАУы БÆРЗОНД 
(ир.) / БеСтАУИ тУППУР (диг.)] — эпичес-
кая гора, место проведения игрищ нартов 
(хъазт). часто встречается в сюжетах «нартиа-
ды»; б. — от тюрк. «пять голов», получила свое 
название по количеству выступов. «великие нар-
ты собрались на вершине бештау; принялись за 
большой танец. Пляшут, танцуют великие нарты, 

ожидают появления красавицы агунды…». 
герой Асаго жил на большой горе, находящейся 
рядом с б., а его родители жили в гори. По сло-
вам Ю. а. Дзиццойты, создается впечатление, 
что все пространство от б. до крепости Гори 
представлялось нартам единым непрерывным 
континуумом. рядом с горой б. находятся Кум-
ские степи. в некоторых сказаниях б. упомина-
ется наряду с другими горами Уарп, Уаз. кроме 
того, вершина б., согласно эпосу, считается ме-
стом пребывания одного из важнейших небо-
жителей осетинского пантеона — Уацилла. б. 
расположена рядом с Пятигорском; является 
исторической территорией алании. 

Лит.: Пнто. с. 38; нк. иаЭ. 5. с. 673; д з и ц ц о й - 
т ы. нарты. с. 99–100, 123–124.

л. ч.

БЗАР, БыЗАРыКО [БЗАР, БыЗАРыХЪО] — 
герой «нартиады», владелец семиярусной баш-
ни, родился на окраине Селения Нартов. в от-
сутствие именитых нартов племянник Бога 
елуаты Елой издевался над нартами. согласно 
сказанию «нарт бзар и его сын» («нарты бзар 
æмæ йæ лæппу»), б. похитил племянницу елоя 
чендзену. в единоборстве с племянником Бога 
б. был обезглавлен: убийца отдал нартам его 
обезглавленное тело. голову б. елой повесил в 
своем склепе и отдал нартам для похорон только 
после коллективной просьбы. Подросший сын 
б., который обзавелся мечом из небесной стали, 
отомстил елуаты елою за отца и тем спас  
нартовский народ от его гнета. в варианте («как 
убил елуаты елой нарта бызарыко» — «елуаты 
елой нарты бызарыхъойы куыд амардта») имя 
героя — бызарыхъо.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 575, 719; сн. 1978. с. 471–474.
л. ч.

БИАСЛАНтА [БИАСЛАНтÆ] — фамилия 
кабардинских князей из дигорского кадага «нар-
товская красавица уадзафтау» («нæртон рæсугъд 
уадзæфтауæ»). некоторые сказители связывали 
действие эпического сюжета со знакомой им исто-
рической обстановкой, современными им событи-
ями и лицами. так, в указанном тексте красавица 
ставит перед женихом задачу пригнать сто коней 
из табуна, принадлежащего фамилии б. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 468–470, 704.
и. б.
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БИБыЦ — персонаж эпоса, великан, один из 
сыновей Тара, младший брат Мукара. согласно 
сказанию «как сосырыко убил богатыря мука-
ра, сына тара» («созырыхъо тары фырт мука-
райы куыд амардта»), б. был женат на дочери 
Солнца. 

в кадаге «сослан и сыновья тара» («сослан 
æмæ тары фырттæ») Сослану по жребию (не без 
вмешательства Сырдона) выпало пасти скот на 
землях сыновей тара. столкнувшись с ними, 
сослан расправился с мукара хитростью, но не 
смог одолеть б. вернувшись к нартам, он сооб-
щил Шатáне, что б. идет за ним следом. Шатáна 
приняла б. как дорогого гостя, во всем угождая 
ему, она выведала, что на вершине желтой ска-
лы в стальном ящике — три голубки, в одной из 
них — сила б., в другой — уверенность, а в тре-
тьей — его душа. выпив снотворное с ронгом, 
он заснул, а Шатáна в это время подставила его 
нож под свет, и к ящику пролегла световая до-
рожка. сослан направил прирученного ястре-
ба, который принес с вершины скалы ящик для 
своего хозяина. он убил голубей, и тогда сила, 
уверенность и душа покинули б. сослан без 

труда расправился с ним, а богатства б. доста-
лись нартам. 

По предположению с. Джанайты, б. вопло-
щает племена киммерийского или даже доким-
мерийского периода. т. а. Гуриев связывал имя 
б. с другом золотоордынских правителей, еги-
петским султаном бейбарсом, кыпчаком по про-
исхождению.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 299–313; ц г о е в. словарь.  
с. 158–159; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 124;  
г у р и е в. к проблеме. с. 155; д ж а н а й т ы  с. х. три 
слезы бога. вл., 2007. с. 66.

  л. а. чибиров

БИГАеВ джиор [БИГЪАты джиор] — скази-
тель, уроженец сел. батакоюрт рсо-а. от него 
в 1941 г. у. Богазовым, б. Карсановым и в. То-
тровым записан кадаг «о том, как настали тя-
желые времена для нартов» («нартыл фыд дуг 
куыд ыскодта»).

Опубл.: нк. иаЭ. 2. 817; иас. т. 1. с. 96–101.
и. б.

БИГАР — персонаж осетинской «нартиады», 
племянник Уастырджи. встречается в сказа-
нии «урызмаг и хатан-хуаг». хатан-хуаг пре-
вратил его отца в гранит (дзæнхъа дур), а его 
самого — в шашлык. в таком состоянии он дол-
жен был находиться до тех пор, пока нарт не 
вознес бы за него молитву. благодаря Урызмагу 
б. удалось освободиться от заклятия хатан-хуа-
га и приобрести прежний вид. сам хатан-хуаг 
был превращен в надгробный камень.

По мнению искусствоведа а. гольдштейна, 
шашлык — традиционное блюдо кочевников-
алан, которое от осетин было заимствовано гру-
зинами и распространилось по всему кавказу. о 
глубокой древности традиции шашлыка у осе-
тин, помимо древнеиранского названия, свиде-
тельствует и его ритуальный характер. на 
свадьбе, кувде в честь рождения первенца и дру-
гих праздничных мероприятиях до сих пор к 
столу почетных стариков непременно подается 
шашлык. старший возносит молитвословие, дер-
жа в одной руке шашлык, а в другой — чашу с 
пивом, передавая их затем младшим. без совер-
шения этого ритуала никто не имел права при-
касаться к пище. Подобной церемонии, связан-
ной с рассматриваемым блюдом, по замечанию 
б. а. Калоева, нет у других народов кавказа. великан бибыц. худ. м. джикаев
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Лит.: сн. 1978. с. 68–70; нк. иаЭ. 5. с. 659;  
г о л ь д ш т е й н а. башни в горах. м., 1977. с. 323; к а - 
л о е в. оиЭЭ. м., 1999. C. 23.

л. ч.

БИГУЛА КОНЬ [БИГЪУыЛА БÆХ] — чу-
десный конь Созырыко, способный вместе со 
своим всадником перемещаться в подземе-
лье. Ю. а. Дзиццойты не исключает, что дан-
ный эпитет восходит к фамильному имени 
бигъуылатæ, подобно тому, как иппонимы 
саулох(аг), трам и прочие восходят к соот-
ветствующим фамильным именам у кабар-
динцев, абазин и т. д. разница в том, что би-
гулаевы, насколько известно, не имели своих 
конезаводов и не славились коневодством. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 224; нк. иаЭ. 4. с. 514; б а - 
г а е в. конь. с. 8; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 149.

к. р.

БИГУЛАеВ арсе хаматович [БИГЪУыЛА-
ты хæмæты фырт арсе] — сказитель, уро-
женец сел. цимити рсо-а. от него в 1941 г. в 
сел. кирово х. Бигулаевым и б. дзагаевым за-
писаны кадаги «о том, как нарт созырыко 
странствовал» («нарты созырыхъо хæтæны 
куыд ацыд») и «сын алыбега албегаты и  
нарты» («алыбегаты алыбеджы фырт æмæ 
нартæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 20–27. 

 и. б.

БИГУЛАеВ харитон 
борисович [БИ- 
ГЪ УыЛАты барисы 
фырт харитон] — со-
биратель нартовских 
сказаний; знаток осе-
тинского фольклора, в 
особенности песенного 
жанра. б. сочинял к тек-
стам сказаний мелодии.

Лит.: на соигси, ф. 
фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 145–147.

и. б. 

БИГУЛАеВ ягор [БИГЪУыЛАты ягор] — 
сказитель, уроженец сел. чми рсо-а. от него в 

1932 г. м. цаллаговым записан кадаг «о гуми-
рах» («гуымирыты тыххæй»). 

Лит.: нтх. с. 205.
и. б.

БИДАС-АЛДАР [БИДАС-ӔЛДАР] — сын 
бидаса, персонаж кадага «бидас-алдар и со-
слан» («бидас-æлдар æмæ сослан»), рождение 
которого было необычным: его мать шла за во-
дой и внезапно почувствовала недомогание, она 
изрыгнула угли, за которыми выскочил б.-а. он 
запретил матери говорить кому-либо о том, ка-
ким образом он появился на свет, поскольку его 
смерть могла наступить только от чужого пори-
цания («макæмæн зæгъ, дæ хъæлæсæй рай-
гуырдтæн, уый, уæд мын æй бафидис кæндзы-
сты, æмæ мæ мæлæт уымæй у»). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 145–150, 539.
л. ч.

БИОГРАФИЧеСКАя ЦИКЛИЗАЦИя. нар-
товский эпос дошел до нас в фазе циклизации, с 
наметившейся тенденцией к переходу в фазу 
эпопеи. Кадаги циклизуются вокруг ряда геро-
ев. из множества образов в процессе длитель-
ного развития эпоса выделилась группа особен-
но любимых персонажей, вокруг которых 
концентрируется большая часть сказаний. Ска-
зитель преподносит кадаги в порядке биогра-
фической хронологии героя, т. е. идет б. ц. ге-
рои осетинского эпоса находятся в родственной 
связи, прослеживаются четыре поколения геро-
ев, выделяются три нартовских рода. Поэтому 
З. к. Ханаева пришла к выводу, что в осетинском 
нартовском эпосе прослеживаются два вида ци-
клизации: биографическая и генеалогическая.

наиболее полную разработку в нартовском 
эпосе получили «биографии» богатырей Сосла-
наСозырыко, Батрадза, Урызмага, Хамыца, 
Ахсара и Ахсартага. из младших богатырей бо-
лее других известны «биографические данные» 
Ацамаза, Тотрадза, Саууайа.

уже рассказ о рождении героя несет в себе 
элемент исключительности, чудесного. герой 
не может родиться как обычный смертный. Это 
бы противоречило общему принципу эпической 
идеализации. если в основе сказаний о рожде-
нии героев и лежат древнейшие мифологиче-
ские представления, то в позднейшие времена 
эти мотивы сохранились уже как художествен-

х. б. бигулаев
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ные элементы эпоса, служащие все тому же 
закону идеализации, по которому строится эпи-
ческий образ. доминантные мотивы способ-
ствуют дифференциации героев и циклов, спос-
пешествуют тому, что невозможно спутать 
одного героя нартовского эпоса с другим. в этом 
свою роль играет и интеграция, казалось бы, об-
щих мотивов. рождение и закалка героя в цикле 
сослана и в цикле батрадза строятся по одной 
схеме, но эта общая модель разрабатывается в 
соответствии с образом героя, выделению кото-
рого в цикле подчиняются все эпческие сред-
ства. из одной модели формируются совершен-
но разные сказания, и в этом, в интерпретации 
мотивов, важную роль играет доминанта героя.

вот что рассказывается в сказаниях о рожде-
нии главных героев сослана и батрадза. сослан 
рождается из камня, оплодотворенного неким 
пастухом при виде обнаженной Шата́ны, 
Шата́на относит все увеличивающийся камень 
к небесному кузнецу Курдалагону, он раскалы-
вает его, и оттуда выпрыгивает мальчик-бога-
тырь.

в некоторых, сравнительно редких, вариан-
тах в акте рождения героя вместо пастуха учас-
твуют Сайнагалдар или Уастырджи. в первом 
случае мы видим желание просто облагородить 
происхождение героя (алдар вместо пастуха). во 
втором случае, наряду с древним мифом о сверхъ-
естественном рождении сослана из камня, воз-
никает тенденция обожествления героя, реали-
зуемая вводом в его родословную небожителя 
уастырджи.

не менее чудесно и рождение батрадза. в 
некоторых вариантах в связи с христианизацией 
осетин момент чудесного в рождении батрадза 
приобретает иную окраску: на смену языческо-
му чуду приходит христианская святость.

так, в некоторых текстах (чаще всего в юго-
осетинских) говорится: «нарта батрадза кре-
стил своей рукой хуыцау», где хуыцау — хри-
стианизированный Бог поздних осетин. даже 
про древнейшего нарта Уархтанага сказано в 
одном из модернизированных сказаний: «нарта 
уархтанага сотворили благодать природы и бо-
жественный дух» (божье дыхание). 

об уархтанаге далее говорится: «уархта-
наг... женился на сестре сайнаг-алдара — ацы-
рухс. вскоре родились у них два сына — ахсар 
и ахсартаг. уархтанаг в честь дня рождения ах-
сара и ахсартага устроил нартовский пир из 

дичи, пригласил на пир с неба курдалагона, с 
моря донбеттыра, а из нартов созырыко, бура-
фарныга, сайнаг-алдара, сырдона, албега, 
бора и других». 

с рождением детей уархтанага также связа-
но несколько чудесных моментов. во-первых, 
мать героев носит имя ацырухс — свет уаца, 
где уац означает, по предположению в.и. Абае-
ва, нечто близкое по значению к «святой», «свя-
щенный». как правило, в сказках и эпосе краса-
вица с таким именем бывает дочерью Солнца. 
во-вторых, чудесным, необычным для простых 
смертных (но, кстати, обычным для нартов) яв-
ляется приглашение небожителей на пир в честь 
рождения сыновей. Причем приглашены покро-
вители небесной и морской стихий. Последние, 
Донбеттыры, занимают особое место в генеа-
логии нартов: ряд героев происходят от них.

Знаменательно, что имена близнецам даются 
небесным кузнецом курдалагоном. Причем этот 
акт сопровождается его же дарением нартам 
волшебной свирели. таким образом, с рождени-
ем героев связано появление пастушеской му-
зыки у нартов.

в свою очередь, дети ахсартага также будут 
чудесного происхождения. их матерью явится 
дочь донбеттыров. как известно, в поисках 
того, кто похищает яблоки с чудо-дерева, ахсар 
и ахсартаг попадают в морское царство дон-
беттыров. там ахсартаг вылечивает красавицу 
Дзерассу и в награду получает ее в жены. Позже 
между матерью красавицы и братьями происхо-
дит такой разговор: «Женщина сказала: “моя 
дочь должна родить, и вы послушайтесь меня: 
никто из нашего рода не может быть рожден на 
земле. я мать донбеттров”». Юноши сказали: 
“тех, кто рождается не на земле нартов, мы не 
называем своими”». 

в этом диалоге примечательны два момента. 
в историческом аспекте мы находим здесь от-
звук победы отцовского рода над материнским: 
ахсартаг не остается в доме жены и непремен-
ным условием ставит рождение ребенка в своем 
роду. в плане мифологическом союз ахсартага 
и дзерассы — это союз земной (небесной) и вод-
ной стихий. в приведенных случаях сверхъесте-
ственность, как мы видим, несколько затушева-
на, по сравнению со сказаниями о рождении 
сослана и батрадза.

чудесное в рождении героя может быть за-
менено необычным. так, об ацамазе говорится: 
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«Звали его ацамазом, он не был вскормлен мо-
локом и было у него две матери». 

то, что ацамаз «не вскормлен молоком», мо-
жет означать здесь или то, что он независимо от 
этого силен, или что он молоку предпочитает не-
что более небывалое. так, иногда вместо молока 
герой сосет глетчер, как мы имеем в случае с 
Сад уайем и в некоторых вариантах с батрадзом.

то, что у героя две матери, в данном случае 
подчеркивает его силу, — одна мать не в силах 
справиться с младенцем ацамазом. в дальней-
шем мы наблюдаем, как растет его необыкно-
венная мощь.

«две матери завязали его в колыбели и сели 
по обе стороны и стали качать: “алолай, алолай, 
из черного и синего булата твоя колыбель, рем-
ни к ней из кожи со спины великана, но взыщут 
с нас быка и тепло нашей золы развеют по ве-
тру, огонь наш водой затушат, ибо нет из на-
шего дома воина”. и мальчик сказал: “Пойду!” 
“но если бы ты был взрослым, мы бы не плака-
ли”. тогда мальчик потянулся в своей колыбели, и 
одна сторона ее отломилась и отскочила к морю, и 
море высохло, другая сторона отлетела к черному 
лесу, и лес испустил пламя, доска изголовья по-
пала в черную гору, и гора оползла, доска изно-
жья попала в белую гору, и она обвалилась». 

Этот мотив чудесной силы, которая проявля-
ется еще во младенчестве, является популяр-
нейшим в арсенале художественных средств, 
призванных дать образ идеального эпического 
героя. в той или иной редакции он повторяется и 
в сказаниях о главных героях, таких как сослан и 
батрадз (причем в последнем случае этот мотив 
особенно постоянен), и в сказаниях о младших 
героях — тотрадзе, Арахцау, саууайе и др.

так, только что родившийся сын хамыца 
бат радз плещется в море и забавляется тем, что 
перекидывает с руки на руку огромных морских 
быков, причем с такой легкостью, будто они не-
весомы. уязвимость предопределяет циклич-
ность биографии, другие же мотивы, сюжеты 
наполняют эпическую жизнь героя. именно по 
такому принципу строятся циклы сослана и 
бат радза, но единая модель необыкновенного 
рождения и уязвимости получает свою интер-
претацию в зависимости от характера образа 
героя. блоки мотивов чудесного рождения и 
уязвимости выступают вместе и представляют 

устойчивую контаминационную пару. уязви-
мость, обосновывающая смертность чудесно-
рожденных и бессмертных (неуязвимых) героев, 
определяет циклическое построение эпической 
биографии.

описание младенчества тотрадза, сына Ал-
бега, буквально повторяет вышеприведенный 
отрывок об ацамазе. требование сослана (или 
кого-нибудь другого из нартовских вождей) вы-
ставить от каждого дома бойца (чаще для пое-
динка с ним) и угроза при неисполнении разо-
рить дом или взять в невольницы дочь, 
причитание матери, реакция младенца, расколо-
тая люлька, описание снаряжения и прочее, — 
все это предваряет первый подвиг тотрадза. 
если подобного эпизода нет в рассказе о ново-
явленном нартовском герое, то сказитель, так 
или иначе, непременно отметит необычайное 
возмужание юнца. Причем неизменно призна-
ком возмужания, разумеется, служит одно — 
способность носить оружие.

сплошь и рядом обнаруживаются фразы, по-
добные следующей: «когда способен стал маль-
чик поднять меч, оружие (кард, гӕрзтӕ исын-
хъом куы фӕцис), устроили ему пир». 

такое событие, как возмужание, отмечалось 
нартами великим пиром. Это было своеобраз-
ным актом принятия в нартовское воинство. а 
вот с каким теплым юмором (таким естествен-
ным, когда речь идет о детях) рассказывается об 
ахсаре и ахсартаге: «из фамилии ахсартаго-
вых где-то еще подросли два малыша ахсар и 
ахсартаг. Пришла и их очередь сторожить дере-
во. малы еще были, не очень способны носить 
оружие и пошли сторожить, волоча за собой (на 
своих задницах) оружие отцов». 

воинственны и дети Бурафарныга: «и вот 
сыновья бурафарныга подросли и играли луком 
и стрелами. они побеждали нартовских сверст-
ников и дырявили их одежды стрелами». 

в эпосе иногда присутствует довольно про-
тиворечивое отношение к молодечеству героев. 
так, говоря о хамыце и урызмаге, сказитель 
пока любуется ими как носителями мощи пред-
ков, но потом рассказывает о них как об обид-
чиках: «хамыц и урызмаг оказались счастливо-
рожденными, превзошли предков. тем временем 
они изготовили себе лук и стрелу и стали охо-
титься. “благодать предков не уходит вместе с 
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ними (т. е. благодать остается в детях)”, — 
говорила мать их дзерасса. хамыц и урызмаг 
очень шалили, озорничали, творили недозво-
ленное: пробивали стрелами мешки у тех, кто 
шел с мельницы, кадки у тех, кто шел по воду, 
издевались, надсмехались над людьми». 

как отмечает один из авторов, такая «отри-
цательная» характеристика дается молодым ге-
роям с целью предвосхитить их будущую отвагу. 
наличествующую здесь жестокость сказитель 
отмечает, но не очень осуждает, ибо дерзость 
здесь — проявление чрезмерной силы. кроме 
того, все эти «проказы» в данном случае — по-
вод для дальнейшего развития сюжета: не вы-
держав злого баловства «шалунов», нарты их 
попрекают: «если уж такие вы герои, так ото-
мстили бы за своего отца». реакция бывает 
мгновенной, герой-ребенок как бы сразу взрос-
леет. еще минуту тому назад беззаботно растра-
чивающий свою силу в играх, он тут же снаря-
жается, чтобы незамедлительно выполнить 
долг мстителя за кровь отца. неизбывная энер-
гия находит цель.

Этот популярнейший блок мотивов нартов-
ского эпоса, имплицирующий мотив кровной 
мести, в одинаковом словесном и композици-
онном оформлении прикрепляется к целому 
ряду героев (хамыц и урызмаг, ахсар и ахсар-
таг, батрадз и др.). он единственный характерен 
для нартовского эпоса в целом.

Это — мотив-прием. на основе таких моти-
вов создается героическая характеристика обра-
за. так, данный мотив можно назвать мотивом 
упрека, побуждающего на подвиг. используе-
мый на первых этапах повествования, он в каж-
дом случае уже с самого начала раскрывает в 
персонаже те основные качества, без которых 
немыслим героический образ: силу, бесстра-
шие, гордость, готовность к подвигу, чувство 
собственного достоинства и чувство долга пе-
ред родичами. таким образом, те достоинства, 
которые делают героев эпоса рыцарями без 
страха и упрека, выступают с самого начала по-
вествования. в стремлении рассказать о герое 
все (или как можно больше), охватить всю его 
жизнь и возникают повествования эпопейного 
характера. контаминация подобного типа наб-
людается в цикле батрадза. Эпизоды эпической 
жизни батрадза могут существовать в связан-

ном виде, представляя собой единое сказание. в 
цикле батрадза параллельно даются и эпизоды 
героической жизни его отца. таким образом, 
биографии двух героев эпоса сплетаются в цикл 
батрадза, и весь цикл может передаваться как 
цельное сказание. такая же тенденция наблю-
дается в цикле уархага и его сыновей, где меж-
сюжетные внутрициклические контаминации 
переходят в межциклическую, объединяя цикл 
«начало нартов» с циклом урызмага и Шата́ны. 
наблюдаются межсюжетные контаминации и в 
цикле сослана. так, рождение и закалка героя, 
выступающие в паре, могут соединяться со 
сказанием о спасении урызмага. сослан вос-
питывается в подземелье, и впервые его 
Шата́на выпускает, чтобы он пришел на по-
мощь урызмагу. в цикле сослана объединяются 
и сказания о женитьбе героя и его смерти, вклю-
чающие в себя сюжеты посещения Страны 
мертвых, мотив Балсагова Колеса, этиологиче-
ские мотивы. З.к. Ханаева отмечает, что все эти 
сюжетные сцепления логически обоснованы и 
строго следуют повествовательной линии.

циклы и строятся по принципу наибольшего 
его выделения, создания его эпической биогра-
фии. и такие классические, наиболее полные 
эпические биографии представляют в осетин-
ском нартовском эпосе циклы сослана и бат-
радза. сказания об этих героях — действитель-
но круг сказаний, замыкающийся смертью 
героя. циклы же урызмага и Шата́ны, сырдона 
не замкнуты. Это разомкнутые системы, интег-
рирующие в эпос. и сырдон, и урызмаг, и осо-
бенно Шата́на проходят через весь эпос и игра-
ют в сказаниях эпоса, выходящих за рамки их 
собственных циклов, довольно существенную 
роль. Эти герои, таким образом, выступают как 
связующие нити эпоса. дистрибуция образов 
способствует так называемой гиперциклизации, 
стремлению к объединению сказаний эпоса в 
одно целое. 

Лит.: а б а е в а. характер. с. 82–86; х а н а е в а. Поэ-
тика.

З. в. абаева
к. Ю. рахно

БИРАГОВ дрис гицоевич [БИРÆГЪты ги-
цойы фырт дрис] — сказитель, уроженец  
сел. Зруг рсо-а. от него в 1941 г. с. Бритаевым,  

* 15
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к. гутновым и а. дзодзиковым записаны када-
ги «рождение батрадза» («батрадзы равзæрд»), 
«война между нартами и бората» («хæст нарт 
æмæ борæты ‘хсæн»), «как нарты шли в поход 
к семи великанам» («нартæ цыдысты хæтæны 
авд уæйыгмæ»), «как умер батрадз» («батрадз 
куыд амарди»), «нарты строили общенартов-
ский дом» («нартæ иумæйаг ныхасдон хæдзар 
арæзтой») и «наступили тяжелые времена для 
нартов» («нартыл скодта фыд аз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 267–316; иас. т. 1. с. 239–243. 

и. б.

БИтАР — персонаж эпоса, сын Сослана, брат 
Кайтара. не желая выдавать за СкалБесона 
дочь Урызмага и Шатáны, вместе с братом, 
переодетым невестой, обманывает Ахсартагга-
та. в сюжете о гибели сослана б. мстит Балса-
гову Колесу, преследуя его по степям. балсагово 
колесо бросилось в море, за ним последовал и 
б., который вошел в море и остался жить там. 
согласно варианту, после вознесенной молитвы 
его конь превратился в рыбу, и б. поплыл по 
морю следом за колесом. с конем б. с. а. Яцен-
ко связывает аланские изображения коней с ры-
бьим хвостом.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 781, 845; нарты. огЭ. 2. с. 168, 
365; я ц е н к о с. а. о преемственности мифологических 
образов ранних и средневековых аланов // ПЭо. вл., 1992. 
вып. 2. с. 73.

к. р.

БИтИеВ степан николаевич [БИтеты 
никъалайы фырт степан (1913–1966)] – видный 
представитель осетинской интеллигенции, в 
определенный период воглавлял министер-
ство культуры со асср. в 1949 г. в москве в 
издательстве огиЗ была опубликована книга 
«нартовские сказания. осетинский народ-
ный эпос», в которую вошли переведенные 
на русский язык кадаги в поэтической обра-
ботке в. Дынник. Предисловие к изданию на-
писано б.

л. ч.

БЛИЗНеЧНые МОтИВы: АРХеОЛОГИ-
ЧеСКИе ПАРАЛЛеЛИ. истоки нартовского 
эпоса ведут к легендам североиранских племен, 

скифов, сарматов, алан. многие сюжеты осе-
тинского нартовского эпоса отражают мифоло-
гические воззрения, космологию и строение 
мира, различные обряды древнего населения 
северного кавказа, которые также фиксируют-
ся в материальной культуре (кобанской культу-
ре, культуре ираноязычных кочевников). в  
нартовском эпосе зафиксированы близнечный, 
солярный, воинский и др. культы. их элементы 
встречаются и в археологических памятниках.

начало нартовского эпоса, по-видимому, сов-
падает с эпохой поздней бронзы и ранним этапом 
развития кобанской культуры. об этом свидетель-
ствует мотив близнецов Ахсара и Ахсартага в 
осетинской «нартиаде», имеющий широкое 
распространение и в мировом фольклоре, в 
частности, в фольклоре индоевропейских наро-
дов. в основе нартовского мотива лежит тоте-
мистический миф о происхождении ахсара и 
ахсартага от Уархага, имя которого с древне-
осетинского переводится как «волк». изображе-
ние двух всадников можно связать с отражени-
ем близнечных культов и может осмысляться 
через призму мифологии местного населения. 
оно находит параллели в нартовском эпосе 
осетин в сказании о братьях-близнецах ахсаре 
и ахсартаге. По в. и. Абаеву, в осетинском язы-
ке «хsay» означает сиять, блистать, властвовать, 
а «хsart» переводится как доблесть. однокорен-
ное слово «хсид» означает заря и т. д. возмож-
но, имена братьев отражают космические 
представления об утренней и вечерней заре. 
Это касается и абхазского эпоса, в котором су-
ществует сказание о братьях-охотниках, кото-
рые имеют символические имена Шарпыецва 
и хулпыецва — утренняя и вечерняя звезда.

в античной изобразительной традиции два 
всадника на конях или иллюстрация двух ко-
ней — это один из видов изображений братьев 
диоскуров кастора и Полидевка (Поллукса в 
римской мифологии). в мифе о братьях-близне-
цах диоскурах проявляются элементы древнего 
индоевропейского почитания божественных 
близнецов как помощников человека (особенно 
воинов, всадников, моряков). они входили в ле-
гендарную дружину аргонавтов, путешество-
вавших за золотым руном к берегам колхиды. 

композиция из двух всадников представляет 
собой воплощение индоевропейского близнеч-
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ного мифа, когда в виде двух коней или двух 
всадников представлялись божественные 
близнецы (древнеиндийские ашвины, грече-
ские диоскуры и др.) и связанные с ними два 
мифологических предводителя — родона-
чальники племени. близнечный мотив нашел 
материальное воплощение в мелкой бронзо-
вой пластике кобанской и колхидской культур 
народов кавказа в изображениях двух всадни-
ков, расположенных рядом на обухе бронзово-
го топора из с. сулори (VIII–VII вв. до н. э.), на 
бронзовом навершии из с. кубачи (V в. до н. э.), 
на бронзовых «эгретках» из бомборской поля-
ны кавказа в национальном музее истории 
украины, мог. сазонкин бугор из нижнего По-
волжья, на аналогичных предыдущим издели-
ям, привеске из вани (V–IV вв. до н.э.), на на-
вершии рукояти бронзового кинжала из мог. 
адай (сер. VI — сер. V в. до н.э.), на бронзовом 
навершии с колокольчиком со ст. казбек (V в.  
до н. э.). известны такие изображения и у позд-
них сармат и аланов. с. а. Яценко указывает, 
что в погребении из фанагории I в. н. э. в моги-
лу был помещен набор из двух терракот со сто-
ящим «сарматским» всадником. к сожалению, 
большинство таких терракот найдено при слу-
чайных обстоятельствах. во II–III вв. этот сю-
жет встречен в рамазан-сале под бахчисараем. 
на уникальном пантикапейском надгробии 
всадники направляются вслед за богиней впра-
во. Подвиги двух сходных обликов молодых 
всадников присутствуют на серебряном куль-
товом сосуде из косики: здесь в верхнем ярусе 
каждый из «братьев» охотится на кабана с па-
рой собак; в нижнем ярусе — каждый из них, 
вооруженный копьем или луком, выбивает из 

седла своего противника. см. Близнечный 
культ.

Лит.: а б а е в. ояф. с. 189; а н ш б а  а. а. абхазский 
фольклор и действительность. тб., 1982. с. 19;  в о л ь - 
н а я  г. н. изображение фигурок коня с всадником в искус-
стве кобанской и колхидской культур // Проблемы археоло-
гии кавказа (к 70-летию Ю.н. воронова): сборник матери-
алов международной конференции, посвященной 70-летию 
Ю.н. воронова. сухум, 2011. с. 79–92; к о в а л е в - 
с к а я  в. б. конь и всадник: пути и судьбы. м.: наука, 1977; 
к у з ь м и н а е. е. распространение коневодства и культа 
коня у ираноязычных племен средней азии и других наро-
дов старого света // древняя анатолия. м., 1985; мс. 1991. 
с. 190–191; мифы народов мира. м., 1991–92. в 2 т. т. 1.  
с. 382–384; с а к о в  а. Ю., д ж о п у а а. и. комплексы  
V–IV вв. до н.э. с бронзовыми эгретками из абхазии // бо-
спорские исследования». вып. VII. симферополь-керчь, 
2004. с. 27–46; сокровища алании. м.: Эксмо, 2011. фото. 
267, 268; т р е й с т е р  м. Ю. художественные сокровища 
Эрмитажа. сПб., 2005. рис. 57; Ш а м б а  г. к. абхазия  
в I тыс. до н.э. сухум: алашара, 2000. с. 192; Этнография и 
мифология осетин. вл., 1994; я ц е н к о с. а. антропо-
морфные изображения сарматии // аланы и кавказ. Alanica-
II. вл.-цх., 1992. с. 195–196.

г. н. вольная 

БЛИЗНеЧНый КУЛЬт — один из широко 
распространенных в мировом фольклоре моти-
вов. как отмечал л. я. Штернберг, он возник 
благодаря тому, что «самый факт рождения 
близнецов казался первобытному человеку чем-
то чудесным и сверхъестественным, немысли-
мым без участия высшей силы». вот почему 
многие народы мира считали близнецов нача-
лом своей легендарной истории. в народных 
представлениях близнецы — носители одной 
судьбы, воплощение двойничества, связанного 
с семантикой числа два.

б. к., как и мифы, восходит к индоевропей-
скому миру, к эпохе его распада. существовал 
он и у скифов, а через посредство сармато-алан 
проник и в нартовский эпос, где получил широ-
кое распространение в образах Ахсара и Ахсар-
тага, Урызмага и Хамыца, Кара и Карафа и др.

самым характерным примером наличия б. к. 
в «нартиаде» является сюжет о братьях ахсаре 
и ахсартаге, обнаруживающий параллели с из-
вестной италийской легендой о реме и ромуле. 
Этногенетические соответствия между ними 

близнечный культ в искусстве кобанской и колхидской 
культур: 1 — топор (бронза); сулори; 2 — навершие
(бронза), кубачи; 3 — навершие штандарта (бронза),
казбек; 4 — навершие кинжала (бронза), мог. адай
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исследованы в. и. Абаевым. им же прочно уста-
новлена тотемическая основа легенд: в роли то-
темного животного в обеих легендах выступает 
волк. брошенных в тибр малышей вскормила 
волчица, а отец ахсара и ахсартага — Уархаг 
(‘волк’). 

однако сходство сравниваемых легенд не 
ограничивается их тотемным характером; иден-
тичность обнаруживается в мотивах близнецов, 
бегства матери и братоубийства. Подобные мо-
тивы присущи и мифологии других народов. од-
нако совпадения в деталях не могли быть волею 
случая, а имели историческую подоплеку. схо-
жие параллели могли сложиться до середины  
II тыс. до н. э., когда предки италиков пребывали 
еще на юге европы и тесно контактировали с 
ираноязычными племенами. окончательную 
ясность вносит археология. в 1959 г. был раско-
пан древний дворец правителей Шахристана 
(таджикистан). интерес среди находок предста-
вила фреска с изображением волчицы, кормящей 
двух младенцев. о многом говорит и аланское 
название правителей дворца — «æфсин»: сред-
няя азия была районом обитания скифо-сармат-
ских племен, которые могли оказаться посред-
никами, поскольку на западе общались с 
европейскими народами, а на востоке — с на-
родами средней азии. у уархага, помимо близ-
нецов ахсара и ахсартага, было еще два сына: 
близнецы Фарнаг и ван, основавшие род «млад-
ших» Бората.

в рассматриваемом ключе представляют ин-
терес и близнецы урызмаг и хамыц, рожденные 
дочерью Донбеттыра. в древней греции счи-
тали, что мать близнецов диоскуров была до-
черью морского бога главка. дочерью океана 
считалась прекрасная европа, родившая близ-
нецов миноса и радаманта.

относительно мотива братоубийства следу-
ет отметить, что между ахсаром и ахсартагом 
нет антагонизма (они вместе стерегут волшебную 
яблоню, отправляются по следам вора), однако в 
«случайной» смерти ахсара от руки ахсартага 
довольно явственно всплывают рудименты 
древних представлений о взаимной вражде 
близнецов. б.к. неизбежно содержит заданность 
смерти или изгнания одного из братьев.

а. а. Туаллагов с нартовским кадагом сопо-
ставляет изображение с поясных блях из сибир-
ской коллекции Петра I. на них представлено 

дерево, под которым сидит замужняя женщина, 
на коленях у нее лежит мужчина, а рядом сидит 
его близнец; т. е. эпизод о гибели одного из бра-
тьев. судя по имеющимся публикациям изобра-
жения, на правой руке умершего, протянутой к 
женщине, нет большого пальца. Здесь видна 
картина противостояния братьев. в обоих эпи-
зодах один из близнецов умирает, и у одного нет 
на правой руке большого пальца, а у другого — 
мизинца.

близнечных пар в мировой мифологии до-
статочно. однако широкое распространение 
иранской пары йим и йима, хаурватата и аме-
ретата, а также наличие аналогичной легенды о 
персидском царе кире клонит чашу весов их 
происхождения в сторону ираноязычных наро-
дов. б. к. посвящено киммерийское святилище у 
с. хосрех, в котором найдена парная статуэтка 
мужчин. видимо, не чуждо было почитание 
двух братьев-родоначальников и для сарматов, 
судя по изображениям на серебряных бляхах из 
федуловского клада. Парные мужские персона-
жи представлены в савроматских древностях, 
где пользовались популярностью серьги с па-
рой стоящих рядом всадников, на серебряном 
культовом сосуде из косики, в терракотах и на 
надгробиях боспора. б. к. широко известен в 
мировой эпической традиции. 

Лит.: г е р о д о т. IV. с. 122; нк. 1989. с. 191; славян-
ский словник. м., 1995. с. 191; Ш т е р н б е р г  л. я. Перво-
бытная религия в свете этнографии. л., 1936. с. 83–86;  
м и л л е р в.ф. очерки арийской мифологии в связи с древ-
нейшей культурой. м., 1876. т. I. асвины–диоскуры;  
а б а е в. опыт; а б а е в. нЭо. 1982. с. 34; н е г м а т о в // 
вди. 1959. 2. с. 112–116; мс. 1964. с. 87–88; д ж а н а е - 
в а н. мифосистема нартовского эпоса осетин // нартамон-
га. Жаои. т. VII. вл., 2010. с. 110; к у з ь м и н а е.е. Зана-
вес поднимается // Знание — сила. 1985. с. 40; я ц е н к о  с. а. 
антропоморфные изображения сарматии // аланы и кав-
каз. Alanica–II. вл.-цх., 1992. с. 195–196; т у а л л а г о в. 
скифо. с. 35, 139.

л. а. чибиров

БОГ, БОГ БОГОВ [ХУыЦАУ, ХУыЦÆУт-
ты ХУыЦАУ] — творец земли и людей в осе-
тинской мифологии. его культ имеет общеиран-
ские истоки. в космогонических мифах 
вселенная и нарты сотворены дыханием б. «не-
спроста ты победил аспы гумира, нарты такой 
народ, что безмерную силу им дает дыхание 
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божье!», — восклицает гумир, обращаясь к  
нарту Сослану.

но прежде нартов б. сотворил мироздание. 
«и дал бог миру благодать — фарн, счастье, ум, 
силу, надежду, беду, дарования, сон и способность 
просыпаться… сотворив природу, бог назвал себя 
небесным отцом, а землю ниже себя — мате-
рью», — повествуется в сказании о сотворении 
мира.

После создания природы настала очередь 
людей. но появлению нартов предшествовал 
божий опыт: «сперва им были созданы уадми-
ры, люди огромные и сильные, в ущельях они 
не помещались, земле их было трудно выдер-
жать. триста лет прошло, и сотворил бог, вслед 
за уадмирами, камбадата — умом и силой на 
уадмиров похожие, а ростом невысокие, не 
выше нынешних десятилетних детей». но не 
оказались они приспособленными к жизни на 
земле. также не радовали б. и другие созданные 
им человекоподобные существа гумиры. и, на-
конец, усилия б. увенчались успехом: «и… со-
творил бог, вслед за гумирами, новый народ 
нар тов, и удались они ему, ростом и силой были 
под стать земле».

По представлениям осетин, б., пребывая на 
небе и управляя миром, все видел, все замечал, 
все знал о происходящем на земле. о нуждах и 
заботах людей он узнавал от ангелов (зæдтæ 
æмæ дауджытæ). в эпосе б. присутствует не-
изменно как высшая инстанция, определяющая 
ход событий и судьбу героев. 

для нартов б. остается невидим, но он всег-
да незримо находится рядом. в час испытаний 
именно к нему направлены их взоры. к б. об-
ращается Шатáна с просьбой прояснить судьбу 
Урызмага, попросив подать знак в виде красной 
зари; к помощи б. в борьбе с великаном Мукара 
взывает нарт сослан, прося его напустить ветра 
и морозы. По велению б. Зиваг (букв. ленивый) 
из рода Ахсартаггата сделался счастливым и 
богатым человеком.

Небожители поддерживали близкие отно-
шения с нартами, спускались с неба. да и сами 
нарты (Урызмаг, сослан, Батрадз) — частые 
гости небожителей, порою подолгу гостят у 
них. неслучайно создатели эпоса говорят: 
«нар ты были сотрапезниками небожителей»  
(«нарты адæм æмхæрд, æмнуæзт уыдысты 
зæдтимæ»).

известно, что каждый из небожителей по-
кровительствует определенной стороне жизни 
нартов. от Уацилла зависит урожай хлебов, от 
Фалвара — обилие и здоровье домашнего скота, 
Афсати является покровителем диких живот-
ных и дарует удачу охотникам. из небожителей 
наиболее близок к б. Уастырджи, а из числа 
нартов — батрадз. он был единственным его соз-
данием, смертью которого он опечалился. о по-
гибшем батрадзе б. пролил три слезы, на месте 
падения которых образовались три святилища. 
см.: Мыкалгабыр, Реком, Таранджелоз. в целом 
гибель нартов соотносится с гордыней и прене-
брежительным отношением к небожителям.

Лит.: нарты. огЭ. с. 26; г у р и е в. словарь. с. 54; нк. 
иаЭ. 2. с. 35; нк. иаЭ. 7. с. 135; нк, 1989. с. 29; онс. 
1948. с. 101; оЭЭ. с. 583; ч и б и р о в. тдко. с. 60;  
б а р а б а н о в  о. н. хуцау и дауаги: два нерешенных во-
проса в историко-семиотическом анализе дохристианских 
индоевропейских верований у аланов // Пространство и 
время. м., 2013. № 4 (14). с. 115–116; огриП. с. 289;  
м и л л е р. оЭ. II. с. 239.

 р. П. кулумбегов

БОГАЗОВ умар (1919–1978) — уроженец  
г. беслан, осетинский писатель, собиратель  
нартовских сказаний; записал их от дзодзие-
вой, Камарзаева и др.

л. ч.

БОГОБОРЧеСКИе МОтИВы присущи ми-
фологии эпохи героизма. в мифологическом со-
знании этого периода жизнь — борьба, так как 
весь мировой космос рождается из борьбы, и 
все устройство мира основано на борьбе людей 
и богов. соперничество и борьба отражаются в 
героической мифологии многих индоевропей-
ских народов. так, в осетинском эпосе «нарты» 
имеется достаточно эпизодов, повествующих о 
борьбе нартов с ангелами (зæдтæ æмæ 
дауджытæ), отвечающими за материальный 
мир. 

небесные покровители определяют во мно-
гом жизнь нартов, влияют на их материальное 
благополучие, поэтому бороться с ними очень 
сложно, а одержать победу почти невозможно. 
отчасти это под силу только храбрым нартам, 
настоящим героям, обуздавшим свои страсти и 
привязанности к материальному миру. им ино-
гда удается обмануть или даже убить кого-либо 
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из земных или небесных духов, но победа, в ко-
нечном счете, согласно эсхатологии эпоса, все 
равно остается за последними. в «нартиаде» 
встречаются эпизоды, представляющие картину 
общения ангелов (зæдтæ æмæ дауджытæ) с нар-
тами, когда небожители пытаются ввести их в 
заблуждение с целью получить для себя какую-
либо выгоду. так, к примеру, Курдалагон 
старается обмануть Урызмага, выдавая простой 
железный меч за обещанный ему, булатный. 
урызмаг раскрывает обман и кричит на небес-
ного кузнеца: «Эй, осел! ты меня за пастуха 
принимаешь? я же нарт урызмаг! и как это ты 
осмелился подменить мой меч?» курдалагон 
растерялся. Побежал и принес урызмагу насто-
ящий меч. 

в осетинском нартовском эпосе б. м. в пер-
вую очередь связаны с именем Батрадза, кото-
рый вступает в бой с Уастырджи, Уацилла, ан-
гелами (зæдтæ æмæ дауджытæ). героическая 
борьба батрадза с небесными силами отража-
ет интерес создателей эпоса к постижению 
неизведанного, стремление к господству над 
жизненным пространством срединного мира, 
желание испытать силу. Поведение батрадза, 
одного из лучших нартов, во многом обусловле-
но б. м. он бьется с небесными духами, отвое-
вывая жизненное пространство и защищая  
интересы нартовского народа. батрадз расска-
зывает, как на охоте он убил семь утренних ан-
гелов (дауджытæ). в другой раз убил восьмерых 
вечерних ангелов (зæдтæ). в третий раз бат-
радз — Бурхорали, отец которого покровитель-
ствует зерну (Хоралдар). 

своей непримиримой борьбой с ангелами 
(зæдтæ æмæ дауджытæ) батрадз настроил про-
тив себя всех небожителей, и они упросили 
бога убить героя за то, что тот беспощаден к 
ним. батрадз, одержавший немало побед как 
над другими, так и над собой, удостоенный 
чаши Уацамонга, становится смертным, так как 
бог предпочел ему ангелов и пустил на него 
Балсагово Колесо (в большинстве вариантов от 
балсагова колеса гибнет Сослан).

б. м. просматриваются и в заключительных 
кадагах осетинского эпоса, повествующих о ги-
бели нартов. Поставленные перед выбором 
между бесславной жизнью и вечной посмерт-
ной славой, нарты отдают предпочтение послед-
ней. в таком поведении уже присутствуют б. м., 

ибо выбор вечной славы ценой собственной жиз-
ни есть проявление героико-эпического начала, 
отвергающего всякий компромисс. Представле-
ние мифоэпическим сознанием причин борьбы 
нартов с высшими силами происходит на уровне 
различных пластов мировоззрения как дохристи-
анского, так и христианизированного. в этом от-
ношении показательны сюжеты, в которых од-
ной из главных причин, побудивших нартов к 
противоборству с богом, называется гордыня. 
«когда нарты возгордились, то начали спорить с 
богом». демонстрируя свое непослушание богу, 
нарты стали строить высокие двери, чтобы не 
преклонять головы. Это вызвало гнев у бога: у 
нартов перестал родиться хлеб, и наступили го-
лодные дни. только ночью на небе появлялись 
хлебные колосья, которые срезали стрелой, пу-
щенной из лука. днем нарты собирали зерна и 
этим жили. в споре нартов с богом отражается 
влияние христианского мотива греховности че-
ловека, исполненного гордыни и бросающего 
вызов высшим силам. но мифологический ге-
рой борется с небесными духами не из гордыни, 
а в силу своей героической природы, защищая 
себя и свой народ от любых врагов, борясь с не-
справедливостью и действуя бескорыстно во 
всех своих поступках.

другой вариант данного сюжета начинается 
со спора нартов о том, кто из них проявил 
большую отвагу. батрадз рассказал, что он 
семь раз убил семерых уастырджи, дважды 
убил семерых уацилла. не осталось таких 
пророков (пехуымпартæй), кого бы он ни убил. 
(Здесь проявляется влияние христианских и 
мусульманских мотивов, так как зæдтæ æмæ 
дауджытæ именуются пророками). Последним 
был убит бурхорали (покровитель зерна). хор-
алдар, притаившийся в бражьей пене, узнав о 
гибели сына, решил отомстить нартам и лишил 
их зерна. ночью нарты видят, что поле пора 
жать, а днем оно выглядит пустым. тогда нар-
ты стали делать стрелы с раздвоенными нако-
нечниками, пускали их в поле, а наутро соби-
рали срезанные колосья. Потом Шатáна 
посадила в землю какую-то палку, и вырос 
«нартхор» (букв. зерно нартов). нарты долго 
жили этим зерном, но хоралдар лишил их и 
этого, и нарты умерли от голода. 

хлебное зерно — главный символ перемен, 
повлиявших на смену образа жизни нартов. 
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ключевой, для понимания этого фрагмента, яв-
ляется фраза: «с тех пор и появился “нартов-
ский хлеб”. а как появился, так и нарты исчез-
ли». ясно, что хлеб — это символ земледелия. 
образ жизни нартов, как известно, исключал 
занятие земледельческим трудом. Поэтому об-
ращает на себя внимание то, что нарты собира-
ют созревающие в ночное время колосья весьма 
оригинальным способом: с помощью стрел, а 
стрелы маркируют воинское дело. на хатиаг-
ском языке, которым владели Ахсартаггата, 
это означает невозможность сочетания ратного 
дела с земледелием. Переход от героического 
начала к повседневному, от воинского дела к 
земледельческому труду определенно сказался 
на судьбе народа. с уходом из жизни героиче-
ского начала нарты теряют свой дух, цель и 
смысл жизни, перестают существовать как но-
сители воинской культуры. Появление колосьев 
на ночном небе — яркая метафора, визуализи-
рующая изобильное будущее, которое манит, но 
не может прокормить нартов и заменить при-

вычную жизнь, наполненную бесконечными 
походами и славными подвигами. опыт земле-
дельческой деятельности оказывается неудач-
ным и гибельным для нартов: не может воин 
заниматься земледельческим трудом. 

Эта мысль прослеживается еще в одном ва-
рианте сказания. нарты покорили все народы, и 
не осталось в мире достойных противников. 
Сырдон подсказал, что нужно разгневать бога: 
перестать ему молиться, забыть его имя, под-
нять дверные косяки, чтобы не пригибать голо-
вы, и тогда бог явится нартам. Послушались  
нарты сырдона: перестали молиться, подняли 
дверные косяки. дважды бог присылает лас
точку к нартам с вопросом, в чем его вина и ка-
кое наказание предпочитают, если он их одоле-
ет. нарты в назначенное время устремились на 
вершину Уаза. Эту гору бог перевернул и на-
крыл их всех до единого. так оборвался нартов-
ский род. 

в этом сказании нет упоминания о хлебном 
зерне, но зато есть указание на воинский образ 
жизни нартов: они достигли своего могущества, 
одержали верх над всеми соперниками, и те-
перь им уже нет места на этой земле, а остав-
лять никчемное потомство после себя они не 
пожелали. лучше всеобщая погибель, чем жал-
кая жизнь. народ исполнил свою миссию и мо-
жет достойно покинуть арену истории. Здесь 
также присутствует, казалось бы, христианский 
мотив вины, но в вопросе бога, обращенного к 
нартам: «в чем я провинился, за что вы на меня 
обижены?».

инициатива здесь исходит от бога, посылаю-
щего ангелов (зæдтæ) к трем нартовским родам, с 
предложением выбрать из двух его даров — веч-
ную жизнь или вечную славу. нарты отказались 
от вечной жизни в пользу вечной славы. 

По мнению Ю. а. Дзиццойты, б. м. унасле-
дованы от скифов и входят в число скифо-фра-
кийских мифологических изоглосс, учитывая 
описанный Геродотом обычай фракийцев угро-
жать выстрелами богу грозы. изначально б. м. 
трактовались попытками изменить порядок ве-
щей. таким образом, б. м. пронизаны заключи-
тельными, эсхатологическими по своему харак-
теру сказаниями о нартовских богатырях. 
несмотря на гибель всего нартовского народа, 
ему удалось передать потомкам вечную славу, 

батрадз в борьбе с небом. худ. м. туганов
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то единственное, что удалось отвоевать у бес-
смертных богов.

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. 1. с. 348; т. IV. с. 290; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 259, 289, 355, 484–487; д з и ц ц о й т ы.  
нартовский эпос. с. 147–153.

З. у. цораев

БОГОВ дзамболат [БОГЪАты дзамболат] — 
сказитель, уроженец сел. дзуарикау рсо-а. от 
него в 1941 г. а. дзодзиковым записан кадаг 
«как сырдон обманул трех братьев» («сырдон 
æртæ æфсымæры куыд фæсайдта»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II), л. 437. 
 и. б.

БОДЗО — имя козла, пасущего скот великана, 
из кадага «как старый урызмаг раздобыл скот 
для трех нартов» («Зæрондæй Æртæ нартæн 
уырызмæджы фосы конд»). в шкуру б. облача-
ется Урызмаг. Батрадз для схватки с алдаром 
Черного моря просит нартов привести своих 
удивительных животных, в том числе и б. образ 
б. присутствует и в осетинских народных сказ-
ках.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 542; мд. дз., 2005. № 9. с. 89; 
онс. 1973.  с. 487.

 и. б.
    

БОЛАт — персонаж эпоса. в кадаге «симд  
нартовских богатырей на горе уаз» («нарти 
гуппургинти синд уазабæл») б. приходится Ха-
мыцу отцом, а Батрадзу — дедом по линии 
отца. он находится в плену у семиглавого кры-
латого великана Кандзаргаса. в другом варианте 
отец хамыца — Алаг.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 640, 641.
и. б.

БОЛАт-ХАМыЦ [БОЛАт-ХÆМыЦ]. см. 
Хамыц.

БОЛАтБАРЗАй [БОЛАтБÆРЗÆй] — пер-
сонаж эпоса, сын нарта Сауассы, влюбленный 
в дочь Зарисара, племянницу Покровителя туч 
(мигъыбардуаг). дочь Зарисара — предводи-
тельница девичьего войска. брат б. Дзылау как-
то помог ее семье, и она вместе со своим вой-
ском пришла на помощь к нартам в трудные 
времена, когда на них напали гумиры и уаиги. в 

этом сражении погибает б. он сражался с гуми-
рами и уаигами с раннего утра до поздней ночи, 
но их мечи портились о кольчугу б. тогда они 
приподняли ему кольчугу на спине и подняли 
его на острие копья («уæд ын йæ уæнтырдыгæй 
сысчъил кодтой йе згъæр. уым ын гомæй фед-
той йæ буар. арцыл æй систой. Ӕрсагътой арц 
зæххыл æмæ йæ афтæмæй хъеллаугæнгæ ныу-
уагътой тыгъд быдыры»). старшим братом б. и 
дзылау был Бора, вместе с дочерью Зарисара он 
отомстил за смерть б.

в вариативном тексте «смерть болатбарзая» 
(«болатбæрзæйы мæлæт») в сражении с уаига-
ми на помощь б. приходят девушки в мужском 
одеянии, которыми руководила дочь Даргафса-
ра. во время схватки с ее головы слетел шлем, и 
б. увидел ее развевающиеся золотые волосы. 
впоследствии девушка стала женой б. и ото-
мстила уаигам за его убийство. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 457–458; м и л л е р в. Экскурсы 
в область русскаго народнаго эпоса. I–VIII. м., 1892. с. 49, 
121, 129–130; ларец мудрости: татские сказки, пословицы и 
поговорки / Перевод лазаря амирова и ашира Захарова. 
махачкала, 1990. с. 144–146, 153–154.

л. ч.

БОЛАтГУыР — согласно кадагу «нарты и да-
редзанта» («нартæ æмæ даредзантæ»), эпизо-
дический персонаж эпоса из рода Даредзанта, 
стальную грудь которого, подобно груди нар-
товского Батрадза, не пробивает стрела.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 608, 728.
и. б.

БОЛГАР — персонаж нартовского эпоса, сын 
Бурафарныга, побратим Сайнагалдара. упо-
минается в единственном сказании, записанном 
в Южной осетии, согласно которому подрос-
ший б. узнает, что бурафарныг жил раньше в 
самом центре Селения Нартов, но был изгнан. 
тогда б. решает пойти к нартам и спросить, за 
что они выслали его отца. бурафарныг отгова-
ривает его, характеризуя нартов как недобрых и 
упрямых людей. б. не слушается отца и идет за 
советом к Сырдону. тот предлагает ему найти 
себе троих товарищей и отомстить нартам. ког-
да б. находит друзей, сырдон говорит им, что в 
пятницу нарты устраивают большой пир, и 
можно угнать их скот и лошадей. «когда нарты 
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усядутся за пиршественный стол, я буду играть 
им на фандыре, да так, что лучше и не пожела-
ешь, и задержу их. но у созрыко есть яростный 
жеребец, и он стережет табун; его следует осте-
регаться вам».

б. просит у сайнаг-алдара хорошего жереб-
ца и прибегает к тому же средству, что Тотрадз 
и Ацамаз. он покупает клей, растворяет его, ма-
жет им коня сайнаг-алдара, а потом заставляет 
его вываляться в песке. б. отправляется в селе-
ние ночью и привязывает коня к большому сто-
гу сена в поле, а рядом выкапывает себе боль-
шую яму. с первыми лучами солнца жеребец 
Созырыко видит коня б. и устремляется к нему. 
столкнувшись, они начинают жестокую битву. 
когда конь созырыко устал и прилег, б. захотел 
оседлать его. конь созырыко (маленький 
Дзындзаласа) соглашается и обещает, что не 
сбросит его. несмотря на ухищрения коня, пы-
тавшегося сбросить седока во время соверше-
ния круга по краю неба, б., которому даже при-
шлось превратить себя в гвоздь и спрятаться 
между седлом и подушкой, укрощает его.

б. убивает нартовских пастухов и скотников, 
а своим товарищам велит сказать жителям се-
ления нартов об угоне табунов. молодежь  
нартов не поверила им, велела накормить и от-
править восвояси. в это время сырдон играет 
на фандыре. он говорит людям, чтобы они не 
только слушали музыку, но и следили за тем, 
что происходит снаружи. товарищи извещают 
б., что им не поверили. б. отрезает уши скотни-
кам и пастухам в качестве доказательства, сам 
спускается в селение нартов и сообщает об 
угоне табуна. когда он возвращается, к нему 
выходит одна вдова и просит: «из пяти сыновей 
только один у меня остался, остальные погибли, 
возглавляя погоню. Поручаю его тебе. да быть 
мне твоей матерью, а тебе моим сыном. он бу-
дет впереди погони, но ты не убивай его». Юно-
ша догоняет б., но тот хватает его за предплечья 
и всаживает в землю. б. поручает табун своим 
товарищам, а сам начинает истреблять моло-
дежь нартов. старики уговаривают молодежь 
вернуться обратно. в ответ на упреки выжив-
ших сырдон говорит, что предупреждал их, но 
они не придали значения его словам.

имя б. неразрывно с соответствующим этно-
нимом. отдельные исследователи с булгарами свя-

зывают упоминание в нартовском эпосе осетин о 
неких богатых стадами балгайских степях, степях 
Балга. учитывая многочисленные контакты пред-
ков осетин с огузами, стоит вспомнить, что и в 
средневековом огузском письменном эпосе «кни-
га моего деда коркуда» упомянуты некие «муж-
балгар» Эмен-бек, а рядом другой витязь — «дю-
гер, глава тысячи сородичей», чье имя сопоставимо 
с карачаево-балкарским dügerli «осетин», восходя-
щим к самоназванию дигорцев.

Лит.: хиф. 1940. с. 75–77; нк. иаЭ. 5. с. 486–488;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 190, 192; р а х н о  к. Ю. булгары 
в осетинском нартовском эпосе // кочевые народы Юга рос-
сии: исторический опыт и современность. материалы рос-
сийской научной конференции с международным участием, 
16–19 марта 2016 г. Элиста, 2016.

к. Ю. рахно

БОЛЛОтИ инал слан-
бегович [сланбеги 
фурт инал (1878–
1973)] — уроженец  
сел. кумбулта дигор-
ского района северной 
осетии. в 1968 г. пере-
ехал на равнину в  
сел. хазнидон. По сло-
вам современников, 
был замечательным ис-
полнителем произведений народного творчества. 
в 1940 г. в экспедиции по западной осетии  
к. Казбековым от б. были записаны несколько 
нартовских сказаний и устных рассказов о 
местностях и святилищах дигорского ущелья.

дз. дз.

БОЛЬШАя РеКА НАРтОВ [НАРтИ СтУР 
ДОН (диг.)] — название реки в кадаге «старей-
шины рода ахсартаггата и нарт сырдон» 
(«Æхсæртæггати хестæртæ æма нарти сир-
дон»).

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 32, 459.
и. б.

БОНВАРНОН. см. Венера.

БОНГАНД [БОНГÆНД]. в «кадагах о нартах» 
есть понятие «бонгæнд» (бонгæн) — старинный 
способ измерения земли: площадь, которую 

и. боллоти
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можно вспахать парой быков в упряжке за один 
день: «мальчик сел на коня; конь выдыхает, и 
тает (букв. чернеет) перед ним снег на расстоя-
ние, которое можно вспахать упряжкой из двух 
быков за один день» («гыццыл лæппу бæхыл 
сбадти; бæх футт кæны, æмæ бонгæнды бæрц 
йæ разæй асау вæййы мит»). например, в сред-
невековой италии площадь земли измерялась 
тем, за сколько дней ее вспашут два быка. мож-
но предположить, что подобный способ суще-
ствовал и у кавказских народов. интересным 
здесь является то, что измерение пространства 
можно представить как «время + действие». и, 
разложив лексему бонгæнд на составляющие, 
получаем бон (день) + гæнд < кæнын (делать, 
возделывать, сеять).

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 347, 552; д а р ч и е в а. мифопо-
этический. с. 257.

м. д.

БОНГАРД-ЛеВИН 
григорий максимович 
(1933–2008) — круп-
нейший советский и 
российский историк, 
востоковед, действи-
тельный член ан ссср 
и ран, работал в ив, 
был редактором журна-
ла «вестник древней 
истории» (вди), автор 
многочисленных тру-

дов, выдающийся историк-индолог. изданная им 
в соавторстве с Э. Грантовским монография 
«от скифии до индии. древние арии: мифы и 
история…» (1974, 1983) стала явлением в оте-
чественной исторической науке. Помимо ссср, 
она была издана в ряде зарубежных стран. весь-
ма символично, что монография написана в 
творческом содружестве двух известных уче-
ных — ираниста и скифолога грантовского и ин-
долога б.-л. основываясь на разнообразных ис-
точниках, авторы знакомят читателя с богатейшей 
эпической традицией индоиранских народов, их 
мифологическими и космологическими пред-
ставлениями, рассматривают основные вопро-
сы «арийской проблемы» — о прародине, вре-
мени и путях расселения ариев. монография 
содержит довольно интересные материалы о 

скифах, сарматах, аланах и осетинах, об их ира-
ноязычности и этногенетическом родстве, обще-
ственной структуре. в т. ч. ученые отмечали 
древнейшие истоки эпоса осетин «нарты». ав-
торами книги «выявлено много общего в рели-
гии, мифологии и эпосе скифов и других индои-
ранских народов, проживавших в индии, иране, 
средней азии», расширено сравнение осетин-
ских великанов и Вайю, уделено внимание само-
названию осетин в эпосе — аллон. «и теперь 
еще в национальном осетинском эпосе “нарты” 
сохраняются сюжеты и образы, которые нахо-
дят прямые соответствия в древней литературе 
индии и ирана. в “нартах” прослеживаются 
также многие черты, отражающие религиозные 
и мифологические представления, конкретные 
особенности быта и традиционных обычаев 
скифов».

Соч.: б о н г а р д-л е в и н. г р а н т о в с к и й. от ски-
фии. с. 25, 76–83, 85, 170.

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 14, 27, 301, 427.
л. а. чибиров

БОНЦАУ [БОНЦАУ, БОНы ЦыД] — букв. 
‘бон’ (день) ‘цау > цæуын’ (идти); расстояние, 
пре одолеваемое пешком или на лошади за день. 
в состав устойчи вых фольклорных выражений 
входят сакральные чис ла «три» и «семь»: «на 
расстоянии семи дней пути от нартов жили 
двое стариков — муж и жена» («нартæй авд 
бонцау æддæдæр цардысты дыууæ зæронды — 
лæг æмæ ус»); «на расстоянии семи дней пути 
от нартов жил один уаиг» («нартæй авд бонца-
уы ‘ддæдæр царди иу уæйыг»); «расстояние в 
семь дней пути они прошли, | добрались они до 
седьмой горы» («авд бонцауы дын куы 
фæцыдысты, | Æвдæм хохмæ уæд æрбахæццæ 
сты». все приведенные примеры относятся к од-
ному типу: это начало кадагов, когда в повество-
вание требуется ввести неизвестного слушате-
лям героя, таким образом сказитель определяет 
его местоположение относительно нартов.

в сюжетах о противостоянии нартов и уаи-
гов (или гумиров) подчеркивается недюжинная 
величина последних: «дошли они до опушки 
одного темного леса. и там дремлет другой гу-
мир. сослан заиграл на свирели саркыза. гу-
мир чихнул, и сослана отнесло на расстояние 
трехдневного пути» («ахæццæ сты иу тархъæды 
рæбынмæ. уым дæр та ‘ндæр гуымир дзой-дзой 

г. м. бонгард-левин
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кæны. сослан та сæрхъызы уадындзæй ныууа-
сыд. Æмæ гуымир æрыхснырста ‘мæ нарты 
сос ланы æртæ бонцауы фæхаста»). концепт б. 
встречается и в сюжете добывания героем не-
весты, когда описываются неприступность и не-
досягаемость ее местонахождения: «у этой де-
вушки такие сторожа, что они по запаху 
определяют на расстоянии пути в сто дней, ког-
да к ней кто-то идет» («уыцы чызгæн ахæм 
хъахъхъæнджытæ ис, æмæ йæ смудынæй дæр 
базонынц фондзыссæдз бонцау æддæдæрмæ, 
исчи йæм куы цæуа, уæд»). 

Лит.: нк 1989. с. 38, 377, 396, 404; нк. иаЭ. 6. с. 58, 
124; нк. 2005 // мд. № 10. с. 100; д а р ч и е в а. мифопоэ-
тический. с. 257–258.

м. д.

БОРА [БОРÆ] — старший из трех сыновей (б., 
Дзылау и Болатбарзай) первого нарта Сауассы 
и родоначальник прославленного нартовского 
рода Бората. б. — друг небожителей и влады-
ки морей, непримиримый враг великанов и де-
монов — обитателей подземного царства. булат-
норожденный (болатгуырд, борæ-болатгуырд) 
нарт отличался мужеством, благородством и 
предприимчивостью, совершил множество 
подвигов, но стал жертвой коварства врагов. 
согласно генеалогии андиевских сказаний, б. 
был женат на племяннице Бога (вариант — до-
чери Солнца), Красе Неба (арвы рæсугъд), ко-
торая родила ему близнецов Уархага и Уархта-
нага. б. — дед Ахсара и Ахсартага, прадед 
Урызмага и Хамыца. в отдельных вариантах 
сказаний потомство ахсартага именуется бора-
та (бориата), что соответствует традиционным 
осетинским представлениям о происхождении 
рода и фамилии. в записях к. ц. Гутиева объ-
ясняется: решив отделиться, Хамыц и Урызмаг 
приняли имя своего отца ахсартага и стали 
именоваться ахсартаггата, а близнецы ван и 
Фарнаг стали именоваться бората — по имени 
своего деда б. сын же уархтанага, Алаг, стал 
родоначальником третьего рода — Алагата. та-
ким образом, б. оказывается родоначальником 
всех трех нартовских родов.

в 20-е годы прошлого века б. а. Алборов за-
писал кадаг, согласно которому родоначальни-
ком нартов является «бораев вархаг», происхо-
дящий из фамилии куырыста (хъуырыстæ). 
«отсюда явствует, — писал б. а. алборов, — 

что бора отец уархага». именно эту генеало-
гию имел в виду один из лучших знатоков осе-
тинского фольклора и. в. Джанаев, когда писал, 
что «родоначальником нартов был борæты 
уæрхæг (уæрхæг был из рода куристи)». По-
скольку сам б. принадлежит к фамилии куыры-
ста, существовало, как минимум, еще одно поко-
ление нартов, представленное героем куырысом. 
таким образом, по рассматриваемой версии, ро-
доначальником нартов был некий куырыс, его 
сыном (или одним из его потомков) — б., а сы-
ном последнего был уархаг. следовательно,  
куырыс в данной генеалогии замещает Сауассу 
андиевского сборника. о том, что отцом уарха-
га был именно б., говорят и другие сказания. 
так, в сказании, опубликованном в 1889 г.  
а. Кайтмазовым, говорится: «особенным ге-
ройством и удалью отличались потомки одного 
из нартов, бора, и сына его уархага... уархаг... 
имел двух сыновей-близнецов: ахснарта и ах-
снартага». в сказаниях, записанных в. и. Абае-
вым в 1934 г. со слов одного из лучших сказите-
лей Южной осетии, ахсарт и ахсартаг названы 

Приглашение бора на пир донбеттров. худ. м. туганов

бора доит оленя. худ. м. туганов
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сыновьями б., а б. — дедом урызмага и хамы-
ца. согласно вариантам, обработанным а. Ку-
баловым в начале XX в., все главнейшие герои 
эпоса являются потомками б.

однако со временем к родовому названию 
«бора» прибавился эпитет «фарныг» и образова-
лось имя бурафарныг в значении богатый, 
счастливый, удачный. с тех пор изменились его 
социальный статус и образ. По реконструкции 
Ю. а. Дзиццойты, первопредок нартов имел трех 
сыновей, один из которых, б., стал родоначальни-
ком трех нартовских родов. б. жил в центре  
нартовского мира и был лидером общества. ему 
наследовал его младший сын Бурафарныг, носи-
тель третьей социальной функции (как и сам б.). 
имя б. часто встречается у осетин. в истории 
известен один из предводителей алан бурахан 
(бурæхан), воевавший против тимурленга. ска-
зания, в которых проходит образ б.: «бора у 
донбеттыров» («борæ донбеттыртæм»), «свадь-
ба бора» («борæйы чындзæхсæв»), «бора в свя-
щенном лесу» («борæ дзуары хъæды»). см. Бу-
рафарныг.

Лит.: д ж и к а е в. бора; оЭЭ. с. 129. нк. иаЭ. 1.  
с. 67; нк. иаЭ. 6. с. 27–47, 663; оЭЭ. с. 129: нк 1989.  
с. 191; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 169, 171, 175–178. 

к. Ю. рахно

БОРАГАНОВСКАя ДеВИЦА [БОРÆ-
ГЪÆНты ЧыЗГ] — дочь Бурафарныга, се-
стра семерых братьев из кадага «сатана и бора-
гановская девица» («сатана æмæ борæгъæнты 
чызг»), записанного в 1934 г. в. и. Абаевым в 
Южной осетии (сел. тли) от сказителя и. Мар-
гиева. относительно фамилии борæгъæнтæ 
ученый отмечал, что она зафиксирована только 
в данном тексте, и считал ее результатом конта-
минации с фамильным именем Бората 
(борæтæ). н. к. Мамиева относила кадаг «сата-
на и борагановская девица» к сюжетам бытово-
го (а также авантюрного) содержания о супру-
жеской жизни Шатáны и Урызмага. Завязка 
сюжета в том, что Шатáна, приняв облик стару-
хи, уговорила своего мужа жениться на моло-
дой девушке, он взял себе в жены девушку из 
рода Бораганта. Затем Шатáна вновь приняла 
свой девичий облик, так и не позволив девушке 
вступить в свои права. далее события кадага 
развиваются по спланированному Шата́ной 
сценарию. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 158-160; м а м и е в а. сатана.  
с. 96–97;  а б а е в а. сатана. с. 378–382.

м. д.

БОРАГАНтА, БОРАДЗАтА [БОРÆГЪÆН-
тÆ, БОРÆДЗАтÆ] — род Бурафарныга. бу-
рафарныг в большинстве вариантов сказаний 
из рода Бората. Сказители часто называют 
бората — борадзата. в сказании «кровники 
ахсартаггата и борадзата» («туджджынтæ 
Æхсæртæггатæ æмæ борæдзатæ») сыновья Ах-
сартага Урызмаг и Хамыц, их потомок Бат
радз, а также Шатáна относятся к роду бора-
дзата (борæдзатæ). см. Бората.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 537. нк. иаЭ. 3. с. 617; нк. иаЭ. 
5. с. 705.

и. б.

БОРАеВСКИй СеРый ОСеЛ. см. Осел.

БОРАМАЗ. см. Бурамадз.

БОРАНОВА гадзи [БОРАНты гадзи] — ска-
зительница, уроженка сел. дур-дур рсо-а. от 
нее в 1900 г. м. Тугановым записан кадаг «ги-
бель нартов» («нарти исæфт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 6, д. 13, л. 70. 
и. б.

БОРАНХыЗ [БОРÆНХЪыЗ] — сестра отца 
Урызмага и Хамыца. По мнению Ю. а. Дзиц-
цойты, компонент ‘хъыз’ в этом имени пред-
ставляет собой тюрк. слово со значением 
‘дочь’, как и в имени Кызмыда, а борæн — ва-
риант имени Бора, представленный еще и в ва-
рианте имени Бурафарныг — бурæн-фæрныг. 
следовательно, имя б. букв. переводится как 
«дочь бора», а это значит, что бора (боран) 
был дедом этих героев.

Лит.: д з и ц ц о й т ы. воф. с. 168.
к. р.

БОРАтА [БОРÆтÆ, БОРИАтÆ] — наряду с 
Ахсартаггата и Алагата, один из трех главных 
родов, занимавший Нижний квартал. родона-
чальником б. был старший сын нарта Сауассы — 
Бора. б. — многочисленный род, обладаю-
щий бесчисленными стадами. они не менее 
воинственны, чем ахсартаггата, но, как подме-
тил Ж. Дюмезиль, «этику героизма охотно свя-
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зывают с богатством». чтобы почтить достойно 
своих предков, они устраивают поминальные 
ритуальные скачки, к которым начинают при-
готовления за семь лет вперед.

в юго-осетинских вариантах (и в некоторых 
сказаниях, записанных в северной осетии) 
бора был дедушкой родоначальника рода ах-
сартаггата Ахсартага. в некоторых кадагах  
Сослан и Урызмаг отнесены к роду б. Созырыко 
говорит ласточке: «бораты хамыцу и урызмагу 
донеси весть о моей смерти…». кроме того, в 
некоторых вариантах указывается принадлеж-
ность батрадза к роду б. урызмаг и Хамыц по-
хоронили свою мать в родовом склепе б. 
(борæты зæппадз), что было бы невозможно, 
если бы эти герои принадлежали к другому 
роду. согласно текстам, в «склепе бората» по-
хоронен и батрадз. 

в одном из сказаний утверждается, что Бе-
зымянный сын Урызмага страдал в царстве те-
ней от того, что отец не справил по нем помин-
ки. Это послужило причиной создания едкой 
поговорки, в которой высмеиваются все обездо-
ленные обитатели Царства мертвых: «(он 
остался) без поминок, подобно покойнику из 
рода бората». известный собиратель эпоса  
г. а. Дзагуров писал о хатиагском языке со слов 
сказителя г. Сланова: «По объяснению гаха, этот 
язык существовал в среде нартов из фамилии 
боряевых, в отличие от других нартов». из тек-
ста кадага понятно, что речь идет об урызмаге и 
его потомках. таким образом, все ахсартаггата 
первоначально относились к роду б. как пола-
гал Ш. Джикаев, видимо, это следствие того, 
что определенные этические традиции б. засло-
нили ахсартаггата. другое объяснение предла-
гает Ю. а. Дзиццойты, по предположению ко-
торого предки нартовских родов ахсартаггата и 
алагата — Уархаг и Алаг — могли покинуть 
дом отца и дать начало новым нартовским ро-
дам, которые стали именоваться в первом слу-
чае по имени внука бора (ахсартаггата), а во 
втором — по имени его сына (алагата). сын 
бора, оставшийся в доме отца, сохранил за со-
бой общее для нартов родовое имя, которое для 
него является единственным. При этом алагата 
не называются потомками бора, однако главный 
ритуальный атрибут их рода — чаша Уацамон-
га, — согласно одному тексту, хранится в под-
вальном помещении дома б. вероятно, это так-
же свидетельствует об изначальной отнесенности 

к роду б. с представлениями о роли носителей 
третьей функции как основы общества, из кото-
рого вышли все остальные социальные страты, 
предположительно связано отождествление 
рода б. с целым народом в некоторых текстах. 
во время спора за чашу Ардамонга батрадз за-
ставил б. наполнить ее водой. сказитель сообща-
ет об этом: «и заставил весь народ — всех б. — 
носить воду». б. Алборов предполагал, что и 
сослан первоначально принадлежал к роду б., 
чем обусловливалось их могущество. когда же 
он перешел к ахсарттагата, б. ослабли и были 
истреблены батрадзом. см. Бора.

в национальных версиях эпоса у соседних 
народов (черкесов, балкарцев, карачаевцев) не 
сохранились представления о роде б. как со-
ставной части трехфункциональной системы; 
согласно Ж. дюмезилю, в других версиях вос-
приняты лишь ее разрозненные части. устой-
чивым в эпосе является мотив вражды между 
б. и ахсартаггата (см. Борьба Бората и Ахсар-
таггата).

в осетинском эпосе известны варианты фа-
мильного имени б. — Бораганта, Борадзанта.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 22, 111, 126, 203, 291, 314, 392, 
467, 510, 530, 532; нк. иаЭ. 2. с. 156, 168–169, 204, 217, 
592, 798; нк. иаЭ. 3. с. 38, 60, 62, 112, 146–147, 159, 182, 
544, 552, 571; нк. иаЭ. 5. с. 407, 408; ППкоо. 4. с. 29;  
д ю м е з и л ь. оЭм. с. 19, 174–176, 182, 184, 186, 191, 
198–234; д ю м е з и л ь Ж. достояние нартовских родов // 
Эмомк. с. 89–93; д ж и к а е в. оЭЭ. с. 129; т у а л л а - 
г о в. скифо. с. 113, 143–144; д ж а н а й т ы с.х. три слезы 
бога. вл., 2007. с. 70; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 166–168, 
170, 180. 

л. а. чибиров

БОРАты СОСЛАН [БОРӔты СОСЛАН] — 
персонаж кадага «уастырджи был земным че-
ловеком» («уастырджи уыдис зæххон лæг»). в 
сюжете о дружбе Уастырджи с Маргуцом «за-
мещает» последнего. угнав коней Донбеттыра, 
б. с. дарит их уастырджи. 

в других текстах так называют Сослана, 
подчеркивая его принадлежность к роду Бора-
та: «как сослан ушел пасти скот» («сослан 
хъомгæс куыд ацыди»), «дочь солнца ацырухс 
и бораты сослан» («хуры чызг ацырухс æмæ 
борæты сослан»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 539; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 331; 
нк. иаЭ. 2. с. 386, 636.

м. д.
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БОРАФАРНыГ, БОРАФАРНУГ. см. Бура-
фарныг.

БОРУКАеВ мацыко [БОРыХЪУАты 
мæцыхъо] — сказитель, уроженец сел. Зилга 
рсо-а. от него в 1941 г. в. Дулаевым и а. Буга-
евым записан кадаг «как зарезали сырдонова 
откормленного барана» («сырдоны тохъылы 
æргæвст»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X), л. 11. 
и. б.

БОРУКАтА [БОРыХЪУАтÆ] — нартовский 
род из кадага «сын урызмага и агурское вой-
ско» («уырызмæджы фырт æмæ агуыры 
æфсад»). согласно сюжету, Урызмаг, не имея 
детей от первой жены, взял в жены девушку из 
рода б., которая родила ему сына. вскоре после 
рождения мальчика похитил и воспитал небо-
житель Фалвара. во время нападения агуров на 
Селение Нартов мальчик попросил небожите-
лей снарядить его и отправить на землю.  
а. дзодзиков, записавший кадаг, предположил, 
что сказитель так называет род Бората.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с.83–88, 663.
л. ч.

БОРЬБА БОРАтА И АХСАРтАГГАтА [БО-
РÆтÆ ÆМÆ ÆХСÆРтÆГГАты ХÆСт]. 
через весь эпос проходит противостояние двух 
родов — Ахсартаггата и Бората. Эта междо-
усобная борьба является одной из ведущих осо-
бенностей осетинских нартовских сказаний и 
носит затяжной характер, временами затухает, а 
затем разгорается вновь. в одном из кадагов го-
ворится, что они трижды истребляли друг дру-
га, пока, наконец, не остались в живых лишь 
Уархаг из рода ахсартаггата и Бурафарныг из 
рода бората.

борьба проходит три фазы. Первоначально, 
еще до рождения Ахсара и Ахсартага, верх одер-
живали могущественные бората. так, у старейши-
ны рода бората бурафарныга был чудесный сад, 
который должны были охранять по очереди все 
нарты, в том числе и сыновья уархага — ахсар и 
ахсартаг. во второй и третьей (когда возмужал 
Батрадз) фазах противостояния преимущество 
оказывается на стороне рода ахсартаггата. 

Причины б. б. и а. можно глубже понять 
при сравнении с соответствующими преданиями 

индоиранской традиции о вражде между носите-
лями второй и третьей функций. в частности,  
д. с. Раевский указал в качестве типологической 
параллели вражду между скифскими «племена-
ми» палами и напами, первые из которых были 
носителями военной функции. в борьбу между 
ахсартаггата и бората вовлечены, по меньшей 
мере, пять поколений нартов. 

среди сюжетов, иллюстрирующих противо-
стояние, можно назвать следующие: женитьба 
Урызмага на дочери бурафарныга, приведенной 
им в качестве второй жены (номылус); о сыне 
урызмага Айсане, аталыком которого был Кур-
далагон. 

боясь быть побежденными в предстоящей 
борьбе, ахсартаггата просят помощи у Кафты
сарХуандоналдара. Проезжая через квартал 
бората, они, в ответ на свое вызывающее пове-
дение, были прокляты женщиной. суть прокля-
тия состояла в том, что оно лишило героев бле-
стящего дара слова, искусства верховой езды, 
владения мечом и луком. таким образом, бората 
получили семилетний перерыв в войне. Ж. Дю-
мезиль, подробно рассмотревший войну между 
ахсартаггата и бората, пришел к выводу о том, 
что противопоставление военной доблести чис-
ленному множеству в «нартиаде» — «верный 
признак того, что в более давние времена, алан-
ские, скифские представления о фукнциях соот-
ветствовали ступенчатому устройству обще-
ства, иерархической лестнице». 

спустя семь лет, ахсартаггата остались так-
же непреклонны в своем решении истребить 
врага. При этом рассчитывая не только на свои 
силы и мужество, но и на помощь извне. на но-
вую просьбу о военной поддержке кафты-сар-
хуандон-алдар дает согласие на определенных 
условиях: «рать мою нельзя отдавать тому, “кто 
не знает ее числа; а воюют мои воины так: как 
завидят врага — пускают вперед верховых. кто 
первым всадит меч в ворота [врага], тому вы 
должны отдать жену своего вождя, тому, кто 
ударит ворота вторым,  — его коня”». Приуны-
ли ахсартаггата и решили через урызмага посо-
ветоваться с Шатáной. успокоив мужа, Шатáна 
за ночь сшила штаны в трех штанинах. высти-
рав, на рассвете она вывесила их на плетень. 
мимо шел Сырдон и увидел штаны: «что же 
это ты, госпожа-хозяйка Шатáна! в войске 
ахсартаггата тысячи и тысячи тысяч и сверх 
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того еще сто воинов, но среди них нет ни одного 
трехногого! а ты сшила штаны в трех штани-
нах!» (вариант: «вот чудеса! у бората сто сотен 
ратников, у ахсартагката вдвое против того, 
есть меж ними и хромые, и кривые, и увечные, 
но треногого я не видал ни одного»). выслушав 
сырдона, Шатáна сообщила урызмагу ответ. 
кроме того, Шатáна устраивает так, чтобы 
урызмагу удалось сохранить жену и коня. По ее 
молитве, на подступах к воротам бората спот-
кнулись кони трех всадников, и урызмаг, от-
крыв ворота бората, смог нанести сокрушитель-
ный удар первым.

в некоторых текстах описывается воинство 
кафты-сар-хуандон-алдара — обычное, хотя и 
многочисленное. оно находится в башне или в 
замке, что наводит на мысль о сакральных табу. 
Предводителю войска нельзя оглядываться, 
иначе оно больше не пойдет за ним (известный 
запрет при выводе существ из иного мира). в 
другом тексте оно находится за железными 
воротами в черной скале, и его можно вы-
звать, обратившись к воротам на хатиагском 
языке: «идите и обратитесь по-хатиагски к 
железным воротам, что в черной скале, и они 
раскроются перед вами, и войска будут идти 
за вами до тех пор, пока вы не оглянетесь на-
зад, а потом [ворота] закроются. мне же ска-
жете, сколько их, чтобы знал я: кто будет убит, 
а кто вернется». 

сюжет о войне двух родов имеет два вариан-
та развязки. согласно одной, ахсартаггата ис-
требили всех мужчин бората, оставив в живых 
только женщин и детей. Эта версия выглядит 
несколько радикальной, потому как род бората 
из сказаний не исчезает. согласно другому ва-
рианту, Уадахез вновь встречается со своими 
родичами, и на сей раз ей удалось склонить их к 
примирению. в подтверждение своих намере-
ний они договорились устроить свадьбу: же-
нить молодого человека из рода бората на де-
вушке из рода ахсартаггата. Последние 
прибегли к хитрости: побрили и одели в платье 
новобрачной самого урызмага и отправили к 
бората, где женский наряд лишь благоприят-
ствует его мужским намерениям. в брачную 
ночь он убивает своего «жениха» и выбрасыва-
ет его тело в отхожее место. тем самым он ото-
мстил за сына и смыл кровью кровь. с новой 
силой вспыхнуло противостояние, в центре ко-

торого оказались батрадз и его отец Хамыц. 
убийство отца становится для батрадза основа-
нием для ожесточенной борьбы не только с бо-
рата и Сайнагалдаром, но и со всеми нартами. 

что касается роли Алагата в конфликте,  
Ж. дюмезиль отмечал: «…во всей этой исто-
рии ахсартагката обладают и пользуются пло-
дами не только силы и мужества, свойственных 
им по характеристике, но также и zond’a во всех 
его проявлениях, т. е. “козырного” свойства ала-
гата». Ж. дюмезиль также распознал в борьбе 
ахсартаггата и бората застывшие свидетель-
ства концепции функциональной троичности в 
более архаической форме, нежели они пред-
ставлены в трех нартовских родах. как заметил 
а. Кристоль, б. б. и а. не относится ни к мифи-
ческому прошлому, ни к космогонии. конфликт 
синхроничен и служит движущей силой эпоса, 
располагаясь не на заре мира, а в его конце, ведя 
героический мир к гибели.

как свидетельствуют источники, между эти-
ми родственными сармато-аланскими племена-
ми периодически разгорались междоусобные 
войны, а зачастую они оказывались на разных 
сторонах в противоборстве третьих стран. к 
примеру, в известной войне 49 г. между римом и 
боспором аорсы сражались на стороне рима, а 
сираки — боспора. о. б. Гуцуляк тоже относит 
противостояние к скифо-сарматскому времени. 
Ж. дюмезиль и у. струтински считают б. б. и 
а. параллелью к войне римлян и сабинян в рим-
ских преданиях и конфликта асов и ванов в 
скандинавской мифологии. Ю. а. Дзиццойты 
указывает, что в борьбу между родами бората и 
ахсартаггата вовлечены практически все поко-
ления нартов, за исключением, может быть, 
двух первых. что касается участия в этом кон-
фликте последних поколений нартов, то на него 
указывает попытка представителей рода «млад-
ших» бората убить во время пира престарелого 
урызмага и роль батрадза (в вариантах также 
Сослана) в его спасении. впоследствии кон-
фликт между двумя родами трансформировался 
в борьбу между военной элитой и рядовыми об-
щинниками. таким образом, борьба за власть — 
это основной конфликт нартовского эпоса, вос-
ходящий к общеиранскому эпосу. Параллель к 
этому конфликту Ю. а. дзиццойты, вслед за  
д. с. раевским, видит в скифском фольклоре, в 
сообщении Плиния (VI, 50) о народе напеев, 
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уничтоженном палеями: палеи, как и ахсар-
таггата, являются носителями военной, а на-
пеи, как и бората — производственной функ-
ции. 

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с. 206–242; а б а е в. ит.  
т. 1; нарты. огЭ. кн. 1; онс, 2010; к у з н е ц о в. очерки; 
г у р и е в. к вопросу. с. 86, 87; р а х н о  м. Ю. войско 
мертвых: нартовский мотив в романе джона р. р. толкина 
«властелин колец» // нартоведение в XXI веке: 2013.  
с. 229–230; г у ц у л я к  о. Пошуки Заповітного царства: 
міф — текст — реальність. Івано-франківськ, 2007. с. 61; 
S t r u ty n s k y U. Introduction // D u m é z i l G. Camillus. 
Berkeley-Los Angeles-London, 1980. P. 20–21; д з и ц ц о й - 
т ы. воф. с. 179–181. 

л. а.чибиров 
ф. т. найфонова

БОЦИеВ барон тимо-
феевич [БОЦИты ти-
мафейы фырт барон 
(1901–1944)] — из-
вестный осетинский 
писатель, поэт и проза-
ик. в разные годы был 
редактором журнала 
«мах дуг», возглавлял 
писательскую органи-
зацию со асср, являл-
ся членом нартовского 
комитета, созданного 
при сонии (ныне 

соигси) в 1940 г. работая в годы вов, коми-
тет подготовил 150 а. л., а в 1946 г. опубликовал 
академическое издание «нарты кадджытæ» на 
осетинском языке.

Лит.: б я з ы р т ы. нарты. с. 9; Писатели северной 
осетии. ст., 1957.

л. ч.

БОЦОеВ елдза гиццилович [БОЦУАты гиц-
цылы фырт елдза] — сказитель, уроженец  
сел. джимара рсо-а. от него в 1967 г. а. Цага-
евой записан кадаг «сырдон спас нартов» 
(«сырдон нарты фервæзын кодта»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 144, д. 400, л. 22.
и. б. 

БРИКРеН / БРИКРИУ. см. Сослан: мифоло-
гические и ареальные связи. 

БРИтАеВ созырыко 
аузбиевич [БРытЪИ-
Аты ауызбийы фырт 
созырыхъо (1892–
1961)] — осетинский 
писатель, прозаик и пе-
реводчик, н. с. сонии 
(1939–1961).

литературные сказ-
ки б. выходили как на 
осетинском, так и в пе-
реводе на русский 
язык. многие мифоло-
гические образы его 

сказок взяты из народного творчества (кривой 
Афсати, девушки-птицы — дочери Солнца, не-
бесный кузнец Курдалагон и др.). б. активно за-
нимался и переводческой деятельностью. он 
перевел на осетинский язык ряд произведений 
а. с. Пушкина, а. а. фадеева, г. бичер-стоу и 
др. Занимался исследованием вопросов осетин-
ской орфографии и терминологии.

б. — собиратель и исследователь нартов-
ских сказаний. являясь секретарем нартского 
комитета, он принимал участие в сборе и записи 
эпических текстов. в 1941 г. б. возглавил одну 
из 11 экспедиционных бригад, которая записала 
67 сказаний (18 п. л.) от 38 сказителей. 

б. входил в состав редакционной комиссии 
нартского комитета, принимал активное уча-
стие в подготовке изданий эпоса в северной 
осетии. он составил комментарии и примеча-
ния к книге «нарты кадджытæ» (дз., 1946), при-
мечания к книге «осетинские нартские сказа-
ния» (м., 1949).

в 1951 г. в обработке б. на осетинском языке 
была издана книга «яблоко нартов. нартские 
сказания для детей». в 1954 г. книга вышла в 
авторском переводе на русском языке.

Соч.: осетинские сказки. м., 1939, 1951, 1955, 1959; 
нк. 1946 (комм. и прим.); аргъæуттæ. дз., 1948; онс. 1948; 
нартские сказания. осетинский народный эпос / Пер.  
в. дынник. м., 1949 (соред.); онс. 1949 (прим.); нарты 
фæткъуы. нарты кадджытæ сывæллæттæн. дз., 1951; ябло-
ко нартов. осетинские нартские сказания для детей. ордж., 
1954, 1966, 1977 (обр. и пер. с осет.); дзег сын дзега. ордж., 
1957, 1970; осетинские народные сказки. м., 1975 (обраб. и 
пер. с осет.); на соигси. фольклор, п. 55, д. 170.

Лит.: б р и т а е в а а. б. традиции нартовского эпоса в 
осетинской детской литературе // современные проблемы 

б. т. боциев

с. а. бритаев
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науки и образования. 2012. № 5; б и б о е в а  и. г., к а з и - 
т ы  м. р. Писатели осетии. библиографический справоч-
ник. вл., 2015. с. 113–114. 

л. к. гостиева
л. а. чибиров

БРИтАеВА анжела 
борисовна [БРытЪИ-
Аты барисы чызг 
анжелæ (1974)] —  
к. филол. н., с. н. с. от-
дела фольклора и лите-
ратуры соигси внц 
ран.

область научных 
интересов б. — лите-
ратуроведение, иссле-

дование тенденций развития осетинской дет-
ской литературы. б. — автор монографии 
«осетинская литературная сказка: становление 
и развитие», а также составитель «антологии 
осетинской литературной сказки, автор вступи-
тельной статьи и комментариев.

ряд работ б. посвящен исследованию влия-
ния традиций нартовского эпоса на становле-
ние и развитие осетинской детской литературы, 
осетинской литературной сказки. 

объектом изучения б. является цикл сказаний 
нартовского эпоса об Ацамазе, классифицирован-
ных ею следующим образом: 1) сказания о мести 
ацамаза за смерть отца; 2) сказания о женитьбе 
ацамаза и 3) сказания о других подвигах и смерти 
героя. Проведя сравнительно-текстологический 
анализ национальных версий сказаний нартов-
ского эпоса об ацамазе, б. пришла к заключению, 
что сказания второй и третьей групп не имеют па-
раллелей в других национальных версиях и явля-
ются достоянием лишь осетинского эпоса.

Соч.: литературная сказка по мотивам нартовского эпо-
са // исоигси. вл., 2009. с. 73–78; образ ацамаза-музы-
канта в нартовском эпосе // влф. вып. 4. с. 14–18; цикл 
сказаний об ацамазе в нартовском эпосе: сравнительно-тек-
стологический анализ национальных версий // кавказоведе-
ние в XXI веке: проблемы, идеи, решения (II вмч). вл., 
2011. с. 305–309; традиции нартовского эпоса в осетинской 
детской литературе // современные проблемы науки и об-
разования. 2012. № 5; функциональная структура женского 
пространства в нартовском эпосе // современные проблемы 
науки и образования. 2012. № 6; образ дочери солнца // 
исоигси. Шку. вып. 8. вл., 2012. с. 229–234.

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. с. 136.

л. к. гостиева 

БСеты БАтРАДЗ [БСеты БАтРАДЗ] — в 
кадаге «нарт батрадз и батрадз из рода бсета» 
(«нарты батрадз æмæ бсеты батрадз») — враг 
нартов, разбойник, хитростью убивший нарта 
Батрадза. смерть последнего наступает от по-
падания стрелы в колени, что не является тради-
ционным для образа батрадза мотивом. незака-
ленные колени — черта, свойственная нарту 
Сослану. кроме того, еще один мотив в кадаге 
также связан с образом сослана: из склепа ге-
рой выходит на призыв о помощи. б. б. фигури-
рует в единственном тексте.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с.554–557, 715.
м. д.

БУБеНОК олег бори-
сович (1962) — д. и. н., 
зав. отделом евразий-
ской степи в инсти-
туте востоковедения  
им. а. Ю. крымского 
нан украины. вы-
пускник историческо-
го ф-та харьковского  
национального ун-та  
им. в. н. каразина. с 
1991 по 1994 гг. обу-
чался в заочной аспи-

рантуре иЭа ран. Защитил канд. дисс. «ясы 
южнорусских степей (Палеоэтнографическое 
исследование)» (1995), док. дисс. «аланы-асы в 
составе средневековых этнополитических объ-
единений евразийской степи» (2006).

обл. научных интересов б. — иранистика, 
кавказоведение, этносоциальная и политиче-
ская история народов евразийской степи. в ис-
следованиях культуры средневековых аланов, 
ясов и буртасов б. часто привлекает данные  
нартовского эпоса. так, он сопоставил археоло-
гические данные о посвящении юношей в вои-
ны с тем, что в цикле о Батрадзе речь идет о 
соревнованиях будущих воинов в стрельбе из 
лука. а в цикле, посвященном Сослану, гово-
рится об испытаниях, через которые прошел в 
молодые годы сослан: он должен был поднять 

а. б. бритаева

о. б. бубенок

* 16



242

БУГАеВ А.

наковальню, проявить себя в искусстве танца, 
борьбы и т. д. только после этого герой получил 
коня и меч. Замечание ибн русте, бакри и гар-
дизи о том, что главное богатство буртасов со-
ставляет мед, и вино у них из меда, б. сопоста-
вил с данными нартовского эпоса о ронге, а 
материалы, полученные при исследовании 
дмитриевского катакомбного могильника и сви-
детельствующие в пользу того, что женщина у 
аланов лесостепного Подонья продолжала 
играть ведущую роль в жизни общества, — с 
образом нартовской Шатáны. б. проследил 
образы, аналогичные нартовским, в произведе-
ниях н. гоголя «тарас бульба» и «майская 
ночь, или утопленница», которые свидетель-
ствуют о контактах между предками украин-
цев и аланами.

Соч.: ясы и бродники в степях восточной европы  
(VI – нач. XIII вв.). к., 1997; аланы-асы в Золотой орде 
(XIII–XV вв.). к., 2004; від аттіли до чингіз-хана. алани і 
тюркомовні номади Æвразії. біла церква, 2012.

к. Ю. рахно

БУГАеВ а. [БУГАты а.] — собиратель эпоса. 
в 1941 г. записал кадаг от т. Мисикова и  
а. с. Тедтаева.

БУГАеВ иван темболатович [БУГАты тембо-
латы фырт иван] — сказитель, уроженец сел. дал-
лагкау рсо-а. от него в 1941 г. а. дзодзиковым 
записан кадаг «сын урызмага и агурское войско» 
(«уырызмæджы фырт æмæ агуыры æфсад»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 448–460. 

и. б.

БУДАеВ иван [БУДАйты иван] — скази-
тель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от 
него в 1941 г. б. Хадаевым записаны кадаги 
«нарт сослан и дочь курдалагона» («нарти 
сос лан æма курдалæгони кизгæ») и «сослан и 
сырдон были братьями» («сослан æма сирдон 
адтæнцæ æнсувæртæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 57–59.

и. б.

БУДтУеВ маза [БУДтУты мæза (1867–?)] — из-
вестный исполнитель памятников устного на-
родного творчества осетин, сказитель. 

с юношеских лет б. 
любил слушать народ-
ных певцов, сказителей, 
а позже  научился играть 
на осетинском нацио-
нальном музыкальном 
инструменте хъисын 
фæндыр. б.  принимал 
активное участие на 
районных смотрах на-
родного творчества. 

от него в 1929 г.  
к. т. Казбековым, а. и. Царукаевым и г. а. Дза-
гуровым записано много преданий, песен и ка-
дагов, в т. ч. «Песнь об ацамазе, сыне уаза» 
(«уази фурт ацæмæзи зар»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 112, 118, 119; иас. т. 1. с. 268–270. 

и. б.

БУЗДыГАН [КЪОБАЛА] — старинное холод-
ное ударное оружие в виде палки с прикреплен-
ным к ней шарообразным набалдашником. род 
дубины или палицы. в одном из кадагов упоми-
нается стальной б. (æндон къобала); является 
оружием уаига, сражавшегося с Батрадзом. 
см. Вооружение нартов.

Лит.: нк иаЭ. З. с. 506; б а г а е в а. б. характеристи-
ка лексико-семантической группы «хуæцæнгарз / оружие» в 
дигорском варианте осетинского языка // вмч. 2016. № 5. 
с. 408–422.

а. б.

БУЗОеВ гена [БУЗОйты гена] — сказитель, 
уроженец сел. ахсау рсо-а. от него в 1937 г.  
г. Дзагуровым записаны кадаги «из проделок 
сырдона» («сирдони миутæй»), «сатана и балц 
оразмага» («орæзмæги балци æма сатана») и 
«сказание о сыне тара нокаре» («тари фурт 
нокарай тауæрæхъ») и др.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 31, д. 88, л. 287;  
п. 145, д. 352, л. 176–179; иас. т. 1. с. 34–35; Пнто.  
1992. с. 88–91.

и. б.

БУЛАВА [ÆСтАРЦ, СтАРЦ (ир.) / ÆС-
тАРЦÆ (диг.)] упоминается редко. в одном из 
кадагов говорится, что это оружие состоит пол-
ностью из железа (æфсæйнаг æстарц), и его 
можно вонзить в землю. в походе данное ору-

м. будтуев
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жие располагалось за задней лукой седла. о б. 
говорится в древнейшем памятнике осетинской 
литературы «Поэме об алгузе». см. Вооруже-
ние нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 325, 327; нк. иаЭ. 5. с. 204, 455; 
ц а л л а г о в а  и. н., б а г а е в  а. б. характеристика лек-
сико-семантической группы «хуæцæнгарз» / оружие» в ди-
горском варианте осетинского языка // вмч. 2016. № 5.  
с. 408–422; с л а н о в  а. а. военное дело алан I–хV вв.: 
монография. вл., 2007. с. 86.

а. б.

БУЛКАты михаил гаврилович [БУЛКЪАты 
гаврилы фырт михал (1928–1996)] — осетин-
ский прозаик, публицист и переводчик. 

б. — автор рома-
нов, сборников пове-
стей и рассказов. в 
историческом романе 
«от терека до тур-
ции» (1970, 1979) он 
описал трагическую 
историю переселения 
части мусульман се-
верного кавказа, в том 
числе и осетин, в тур-
цию во второй полови-
не XIX в. в историче-
ском романе «честь 
предкам твоим» (1982) 
б. воссоздал борьбу 
алан против татаро-
монгольских захватчи-
ков. его произведения 
драматичны, психоло-
гически выверены, 
свидетельствуют о не-
расторжимой связи 
поколений и преем-
ственности духовных 
ценностей.

в 1988 г. б. опубликовал на осетинском язы-
ке роман-миф «седьмой поход нарта сослана», 
в котором действовали персонажи эпоса. автор 
отправил героя осетинского эпоса нарта Сосла-
на и реального исторического персонажа чер-
мена тлаттаты в неведомый третий мир, где по 
воле правителей люди купались в молочном озе-
ре, которое даровало им бессмертие, вечное 
блаженство, но отняло память о прошлом. они 

не знали, что такое любовь или сострадание к 
ближнему. Постепенно третий мир предстал 
как система чудовищного подавления личности, 
крах которого, по мысли автора, неизбежен.

композиция романа-мифа б. построена так, 
что жизнь и подвиги героев, их борьба — это 
вечный, вневременной мир. философский 
центр романа — постоянная, никогда не прекра-
щающаяся борьба добра со злом. в структуру 
художественного мира романа органически вхо-
дят и философские размышления о времени, об 
ответственности поколений. По мнению иссле-
дователей, роман явился началом нового этапа в 
осетинской романистике.

в 1989 г. роман б. был опубликован в перево-
де на русский язык (переводчик и. м. булкаты).

Соч.: теркæй-туркмæ 1970, 1979; дæ фыдæлтæ рухсаг. 
1982; нарты сосланы æвдæм балц. 1988; седьмой поход 
сослана нарты. м., 1989.

Лит.: ф и д а р о в а  р. я. тип национального характера 
// волф. вл., 1993. с. 94–106; б у к у ы л т ы а. дуджы 
амæттаг // фидиуæг. 1998. № 6. с. 16–23; м а м и е в а  и. в. 
миф æмæ æцæгдзинад булкъаты михалы сфæлдыстады // 
мд. 2003. №11. с. 99–113; ф и д а р о в а  р. я. роман-миф 
как новый жанровый тип в осетинской литературе. вл., 
2007; ф и д а р о в а р.я. мифопоэтика в структуре хроното-
па осетинского романа-мифа // нартоведение в XXI веке: 
2012. с. 295–304.

  л. к. гостиева

БУРАДЗАБАХ [БУРÆДЗÆБÆХ] — внучка 
нарта бурна, жена Тотрадза из кадага «как  
тотраз отомстил за своего отца» («тотырадз йæ 
фыды туг куыд райста»). отец девушки был 
убийцей отца тотрадза. расположив к себе се-
мью б., тотрадз женился на девушке. Затем он 
разузнал, что убить ее отца (бурны фырт) можно 
только ножом, выкованным для него Курдалаго-
ном. в отсутствие сына бурна тотрадз выкрал 
нож из-под его подушки и отомстил своему 
кровнику.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 341, 692.
л. ч.

БУРАДЗАГД [БУРАДЗАГЪД] — персонаж из 
нартовского рода Бората. в младенчестве мать 
ненадолго оставила его во дворе, и враг нартов 
Черный Доллау похитил его. б. искали все нар-
ты, но никто не знал, где живет доллау. отец и 
мать б. не смогли пережить такое горе и умерли. 

м. г. булкаты
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у черного доллауа детей не было, и он вырас-
тил б. как сына. доллау был богат и баловал его. 
однажды, уходя на охоту, он сказал ему: «Зве-
рей в наших лесах много, где угодно найдешь 
их, но в сторону горы уарпп не ходи». ослу-
шавшись, б. отправился на гору Уарп, где уви-
дел белого оленя. случилось так, что б. одно-
временно с Батрадзом выстрелили в оленя. 
Проявленное обоими благородство послужило 
основанием их дальнейшей дружбы, они стали 
побратимами. б. пригласил батрадза к себе в го-
сти. черный доллау, узнав, что батрадз из  
нартов, не хочет его отпускать. так, б. и батрадз 
отправились вместе в Селение Нартов. когда 
батрадз рассказал Шатáне о б., она сразу по-
няла, что он встретил пропавшего мальчика бо-
рата. вместе с Сырдоном они открыли б. тайну 
его исчезновения. батрадз и б. схватили черно-
го доллауа и утопили в Черном море. сырдон,  
батрадз и б. вернулись к нартам с имуществом 
доллауа. 

Лит.: нк. 1989. с. 427; сн. 1978. с. 318-320; нартæ. 
1975. с.265.

х. ц.

БУРАеВ Закар [БУРАты Закар] — сказитель, 
уроженец сел. сыхта чеселтского ущелья рЮо. 
от него в 1939 г. дударом Бегизовым записан 
кадаг «нартовская красавица бедуха» («нарты 
рæсугъд Питъухæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 22 (1), д. 57 (III),  
л. 181–188.

и. б.

БУРАМАЗ [БУРӔМӔДЗ (ир.) / БОРӔМӔЗ 
(диг.)] — мифический клей в «нартиаде». в сю-
жете о балце Сырдона с именитыми нартами, 
представленном многочисленными вариантами, 
нарты в поисках огня для разведения костра 
оказались в жилище семи уаигов. те усадили их 
за стол, предварительно облив скамью / стулья 
б.: «уазджытæ сæмбæлди, зæгъгæ, сæ авд 
уæйыджы хæдзармæ бакодтой æфсæйнаг 
бандæттæм. Ӕмæ уæд æфсæйнаг бандæттыл 
авд уæйыджы ауагътой бурæмæдз — ныхасæн. 
Ӕмæ æрбадын кодтой нарты гуымирыты 
æфсæйнаг бандæттыл. Ӕмæ сырдон бадын нæ 
комы». нарты прилипли к скамье, не в силах 
подняться. только сырдон не поддался хитро-
сти уаигов (великанов), а перессорил их, и уаиги 

перебили друг друга. так, сырдону удалось вы-
зволить нартов. в некоторых вариантах б. назы-
вают сухим клеем. 

вариативное наименование чудесного клея в 
«нартиаде» — сасм, сасым (ир.) / санс (диг.). 
ср.: ‘сасымдзæг’ — клейковина (белковое ве-
щество, содержащееся в зернах пшеницы, ржи, 
ячменя и некоторых дикорастущих злаков). По-
мимо упомянутого сюжета, б., а также ‘сасм’ 
встречаются в мотиве подготовки коня юным 
героем к предстоящему сражению или набегу. 
например, в кадаге «насиран-алдар» («насиран-
æлдар») белый конь Ацамаза говорит юноше: 
«не езди на мне в таком виде, как я есть, к табу-
ну коней тогус-алдара. вон на берегу моря ва-
рят клей в большом котле, отправься туда и по-
проси их, деньги им дай и опусти меня в клей, а 
потом три раза вываляй меня в песке, три же 
раза — в гальке» («уотемæй мæбæл ма цо тогус-
æлдари бæхæргъаумæ, фал, дæлæ денгизи 
билæбæл санси дугъосуг æхседунцæ, ниццо ’ма 
син балихстæ кæнæ, æхца дæр син радтæ æма 
мæ санси ниттолæ, уæдта мæ æртæ хатти æзмеси 
истолæ, æртæ хатти ба тугул дори»). Похожим 
образом готовит своего коня сын Бурафарныга 
Балган к сражению с железномордым конем Со-
зырыко: «бауади мидæмæ, æмæ йæ фыды бæх 
авгау цæхæртæ калы. раласта йæ, доны былмæ 
йæ ныккодта æмæ йæ уым бурæмæдзæй авд хат-
ты байсæрста, авд хатты та йæ змисыл стулын 
кодта, афтæмæй йыл æрмæрины бæзнæн змис 
схæцыди». 

По предположению а. р. Чочиева, подобные 
сюжеты часто встречаются в осетинских сказ-
ках и эпосе, отражая распространенный среди 
кочевников древний способ защиты коня кожа-
ной попоной: «…очевидно, кожаный панцирь 
усиливали слоем клеенного песка. Этот чудес-
ный клей сказок и эпоса, по-осетински 
бурæмæз («желтый клей»), судя по цвету, ва-
рился из костей, а сам факт защиты коня до-
спехом свидетельствует об уровне развития во-
енного дела». г. б. Романова предприняла 
попытку связать б. с рыбьим клеем, который 
был важной статьей экспорта у хазар в раннем 
средневековье.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 806, 845; нк. иаЭ. 4. с. 22–23, 27, 
61, 76-77, 85; нк. иаЭ. 7. с. 178; нарты. огЭ. кн. 1. с. 319; 
нарты. огЭ. кн. 2. с. 317; русско-осетинский словарь / 
сост. в.и. абаев. м.: советская энциклопедия, 1970. с. 211;  
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ч о ч и е в. очерки. с. 177; р о м а н о в а. нартский эпос. 
 с. 81-83.

л. а. чибиров

БУРАФАРНыГ, БОРАФАРНУГ [БУРÆ-
ФÆРНыГ, БУРÆНФÆРНыГ (ир.) / БУРÆ-
ФÆРНУГ, БОРÆФÆРНУГ (диг.)] — соб-
ственное имя одного из эпических героев, 
родоначальника Бората. По предположению  
в. и. Абаева, имя б. происходит из Būræfærnyg 
| Boræfærnug, букв. “Būræ | Boræ, наделенный 
фарном”. кроме того, в. и. абаев сближает Būr | 
Bor с именем родоначальника богов в сканди-
навской мифологии: др. сев. Bora (отец одина), 
предполагая тождественность имени с būr | bor — 
‘желтый’ (основа эта широко распространена и 
в германских языках), означающим “светлово-
лосый”. «до сих пор прозвище Būri охотно да-
ется у осетин блондинам. ср. также būrxīl 
‘блондин’, Būrҟyzg “златокудрая девушка”, ге-
роиня многих сказок, Būrxorali ‘божество (“зо-
лотых”) хлебных злаков’. украшающий эпитет 
færnyg | færnug ‘наделенный фарном’ образован 
от farn (др.иран. *hυarnah-, др.перс. farnah-) 
‘небесная благодать’. Это полукультовое слово 
обильно представлено в скифских и вообще 
иранских собственных именах. с чисто осетин-
ским (аланским) оформлением на –ug (færnug) 
мы находим его еще в имени иверийского царя 
II в. н.э.: ивер. Kse-Farnug».

в комментариях к «сказанию о нарте хамы-
це, белом зайце и сыне хамыца батразе» гацыр 
Шанаев писал: «бурæфæрныг принадлежал к 
нартам. он был среди нартов самостоятельным 
человеком, на средства которого нарты рассчи-
тывали во всем. он, имея бесчисленные богат-
ства, играл в глазах нартов немаловажную роль 
<…>. каждый щедрый человек получает нари-
цательное имя: “он щедр, как нарт”; “ах, какой 
он нарт”. но имя бурæфæрныга служит самым 
задушевным приветствием при пожеланиях 
благополучия и счастья: “бурæфæрныг ысу” — 
“да будешь богачом-бурæфæрныгом!”». 

«извечный кадаг о происхождении нартов» 
(«нарты сфæлдыстады æнусон кадæг») пове-
ствует о том, что из дыхания Бога на земле по-
явилась желтая бусина Цыкура, от нее произо-
шел первый человек, прародитель нартов 
(«фыццаг фæзынди дунейыл æрдзæй, хуыцауы 
комы тæфæй цыкурайы бур фæрдыг, уый номæй 

сæвзæрд бурæфæрныг»). данный пример со-
держит народную этимологию имени б. от «бур 
фæрдыг» — желтая бусина.

у б. есть семеро сыновей, в отдельных када-
гах говорится, что у него есть дочь («нарты 
бурæфæрныджы чызг хъызмыдæ»; «нæртон 
Зевæги æма уацирохс-Зæрдирохси тауæрæхъ», 
«Ӕхсæртæггати Зевæги аргъау» и др.). Эпиче-
ская традиция относит б. к роду бората, но, на-
пример, в тексте «созырыко и агунда» («созы-
рыхъо æмæ агуындæ») он назван алагаты б.; 
обладатель деревянных крыльев (хъæдын 
базыртæ), он приходится племянником небесно-
му Курдалагону и живет в крепости Уарп. свою 
дочь Агунду он согласен отдать за храбреца, ко-
торый отгонит нартовские стада на далекие 
пастбища. 

не раз в эпосе подчеркивается, что б. живет в 
нижнем нарте («дæлæ нартæй, дын, уæд 
бурæфæрныг | йæ авд фыртимæ уырдæм ыссы-
ди»; «дæллаг нарты царди нарты бурæфæрныг»). 
При этом есть варианты, согласно которым он 
живет в наиболее сакральной части нартовского 
локуса — в «самом центре» (бæстастæу) Селе-
ния Нартов. кроме того, он является обладате-
лем удивительного сада, в котором растут чу-
десные деревья (в вариантах — яблоня): «у 
нарта бурафарныга были необычайно дивные 
огороды, сады, где росли фрукты, обладавшие 
способностью исцелять [больных], оживлять 
мертвых» («нарты бурæфæрныгæн уыд стыр 
æбуалгъы диссаджы цæхæрадæттæ, дыргъдæт-
тæ, кæцыты дыргътæ уыдысты уд ирвæзынгæнæг, 
мард æгасгæнæг»); «в саду бурафарныга было 
одно дерево, на котором росло золотое яблоко» 
(«бурæфæрныджы цæхæрадоны иу бæлас уыди, 
æмæ йыл сызгъæрин фæткъуы задис…»); «в 
селении нартов жил бурафарныг, хороший че-
ловек, богатый, и в саду у него росла яблоня…» 
(«нарты хъæуы уыди бурæфæрныг, хорз лæг, 
бонджын лæг, æмæ йæ кæрты уыди фæткъуы 
бæлас»).

Ю. а. Дзиццойты прослеживает попытку 
«ахсара и ахсартага изменить свой социальный 
статус путем захвата у б. части его функций, свя-
занных с охраной священной яблони». очеред-
ным этапом борьбы между Бората и Ахсартаг-
гата становится изгнание б. из центра села. в 
его доме поселяются предводители рода ахсар-
таггата. следовательно, пишет Ю. а. дзиццойты, 



246

БУРКА

«борьба шла за обладание центром села, или, что 
то же самое, за обладание домом общего предка, 
стоявшим в центре села». согласно одному ка-
дагу, у б. был не просто дом, а галуан (дворец). 
в записях а. Кайтмазова б. проходит под име-
нем БуронБогач.

в сюжете о мести Батрадза за убийство Ха-
мыца б. предстает подстрекателем, он уговари-
вает Сайнагалдара (в вариантах — Челахсарта-
га) убить хамыца. За содеянное расплачиваются 
как сам сайнаг-алдар, так и б. вместе со своей 
семьей. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. 1958. с. 272; нк. иаЭ. 1.  
с. 26, 83, 90, 103; нк. иаЭ. 2. с. 214–221; нк. иаЭ. 3.  
с. 78, 684; нк. иаЭ. 4. с. 6, 450; нк. иаЭ. 5. с. 438–439, 
493–495, 707; нк. иаЭ. 6. с. 191; д з и ц ц о й т ы. воф.  
с. 1671–68, 176–177; к а й т м а з о в а. смомПк. вып. VII. 
отд. 2. с. 3–11; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 77, 174, 175, 177, 
185; его же: скифы. с. 162, 164; к у б а л о в а. к вопросу 
о происхождении нартовских песен // иониик. вл., 1925.  
с. 379–382; д а р ч и е в а м.в. фитонимы в сюжете о ме-
сти батрадза // известия соигси. Шму. вып. 25. 2021. 
с. 5–19.

м. в. дарчиева

БУРКА [НыМÆт] — безрукавная мужская 
верхняя одежда из войлока. войлок валяли 
сами осетинки, но пользовались и привозным 
из дагестана (андийская бурка) или кабарды. 
б. относят к скифским элементам осетинского 
костюма. По своему виду б. напоминает скиф-
скую плащ-накидку, встречающуюся в изобра-
жениях на археологических памятниках. ее на-
звание восходит к древнеиранскому языку. в 
белой б. появлялся Уастырджи. в песне «уо-
най» поется о производстве первой бурки:

«нартова нартовская сатана 
из ста рун урузмагу бурку готовила. 
из каждой фамилии по девице она 

пригласила, 
девяноста девяти девицам по одному 

руну дала…»

(«нарти нæртон сатана сæдæ гъунемæй 
урузмæгæн нимæт кодта.
алли муггагæй фæйнæ кизги бæргæ æрхонуй,
нудæс æма цуппаринсæй кизгемæ
фæйнæ гъуни бæргæ равардта…»).

б. наделяли способностью приносить удачу 
владельцу. так, во время валяния шерсти жены 

БолатХамыца поют песню, чтобы б. была 
счастливой. б. валяли не только черного, но и 
белого цвета. Насираналдар получил в подарок 
«из шерсти белого барана бурку, сделанную из 
отборных шерстинок». Ацамаз наследует боль-
шую черную б. своего отца, которая сама свора-
чивается и привязывается к седлу, а также под-
катывается под желающего сесть. герои, 
останавливаясь на отдых, расстилают на траве 
бурки, укрываются ими. укрытый черной б., 
спит Безымянный сын Урызмага, Саууай, Уарп
алдар. когда смертельно ранили Зимайхуа, Сос
лан разостлал на своих могучих руках черную 
б. и поймал его, не дав ему прикоснуться к зем-
ле. он оставляет его лежать на б. б. сослана, 
завязанная у шеи, упоминается и в других сказа-
ниях. сослан и батрадз с помощью своей б. де-
лают чучело человека, чтобы обмануть велика-
на. даже ангелы (зæдтæ), сойдя с небесных 
коней, расстилают свои белые б. когда погля-
деть на юного Амзора спускаются уастырджи, 
Афсати, Тутыр, софиа и Уацилла, тот выходит 
им навстречу и, начиная со старшего, принима-
ет у них коней, берет у них б. и плети и относит 
их в комнату. Быцента тоже носят маленькие б. 
см. Андийская бурка.

Лит.: к а л о е в  б. а. оиЭЭ. м., 1999. C. 25, 27, 30, 
332; д о д е  З. в. средневековый костюм народов северного 
кавказа. очерки истории. м., 2001. с. 5, 34, 54, 58, 75, 85–
89; нарты. огЭ. кн. 2. с. 41, 45, 57, 62, 120, 150, 153, 225, 
269, 315, 324, 336, 370, 431, 433, 441, 454–455, 480; Пнто. 
1925. с. 9, 16.

к. Ю. рахно

БУРНАЦеВ дрис [БыРНÆЦты дрис] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. б. Хадаевым записаны кадаги 
«борьба сына хамыца, батрадза, с небожителя-
ми» («хæмици фурт батрази тох хуцæутти 
хæццæ»), «сослан и колесо ойнона» («сос-
лан æма уойнони цалх»), а также а. дзодзико-
вым — кадаг «гибель батрадза» («батрадз куыд 
амарди»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 12–32, 81–82.

и. б.

БУРОН-БОГАЧ — персонаж кадага «ахснарт 
и его дети», записанного и переведенного  
а. Кайтмазовым, опубликованного им в 1889 г. 
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на русском языке. а. кайтмазовым так назван 
Бурафарныг.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 467–468, 562; нарты. огЭ. кн. 2. 
с. 27.

л. ч.

БУРтА [БУРтÆ] — неизвестный народ; в со-
юзе с чинтами они воюют против нартов. со-
гласно кадагу «как убили нарта хамыца» 
(«нарты хæмыцы куыд амардтой»), б. были ис-
треблены Урызмагом. если чинты — это синды 
боспора киммерийского, то представляет ин-
терес этноним буртаны, упомянутый и. Э. тун-
манном и н. м. карамзиным и проанализиро-
ванный о. н. трубачевым в связи с хоронимом 
Britani, привязанным равеннским анонимом к 
боспору киммерийскому, а также названием 
днепровского острова британ, откуда название 
сел. британы (днепряны) на херсонщине, и 
местностью британь на р. конке. в основе — ги-
потетическое индоарийское *br(i)ta-, ср. др.-инд. 
bhrita- ‘наемные (войска)’.

в кадаге «как урызмаг отомстил за своего 
сына» («уырызмæг йæ лæппуйы туг куыд рай-
ста») б., объединившись с Бората, захотели из-
бавиться от урызмага, но прежде решили убить 
его сына. не представляется ясным, кто такие 
б., однако урызмаг называет их родственника-
ми: «мæ лæппуйы мын ме ‘рвадæлтæ амард-
той…». 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 214–219; нк. иаЭ. 3. с. 301–303, 647; 
с т р и ж а к  о. с. етнонімія Птолемеæвої сарматії. у по-
шуках русі. к., 1991. с. 59; т р у б а ч е в  о. н. Indoarica в 
северном Причерноморье. м., 1999. с. 231–232.

к. р.

БУРтАГ [БУРтÆГ] — персонаж эпоса, обла-
датель неприступной крепости с железными во-
ротами. в кадаге «крепость буртага» («бур-
тæджы фидар») фигурируют лишь его сыновья, 
о нем самом нет никаких данных, кроме называ-
емой в его честь крепости, в подземельях кото-
рой содержатся невольники под надзиратель-
ством одного из сыновей б. неприступная 
крепость пала под натиском нартовских братьев 
Уархага и Уархтанага, которым помогали не-
божители авзалы (Æвзалы) и артхутаг 
(Æртхутæг). в числе пленных братья освободи-
ли двух девушек, которых Кулбадагус называет 
«бæсты хæрзтæ», и женились на них.

в кадагах, опубликованных к. ц. Гутиевым, 
б. фигурирует в нескольких текстах. изначаль-
но он упоминается в кадаге «нарты борæ». в 
отсутствие бора б. похитил его младших бра-
тьев (Дзылæу и Болатбæрзæй) у престарелого 
отца Сауассы. бора разбил многочисленное вой-
ско б. («…буртæджы ‘фсад хъæды сыфтæрæй 
фылдæр уыдысты») и освободил братьев. но б. 
захотел отомстить бора и в течение года соби-
рал войско. Эти события описаны в кадаге 
«вой на буртага» («буртæджы хæст»), здесь же 
ему дается характеристика: «буртаг был жесто-
ким человеком. он отрубал головы неумелых 
воинов из своего войска и заставлял их устанав-
ливать в качестве мишеней для стрельбы из лука» 
(«буртæг карз лæг уыди. йе фсадæй чи н’ арæхсти, 
уый сæр-иу акъуырдта ‘мæ йæ фатæхстмæ ‘вæрын 
кодта»). бора и в этом сражении одерживает над 
ним победу, но дальнейшую войну с нартами 
продолжили сыновья буртага.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 101, 105–110, 474; нк. 1989.  
с. 20–24;  ц г о е в. словарь. с. 109.

м. д.

БУРтАГА СыНОВЬя [БУРтӔДЖы ФыРт-
тӔ]. Буртаг пал от руки Бора. в его крепости 
остались жить два сына. в кадаге «крепость 
буртага» («буртæджы фидар») действующим 
героем выступает один из них. он является на-
следником буртага и содержит в крепости не-
вольников, подвергая их непосильному труду и 
жестоким страданиям. на вершине башни он 
держит в плену двух красавиц (бæсты хæрзтæ), 
на которых впоследствии женились Уархаг и 
Уархтанаг, покорившие крепость. освобож-
денные пленники прокляли сына буртага, и он 
тут же превратился в камень: «буртæджы фыр-
ты иумæ ралгъыстой. | уый дын уым цавддур 
фестад се ‘лгъыстæй». 

в издании к. ц. Гутиева б. с. являются дей-
ствующими лицами кадага «как уархаг и уарх-
танаг оказались на землях буртага» («уæрхæг 
æмæ уæрхтæнæг буртæджыбæстæм куыд баф-
тыдысты»). в данном варианте взять крепость 
уархагу и уархтанагу помогает юный сын За-
рисара (Зæрисæры чысыл лæппу) на бороне, 
запряженной оленями. По решению освобож-
денных пленников уархаг и уархтанаг пой-
мали и сожгли б. с.: «уым адæмы фæндæй 
уæрхæг æмæ уæрхтæнæг æрцахстой буртæджы 
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фыртты. арты цæхæрмæ цæ бакодтой æмæ цæ 
басыгътой».

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 20, 21, 105–110; нк. 1989. с. 81–94; 
ц г о е в. словарь. с. 109.

х. ц.

БУРХАН — храбрая девушка из войска дочери 
Зарисара. в «кадаге о бора» («борæйы кадæг») 
говорится: «из девичьего войска дочери Зари-
сара одну девушку звали бурхан. она нарочно 
следовала за войсками» («Зæрисæры чызг-
æфсады иу чызг бурхан уыди. уый æфсæдты 
фæстæ цыд барæй»). когда дочь Зарисара упала, 
сраженная стрелой предводителя гумиров, б. 
подоспела ей на помощь: «бурхан обнажила 
свой меч и загнала в угол войска гумиров. тот, 
кого она настигает, падает рассеченным над-
вое» («бурхан йæ сенккард фæцъортт ласта ‘мæ 
гуымирты ‘фсæдты къуыммæ бахаста. кæй цæ 
нырриуыгъы, уый дыууæ фæвæййы»). 

Лит.: нартæ. 1975. с. 35; нк. 1989. с. 49.
м. д.

БУРХОРАЛИ [БУРХОРАЛИ, БУРХОРы 
ФыРт АЛИ (ир.) / БОРХУАРАЛИ, БОР-
ХУАР АЛИ, БОРХУАР-АЛИ (диг.)] — небо-
житель, сын покровителя хлебных злаков и 
урожая Хоралдара. в эпосе они оба представле-
ны наряду с покровителем хлебных злаков и 
урожая Уацилла. Первоначально — покрови-
тель культуры проса (просо было первым и ос-
новным хлебным злаком у алан), что отражено в 
антропониме. в его честь проводился осенний 
праздник хор-хор. согласно эпическим сюже-
там, б. был убит Батрадзом. 

в кадаге «как погибли нарты» («нарт куыд 
фесæфтысты») хоралдар, спрятавшись во вре-
мя нартовского застолья в пене кваса (махсы-
мæйы фынчыты), узнал о том, что батрадз убил 
его сына б. тогда хоралдар насылает на нартов 
бедствие: не вызревали нивы, и даже зеленые 
колосья они не могли собрать («Æмæ сын, 
нартæн, уый фæстæ сæ хоры байста: æхсæв-иу 
акастысты, æмæ сæ хуымтæ кæрдинаг уыдысты, 
бон сæм-иу ацыдысты, æмæ сæ уд дæр нал 
уыди»). лишь Шатáна, вырастившая кукурузу, 
на время смогла отсрочить их гибель. но и ку-
курузу он отнял у них.

в некоторых дигорских вариантах сюжета 
батрадз убивает самого хоралдара. в кадаге 

«гибель батрадза» («батрази мæлæт») б., узнав 
об убийстве отца, обращается за помощью к род-
ственникам по матери, небесным Елиата. они 
попытались убить батрадза, но безуспешно.

в этом же тексте мы встречаем упоминание 
еще об одном сыне хоралдара — сафарли. в 
некоторых сказаниях б. представлен как про-
рок.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 539; нк. иаЭ. 5. с. 605–606; 
ц г о е в. словарь; с. 168; легенда о пророке али // на  
соигси, ф. 1, п. 1, д. 1; ч и б и р о в. тдко. с. 528–529;  
к а н т а р и я  м. в. Экологические аспекты традиционной 
хозяйственной культуры народов северного кавказа. тб., 
1989. с. 214.

р. к.

БУРЧыЗГ — букв. ̒ златоволосаяʼ— «известная 
нартовская красавица», «уважаемая девушка», 
упоминается в двух текстах. согласно кадагу 
«созырыко и сын бедзенага арахдзау» («со-
зырыхъо æмæ бедзенæджы фырт арæхдзау»), 
живет в доме Урызмага и Шатáны. когда сын 
Бе дзенага, могущественный Арахдзау прибли-
жался к Селению Нартов, первой его увидела 
б. она сообщила о необычном всаднике 
Шатáне. 

в кадаге «рождение уархага и уархтанага» 
(«уæрхæг æмæ уæрхтæнæджы райгуырд») б. 
называют храбрую светловолосую девушку 
бурдзалыг из девичьего войска дочери Даргаф-
сара: 

«…бурдзалыг, бурхил хъоппæгцæст, 
Ӕд бæх уæйыджы йæ арцыл систа <…> 
йæ тыхы фыдæх, йæ арцы азар
уæйгуыты ныхмæ бурчызг сарæзта, 
хурныгуылдмæ сæ æмбис фæкодта». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 181–183, 808; нк. иаЭ. 6.  
с. 77, 468.

м. д.

БУСИНА ИСПОЛНеНИя ЖеЛАНИй. см. 
Цыкурабусина.

БУтАеВ ефим михайлович [БУтАты миха-
лы фырт ефим (1939–2006)] — скульптор, гра-
фик, керамист.

б. окончил ростовское художественное учи-
лище им. грекова, отделение архитектурно-де-
коративной скульптуры (1967 г.).
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в 1969 г. б. была 
создана скульптура 
«конь Пепел», украша-
ющая въезд на терри-
торию «кировского 
конного завода» и 
ставшая одной из «ви-
зитных карточек» ро-
стовской области. 

 с 1970-х гг. скульп-
тор трудился в север-
ной осетии (г. алагир 

и с. бирагзанг). им были созданы памятник пав-
шим сельчанам-фронтовикам в с. хаталдон, 
бюст генералу и. а. Плиеву в сел. верхний би-
рагзанг, а также скульптуры «чаша изобилия» и 
«турья семья» на территории санатория «та-
миск» и др. наиболее известной скульптурой б. 
является монумент святого Победоносца геор-
гия в сел. Эльхотово (1995). работы скульптора 
установлены также на дальнем востоке.

б. много работал и как керамист, наладив от-
ливку скульптуры малых форм. 

неизменными мотивами созданных им кера-
мических панно были сюжеты осетинской «нар-
тиады».

около 30 лет жизни б. посвятил изображе-
нию фольклорно-мифологических образов, соз-
дав более 700 черно-белых графических листов. 
Персонажами работ художника были Уархаг и 
его сыновья, Урызмаг и Шатáна, Сослан, 
Сырдон, Дзерасса и др. одним из излюбленных 
образов для б. являлся герой «кадагов о нар-
тах» — Батрадз. искусствоведы отмечали, что 
«…экспрессия этих работ, неистово-взрывная и 

клокочущая, как вулканическая лава, поражает. 
Энергетика в них мощнейшая. и при этом твор-
ческое наследие б. в каждом штрихе своем глу-
боко национально — именно по духу, по чув-
ству, по мысли». искусствовед а. а. Дзантиев 
считал, что б. внес достойный вклад в новое 
прочтение «нартиады», «достаточно сказать, 
что в своих работах — графических листах — 
художник вполне оригинален и не повторяет 
никого из известных предшественников». 

к сожалению, многочисленные эскизы скульп-
тора не были воплощены в памятники, а часть 
иллюстраций к «нартиаде» оказалась утрачена. 
однако благодаря многолетним поискам и собира-
нию утерянного творческого наследия художника 
м. бутаевым, а также работе энтузиастов 
в. и. третьяковой и х-м. З. торчинова для осе-
тинского изобразительного искусства была яв-
лена новая грань таланта художника. в январе 
2020 г. к. и м. бутаевыми в национальной на-
учной библиотеке рсо-а был организован ве-
чер, посвященный памяти б. Персональная вы-
ставка неизвестных графических листов на 
тему «кадагов о нартах» стала откровением и 
неоценимым даром для осетинской культуры. 
ближайшей задачей исследователей является 
издание альбома произведений б. 

Соч.: торжество жизни. краски и образы нартского эпо-
са // московский Парнас. независимый альманах. 2008.  
№ 10 (45). с. 184–187 (илл.); т р е т ь я к о в а  в. бутаев-
скульптор // ввнц. 2011. № 3. с. 9–14 (илл.).

Лит.: т е з и е в а м. нартский мир в творчестве ефима 
бутаева // мд. 2001. №1. с. 137–146 (на осет. яз.); бутаев 
ефим михайлович // гордость алагирского района: биоби-
блиографический справочник / б и б о е в а  и. г., д з а н а - 
г о в а  р. х. вл., 2006. с.100; б а т а г о в а  т.  в москве про-
шел вечер памяти художника ефима бутаева (к 70-летию со 
дня рождения художника) // Пульс осетии. 2009. № 1;  
т о л о к о н н и к о в а  е. сердце художника // со. 2020.  
15 января.

л. к. гостиева

БХРИГУ — в ведийской и индуистской мифо-
логии мудрец, один из семи великих мудрецов-
риши. считается, что б. глубоко сведущий в 
религиозных знаниях.

в индийских религиозных текстах — брах-
манах, опубликованных в конце XIX в. фран-
цузским востоковедом с. леви, морской бог 
варуна, хранитель мирового порядка и страж 

е. м. бутаев

как закалили сослана. худ. е. бутаев
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морали, считая, что его сын б. слишком высо-
комерен, «отнимает у него дыхание» и дает 
возможность посетить различные области 
преисподней. Перед глазами б. разворачива-
ются сцены, которые можно назвать «назида-
тельными встречами», так же как в осетин-
ских кадагах о путешествии нарта Сослана в 
Страну мертвых, и столь же загадочные. б. 
встречает на своем пути поочередно: челове-
ка, который пожирает другого, порубленного 
на куски; человека, который пожирает друго-
го, а тот зовет на помощь; двух женщин, сте-
регущих сокровища; черного нагого человека 
с палицей, стерегущего кровавую реку; реку 
масла и т. д. б. не может понять увиденного и 
обращается за разъяснением к отцу — в точ-
ности, как сослан, который, не сумев разга-
дать смысла четырех или пяти «назидательных 
встреч», должен был спросить об этом у своей 
покойной жены Бедухи. Под конец варуна объ-
ясняет сыну, за какие грехи полагается соот-
ветствующая кара. Это наказания тем, кто ру-
бил деревья без жертвоприношения огню, 
употреблял растения, убивал животных, не 
совершая надлежащих ритуалов, пролил в гне-
ве кровь брахмана. По м. Элиаде, случай б. яв-
ляется единственным четко засвидетельство-
ванным случаем экстатического шаманского 
путешествия в потусторонний мир в индийской 
традиции.

Ж. Дюмезиль писал: «Параллелизм этих двух 
«божественных комедий» столь несомненен, и 
истории брахман рассказаны так по-народному, 
что напрашивается вопрос, не лежит ли в осно-
ве обеих одна старинная нравоучительная арий-
ская сказка, сохранившаяся в индии и на кавка-
зе». см. Индийские параллели к Нартовскому 
эпосу, Сослан: мифологические и ареальные 
связи.

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с. 76; его же: скифы. с. 198; 
ч и б и р о в. он. с. 103–105; Э л и а д е м. Шаманизм: ар-
хаические техники экстаза. к., 2000. с. 303; т о м а с П. 
индия. Эпос, легенды, мифы. сПб., 2000. с. 118–119;  
L é v i S. La doctrine du sacrifice dans les Brâhmanas. Paris, 
1898. P. 100–102, 155.

к. Ю. рахно

БЦеГ — персонаж эпоса из рода Бората, отец 
нарта Сидамона. его убил Схуалиуаиг и отре-
зал ему уши («…бцегы нын схуали-уæйыг ра-

мардта уæрыппы цъуппыл, йæ хъустæ йын 
слыг кодта æмæ сæ йæхимæ нывæрдта, ныр нæ 
марды уæнгцухæй куыд бавæрæм, ууыл катай 
кæнæм…»). так как при отсутствии какой-либо 
части тела нельзя было хоронить покойника, нар-
ты сделали б. медные уши и похоронили его: 
«борæтæ æрхуы хъустæ сарæзтой бцегæн æмæ 
йæ бавæрдтой зæппадзы». у предков осетин 
уши, как и рука убитого врага, были в старину 
военным трофеем.

кроме того, б. является отцом девушки со 
змеиной головой из кадага «нарт елтаган и де-
вушка из рода бората» («нарты елтагъан æмæ 
борæты чызг»): «…в квартале бората у бцегов 
родилась девочка, голова у нее змеиная, без во-
лос. бцег не любит ее и сегодня ночью бросит в 
реку, втайне от ее матери» («…борæты сыхы 
бцегтæн райгуырди чызг, йæ сæр у калмы сæр, 
æнæхъуын. бцег æй нæ уарзы æмæ йæ æхсæв 
доны æппардзæн йæ мады сусæгæй»).

Лит.: П л а е в а З. к. уаиги — враги ацамаза: от хтони-
ческой архаики до борьбы с феодалами // исоигси. 2015. 
№ 18 (57). с. 88; нк. иаЭ. 4. с. 327–329, 504; нк. иаЭ. 5. 
с. 557–559, 715; сн. 1978. с. 387–388;

л. ч.

БыДА-УАИГ [БыДÆ-УÆИГ] — великан-раз-
бойник, враг нартов, кровопийца из кадага «как 
ацамаз спас своего отца аца» («ацæмæз йæ 
фыд ацæйы куыд фервæзын кодта»). б.-у. силой 
удерживает старика Аца, отца Ацамаза, издева-
ется над ним, заставляя питаться собачьим кор-
мом и танцевать босиком на каменистой земле. 
б.-у. постоянно отбирает нартовское имуще-
ство, скот и детей. Питается он кровью из ми-
зинцев нартовских детей, так же, как великан 
Кандзаргас — кровью нартовских девушек. он 
напоминает царя-людоеда Шри бадата из ле-
генд гиндукуша, равно как и покушающуюся на 
мизинец своих жертв старуху-людоедку из ев-
ропейских сказок. Преодолеть заклятого врага 
ацамазу помогает небожитель Афсати: он от-
правляет своего сына на помощь герою. возмож-
но, это отражает родство ацамаза с небожите-
лем. ацамаз отрубает руки своему противнику и 
решает сжечь его на костре со словами: «даже в 
царстве мертвых ты не оставишь свои пытки. 
лучше я тебя сожгу в огне из терновника» 
(«мæрдты дæр та дæ фыдмитæ нæ уадздзынæ, 
фæлтау дæ сындзы артыл басудздзынæн»).
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Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 395–404, 516; П л а е в а  З. к. 
уаиги — враги ацамаза: от хтонической архаики до борьбы 
с феодалами // исоигси. 2015. № 18 (57). с. 92.

к. р.

БыДЗАГ [БыДЗÆГ] — персонаж эпоса, сын 
старого Аца и Майзырат (дочери Сакафага), 
главный герой кадага «сын майзырат быдзаг» 
(«мæйзырæты фырт быдзæг»), храбрый юноша 
(«Ӕвзонг уæвгæйæ, нæртон туг хъазыдис йæ 
тугдадзинты…»), воспитанник нарта Сослана. 
в других текстах не встречается.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 397, 404, 577.
л. ч.

БыДтАеВ дзиуга дударович [БыДтАты ду-
дары фырт дзиуга] — сказитель, уроженец  
сел. цымыти рсо-а. от него в 1963 г. а. Цага-
евой записан кадаг «легенда об албеге албего-
ве» («албегаты албеджы таурæгъ»).

Лит.: мд. 1999. № 12. с. 104–108. 
и. б.

БыДыРы  ЗӔД — букв. ̒ покровитель равниныʼ. 
б. з. молились земледельцы, вверяли ему себя, 
свои дела, просили хорошего урожая со своих 
участков земли. в кадаге «ацамаз сын уаза» 
(«уазы фырт ацæмæз») он представлен участ-
ником свадебного действа, в котором играет 
определенную роль. «буду я вам указателем 
пути, впереди летящим», — говорит б. з. («Ӕз та 
уын, — загъта уæд быдыры зæд, — | фæндаг-
амонæг, уæ разæй тæхæг»). небожитель также 
держит в руке знамя — атрибут осетинской тра-
диционной свадьбы. в кадаге об Ацамазе одно 
из важнейших мест в свите жениха определено 
именно знаменосцу. у осетин в доме невесты ко 
дню свадьбы готовили флаг (тырыса) — кусок 
хорошей ткани белого цвета, укрепленный на 
тщательно обработанном древке. После вывода 
невесты ее подруги выносили во двор флаг и 
предлагали поезжанам выкупить его. Затем 
флаг вручали самому ловкому парню, чтобы мо-
лодежь со стороны невесты в скачке-преследо-
вании не смогла перехватить его. не сохранить 
флаг и не доставить его в дом жениха считалось 
большим позором для поезжан. если флаг до-
ставляли в дом жениха в целости, он демон-
стрировался вместе с приданым, после чего по-
ступал в пользование невесты. Этот флаг 
хранился в семье долгое время. Полотнище на-

делялось магическими свойствами, что служи-
ло причиной его скрытого от посторонних глаз 
хранения. в частности, им покрывали роженицу 
при трудных родах или ребенка во время болез-
ни. Поэтому обращает на себя внимание то, что 
несет его именно покровитель равнины б. з., ве-
дающий богатством полей, урожаем и прочей 
магией роста. в эпосе также указывается место 
обитания б. з. — гора Куруп. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 275; г а з д а н о в а в.с. Золотой 
дождь. исследования по традиционной культуре осетин. 
вл., 2007. с. 272, 325–327; у а р з и а т и в. с. флаг в семей-
ной обрядности осетин // Проблемы исторической этногра-
фии осетин. ордж., 1987. с. 120-121.

р. к.
к. р.

БыЗ [БыЗы БыДыР] — название эпической 
равнины во владениях сыновей Тара. равнина 
б. принадлежала, несомненно, какому-то из-
вестному лицу, владения которого перешли к 
великану Нокару. т. а. Гуриеву б. напоминает 
имя древнего князя IV в. буса (или боза), кото-
рый упоминается в «слове о полку игореве». в 
адыгейских сказаниях он фигурирует как бак-
сан. По мнению т. а. гуриева, имя легендарно-
го князя было известно и аланам, тем более что 
часть алан обитала в степях между нижним 
доном и днепром, где готами был казнен пра-
витель антов бус (ср. топоним бусово поле в 
киеве). Ю. а. Дзиццойты указывает на конта-
минацию с сел. быз в северной осетии и назва-
нием адыгского племени бжедухов в разных ис-
точниках: боздук, бизеду, бузадиг.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 274, 816; г у р и е в. к проблеме. 
с. 130; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 221–222.

к. р.

БыЗАРыКО [БыЗАРыХЪО]. см. Бзар.

БыЗГУАН-УАИГ, БыЗГУАН, ВеЛИКАН 
БыЗГУАН [БыЗГЪУАНы УÆйыГ] — уаиг 
(великан), враг нартов. Сослан решил избавить 
свой народ от него. Проникнув в его замок, 
притворившись бедным пастухом, он выяснил 
у работника, где находится смерть б.-у. (в верх-
ней башне в трех волшебных стрелах были его 
душа, уверенность и сила), и расправился с 
ним. 

когда б.-у. со своим стадом вернулся в кре-
пость, сослан выпустил в него поочередно три 
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волшебные стрелы. Первая забрала его силу, 
вторая — его уверенность. б.-у. просил сохра-
нить хотя бы его душу, но сослан был неумо-
лим. тогда уаиг, надеясь остаться в живых, по-
просил сослана сорвать на его макушке одну 
седую волосинку и обмотать ею свой палец, что-
бы сила сослана удвоилась. сослан сначала об-
мотал ею семь деревьев, затем свой палец, и 
сила его удвоилась. стада б.-у. он погнал с со-
бой, а все его имущество оставил работникам. 

Ю. а. Дзиццойты сопоставляет бызгуан с 
названием страны базгун у Псевдо-Захария ри-
тора и базкан «армянской географии».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 365–367, 824; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 219.

и. б.

БыЛИННые ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. на протяжении различных 
эпох происходил тесный контакт сначала между 
праславянскими и североиранскими этносами, 
а затем — между восточными славянами и ски-
фо-сармато-аланскими народами. Этим объяс-
няются наличие аналогичных мифологических 
персонажей и генетическая связь мотивов, за-
фиксированных в славянской и скифо-осетин-
ской традициях. основное ядро былин, по всей 
вероятности, сформировалось в VIII–X вв. в 
Южной руси — в районах Причерноморья и 
Приазовья, именно там, где в областях компакт-
ного проживания и наблюдались близкие взаи-
моотношения с наследниками скифо-сармато-
аланской культуры.

Представляет интерес сопоставление: украин-
ское Biй — осет. уæйыг (великан) — индоиран-
ское Вайю. вий в одноименной повести н. в. го-
голя выступает как зловещий бог смерти. образ 
вия, по свидетельству самого гоголя, взят им из 
народных украинских верований. осетинские уа-
иги в нартовских сказаниях — это чудовища, с 
которыми борются нарты. Этимологически укра-
инское вий и осет. уæйыг восходят к одному ин-
доевропейскому прототипу veyo- (Абаев). отра-
жение вия есть в прозаическом пересказе одной 
былины: «у соловья был отец мамаишшо погано. 
у его брови не подымались, заслали глаза-те».

на юге россии еще долго сохранялись древ-
ние эпические сказания, восходящие к скифско-
му времени, много параллелей существовало 
между скифскими религиозными культами и 
верованиями языческой руси.

религиозно-мифологические воззрения древ-
них скифов и восточных славян реализуются в 
фольклорных текстах, на которых основывался 
весь социально-политический уклад жизни 
этих народов, нашедший свое отражение в осе-
тинском нартовском эпосе и русских былинах. 
следует рассмотреть некоторые специфические 
особенности, связанные с системой персонажей 
и сюжетными линиями нартовского эпоса.

на параллели между нартовским эпосом и 
севернорусскими былинами о богатырях обра-
тили внимание еще в. ф. Миллер и м. г. ха-
ланский. так, уаиг Мукара напоминает древне-
го святогора своей величиной, силой и 
неуязвимостью. состязание нарта Сослана с 
великаном мукара заканчивается тем, что сос-
лан обманным образом убивает мукара и берет 
за себя его красавицу-жену. встреча ильи со 
святогором тоже не проходит для последнего 
благополучно: илья вступает в связь с его же-
ной Златогоркой, а святогор гибнет в присут-
ствии ильи. святогор тоже хотел дунуть на 
илью мертвым духом, и илье достается его 
меч, как сослану — кинжал мукара. сумочке 
переметной с «тягой земной», которую по не-
ведению пытается поднять древний богатырь 
святогор, находятся кавказские параллели в 
сумочке, встреченной на дороге нартом сосла-
ном, и мешке с тяжестью всей земли, который 
пытался поднять Батрадз.

Подобно батрадзу, илья наталкивается на 
огромный богатырский костяк. сходными явля-
ются и отношения ильи с великанами. великан 
идолище не узнает илью и расспрашивает его 
про него же самого, подобно Елтагану или му-
кара. он точно так же оказывается побежден-
ным. 

некоторые черты роднят илью с Урызма-
гом. Подобно урызмагу, илья благосклонно от-
носится к молодым богатырям. сам он тоже 
старший по возрасту среди них. Подобно урыз-
магу и другим героям нартовского эпоса, в од-
ной из былин илья достает коня в подземелье. 
сев на него, он тоже делает три скока богатыр-
ских. немного отдаленным является убийство 
урызмагом своего сына, ведь и у ильи был сын 
сокольник, о существовании которого он не 
знал. илья и другие богатыри гибнут из-за по-
хвальбы справиться с силой небесной и неудач-
ного боя с ней. как в осетинском сказании анге-
лы переносят батрадза в Софийский склеп, так и 
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в былинах невидимая ангельская сила перено-
сит илью в киевские пещеры.

раздосадованная любовница Уастырджи 
ударом войлочной плети превращает урызмага 
в собаку. в одной из былин о добрыне тот ста-
новится жертвой некой оскорбленной им пре-
любодейки маринки, которая завораживает его 
и превращает в серого волка (или гнедого тура). 
сестра, тетка или мать добрыни угрозами за-
ставляют маринку вернуть добрыне прежний 
вид, после чего маринка подвергается наказа-
нию или казни. былину о том, как михайло По-
тык, пребывавший заживо в гробнице, оживил 
умершую жену, подсмотрев, как змея воскреша-
ет живой водой изрубленного змееныша, мил-
лер сопоставил с преданиями осетин и кабар-
динцев о том, как Созырыко воскресил свою 
возлюбленную. также он обратил внимание на 
былину об иване гостином сыне. иван родится 
от старых, дотоле бездетных родителей, вслед-
ствие их молитвы и обета. По совету какого-то 
старика он достает судного жеребенка. После 
смерти отца мать продает сына на чужбину. 
иван появляется при дворе какого-то царя: он 
обладает вещими знаниями, испытывает на со-
стязании с царскими конями быстроту своего 
жеребенка и выигрывает. миллер сопоставил 
эту былину с осетинской легендой о похищен-
ном и проданном в рабство мальчике, который 
умел отличать чудесных коней — алыппов.

герой нартовского эпоса сослан рожден из 
прибрежного камня и соединяет в себе водную 
и земную стихии. он преодолевает в себе хто-
нос и борется с сыновьями Тара и Телберда, Че-
лахсартагом и великаном Бызгуаном. Балсаго-
во Колесо отрезало обе ноги сослану. сослан 
после смерти возвращается в хтоническую сти-
хию — в подземный склеп. любой дефект ног 
(хромота, одноногость, безногость, особая по-
ходка и т. д.) следует считать отголоском связи с 
мифологическим змеем. следовательно, сослан 
хтоничен изначально, этим и объясняются неко-
торые его немотивированные агрессивные по-
ступки: так, сослан без видимых причин жесто-
ко истребляет всех сыновей Алымбега. 

аналогично и в русском былевом эпосе 
илья муромец, будучи по рождению изначаль-
но хтоническим существом, превращается в 
культурного героя, сражающегося против хто-
нических сил и побеждающего чудовищ соло-

вья разбойника, идолище Поганое и пр. безно-
гость, безрукость, лежание на печи — признаки 
змеевидных созданий: илья муромец от рожде-
ния имел атрофированные конечности, не имел 
ни рук, ни ног. илья муромец стреляет по церк-
вям, ломает кресты на маковках и пропивает 
церковное богатство, убивает своего сына и 
дочь (проявление змеиных демонических черт). 
илья муромец в конце тоже возвращается в 
хтоническое состояние — удаляется в пещеры и 
превращается в камень. 

человеческие жертвоприношения приноси-
ли богу войны Аресу, эквивалентом которого 
можно считать одного из основных персонажей 
осетинского нартовского эпоса — батрадза. от-
голосками этого ритуала можно считать некото-
рые деяния батрадза, например, истребление 
героем всего рода людоедов. так же точно илья 
муромец рассекает чудовищного людоеда Пол-
кана прямо на пиру во время братчины. в много-
численных славянских былинах и преданиях 
морской царь требует постоянных человечес-
ких жертвоприношений. Жертвоприношение 
предполагает совместную трапезу. Поедание 
плоти — каннибализм — во время трапезы име-
ет целью овладеть энергией, заключенной в 
жертве. добрыня никитич разрывает грудь 
жены, чтобы вытащить оттуда «ретиво сердце». 

настасья дмитриевна вместе с кащеем пы-
тается вырезать сердце и печень мужа. иван го-
динович, одолев кащея, хочет сделать то же са-
мое. с кащеем, по-видимому, генетически 
связаны кадзи — персонажи осетинской демоно-
логии. в былине об иване годиновиче богатырь 
собирается взять в жены настасью дмитриевну, 
уже просватанную за кащея. в нартовском эпо-
се кадзи требуют у нартов выдать замуж 
Шата́ну, уже просватанную за урызмага. Ха-
мыц — отец батрадза — изрубил (принес в жерт-
ву) и сварил в котле сыновей Сырдона. иван  
годинович — мифический музыкант и новгород-
ский купец, певец-гусляр обладал магической 
силой, своей игрой покоряет саму природу. в 
этом контексте заслуживают упоминания и древ-
негреческий Орфей и нартовский Ацамаз.

установлена типологическая близость Сад-
ко и сырдона. сырдон и славянский садко яв-
ляются примерами эпических музыкантов, ко-
торые своей игрой покорили саму природу. 
кроме того, как гусли садко, так и фандыр, 
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изготовленный из костей и жил сваренных 
останков сыновей сырдона, имеют непосред-
ственное отношение к водной стихии. упомина-
ются жертвоприношения детей и в русском эпо-
се: так, дунай иванович распарывает живот 
беременной жены и губит не родившихся мла-
денцев.

садко многое роднит и с Шата́ной. садко 
пошел к озеру ильмень и садится «на синь на 
горюч камень» (сакральный центр вселенной), 
расположенный в центре острова, наделенного 
волшебными свойствами, а Шата́на садится на 
тот камень у реки, из которого родился сослан.

то, что садко путешествует по дну морскому 
и благополучно возвращается, позволило прове-
сти параллель с КафтысарХуандоналдар, 
фольклорный преемник морского бога, скифско-
го Посейдона. Подчеркивается превращение 
(трансформация) героя оборотня волхва-яще-
ра, приведшее к возникновению образа морско-
го царя. напрашивается на параллель: морской 
царь у нартов Донбеттыр входил в сонм семи-
божнего пантеона, один из которых — повели-
тель волков Тутыр (оборотничество волхва и 
его превращение в серого волка между морским 
богом славян).

разновидностью каннибализма считается 
подношение скальпа убитого человека. так, че-
герико отрубает голову черного албега, напол-
няет кровью самодельный сосуд из мочевого 
пузыря, затем отсекает правую руку (батрадз 
также отсекает правую руку Сайнагалдара). 
илья муромец и алеша Попович часто отруба-
ют голову врага, насаживают ее на копье и при-
носят князю. у чурилы Пленковича во дворе 
стоят колья с отрубленными головами. не ис-
ключено, что священная чаша нартов — Уаца-
монга связана с культом головы, превращенной 
в сосуд для питья. еще древние скифы, убив 
врага и содрав кожу с его головы, носили кожу с 
волосами перед конем, а из черепа, позолотив 
или посеребрив его, пили вино и совершали воз-
лияния богам. в древности славяне также из от-
рубленной головы делали сосуд для пива. с 
«пивным котлом» сравнивалась отрубленная го-
лова врага.

смерть батрадза происходит в водной сти-
хии, а самоубийство русского былинного бога-
тыря дуная и превращение его крови (как и кро-
ви жены) в реку отображает архаический мотив 

создания и гибели мира в воде. дунай поставил 
копье тупым концом на землю, острым — себе 
на грудь. схожим образом принимает смерть и 
нарт Ахсартаг: ахсартаг поставил меч так, что-
бы рукоятка упиралась в грудь его брата Ахсара, 
а острие — в собственное сердце, и всей тяже-
стью опустился на него.

отец батрадза — Хамыц, — по всей вероят-
ности, связан с культом плодородия. он имеет 
волшебный зуб Аркыза, который делает его же-
ланным для женщин. Зуб аркыза, сделанный из 
золота, в контексте желто-золотой цветовой 
символики соотносится с весенним пробужде-
нием и плодородием. в славянской мифологии 
и в былинах подобную функцию выполняет чу-
рило Пленкович / ярило — молодой светлово-
лосый всадник на белом коне с венком из весен-
них цветов на голове. молодой человек с 
«кудрями желтыми», «перстями злаченными». 
символика желтого цвета тесно связана с ве-
сенним пробуждением земли и солнечным све-
том. чурило Пленкович покоряет женщин кра-
сотой и внешними аксессуарами. отвергнутая 
хамыцем девушка превратилась в змею. хамыц 
зубом потер девушку, и она снова приняла свой 
прежний облик. но, в конце концов, сайнаг-ал-
дар убил своим мечом хамыца, ударив его по 
волшебному зубу. славянский ярило — змеебо-
рец, который «рассекал змею — мечом заклятье 
снимал» — гибнет от руки бермяты (отрубил 
ему голову), в котором проявляется тифониче-
ский аспект репрезентанта «чужого» этноса. 

хамыц имеет «женскую болезнь» (беремен-
ность в виде небольшой опухоли на спине), ко-
торая связана с обрядом кувады. хамыц не по-
хож на остальных нартовских богатырей: 
подвигов не совершал, носил женскую одежду. 
в этом плане прослеживается любопытная па-
раллель: русский былинный герой михайло По-
тык переодевался в женскую одежду (иногда 
выдавал себя за свою жену марию лебедь бе-
лую). встречается и женский травестизм. Жена 
ставра годиновича — василиса микулична — 
переодевается в мужские одежды, собирает дру-
жину и отправляется в киев. Быценон, жена ха-
мыца, превращается в лягушку. олицетворяет 
магию обеих стихий — земной и водной. быце-
нон происходит из рода обитателей водной сти-
хии — Донбеттыров. марья, жена михайло 
Потыка, превращается в лебедь. тесная связь с 
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водным пространством. как батрадз убивает 
змеев-драконов, так и михайло Потык является 
змееборцем, который захватывает с собой в за-
гробный мир кузнечные клещи для борьбы с 
«подземельной змеей».

брат-близнец хамыца — урызмаг — женится 
на своей сестре Шата́не. мотив инцеста между 
братом и сестрой иваном и марьей довольно ши-
роко встречается в славянском фольклоре. стоит 
обратить внимание на незавершенный (а в одном 
из вариантов совершившийся) инцест брата с се-
строй в былине о михаиле козарине. урызмаг 
впоследствии убивает своего Безымянного сына. 
Этот сюжет очень популярен в русских былинах: 
илья муромец убивает сына сокольника (вари-
ант — дочь-поляницу). Поляницы — степные 
наездницы, которые иногда становились женами 
богатырей (настасья микулична, василиса ми-
кулична, савишна). как известно, девы-воины 
принимали участие и в боевых действиях (Дар-
гафсара дочь, Наширан).

нельзя особо не отметить мотив оборотни-
чества, ярко представленный как в осетинских 
сказаниях, так и в славянских эпических текстах. 
волк Уархаг (фактически — волк-оборотень)  
является предком нартов. в сказаниях неодно-
кратно отмечается, что «сослан закричал по-
соколиному, заклекотал по-орлиному». уас тыр-
джи оборачивает в орла нарта Маргудза, сам 
превращается в лисицу. Перед решающей схват-
кой с Тотрадзом сослан, по совету Шата́ны, на-
девает шубу из волчьих шкур мехом наружу. ге-
рой, который пытается победить похитителей сво-
ей невесты, должен залезть в бычью шкуру. ха-
ран-хуаг ударом плети превращает виноградники 
в заросли кустарника, скот — в кучу камней, а 
отца багара — в надгробный камень. красави-
ца-колдунья била нарта урызмага войлочной 
плетью, превращая его поочередно в осла, ло-
шадь и собаку. Женщина-волчица бежит к мель-
нице, проходит по желобу и выпрыгивает уже 
волком. бежит к скотине и пускает ей кровь, не 
съедая. Затем обратно проходит по желобу и 
превращается в женщину. сырдон принимает 
вид старика, старухи, молодой девушки и даже 
шапки. 

в славянском фольклоре волх (вольга) 
всеславьевич — великий чародей, оборотень и 
завоеватель. волх — сын змея и княжны мар-
фы всеславьевны. волх превращается в волка, 

в тура (быка), в сокола, муравья. Пляски ряже-
ных в медвежьих шкурах также являются отго-
лоском древних представлений об оборотнях. 
иван коровий сын рождается от коровы и ло-
шади. иван сучич рождается от собаки: став 
оборотнем, превращается в кота. китоврас днем 
в облике человека правит людьми, а ночью пре-
вращается в кентавра и царствует над зверями. 
марина кайдаловна оборачивает добрыню ни-
китича сорокой, вороной, жабой, свиньей, се-
рым волком, гнедым туром. марья лебедь белая 
превращается то в птицу, то в девушку, пытаясь 
погубить михайла Потыка. Змей горыныч пре-
вращается в красивого юношу и соблазняет 
женщин.

немаловажную роль в мифологической сис-
теме играют и «небесные кузнецы». Курдала-
гон — небесный кузнец, обладает властью над 
огнем, делает плуг, чинит поврежденные в бою 
черепа, закаляет сослана, батрадза и балсагово 
колесо, изготавливает доспехи для нартов. кур-
далагон дал батрадзу булатное тело, но после 
закаливания с батразом происходит также ду-
ховная трансформация, и он превращается в бо-
гоподобное существо. курдалагон для закалива-
ния батрадза разжигает огонь, используя уголь 
от сожженных тел зальских змей. курдалагон 
закалил сослана в волчьем молоке и подарил 
чудесную свирель нарту уархагу. нарт Саууай 
был вскормлен волчьим молоком. курдалагон 
является посредником между верхним и ниж-
ним, в Стране мертвых подковывает лошадей. 
в славянском фольклоре — святые кузьма и де-
мьян — божественные кузнецы, первыми изго-
товили плуг вместо мотыги. они впрягли змея и 
пропахали на нем огромные борозды, т.н. Змие-
вы валы. 

кузница почиталась священным местом, там 
приносились жертвы богам. общеизвестна 
связь между кузнечеством и врачеванием. куз-
нецы фигурируют в знахарских заговорах. в 
славянских сказках известны кузнецы, которые 
куют голос и стальную глотку волку, подковы-
вают лошадь у проезжих, оказывающихся чер-
тями. кузнецы воспринимались как колдуны, 
которые могут сковать счастье и приворожить 
влюбленных. вещий кузнец кует по два тон-
ких волоса, соединяя людей в брачные узы. 
бог-кузнец сварог — покровитель брака. в 
былине о святогоре илья муромец вместо 
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руки протягивает отцу святогора — слепому 
кузнецу — раскаленный кусок железа. 

святогор — представитель дикой природной 
мощи Земли. он раскидывает гигантские валу-
ны. обреченный хтонический богатырь свято-
гор покорно ложится в гроб в ожидании воскре-
сения перед концом света. он перед смертью 
дыханием передает илье муромцу часть своей 
силы, дарит свой меч илье, а жена святогора 
уходит с ним. в осетинском нартовском эпосе 
осетин великан мукара — князь скал. умирая, 
мукара дует на сослана, но тот остается в жи-
вых. После смерти мукара сослан забирает 
его меч и жену, разбивает горы и громадные 
скалы. Здесь прослеживается и мотив богобор-
чества — нарты бросили вызов богам, за что 
были истреблены. они сами легли в каменные 
могилы. в русском эпосе возгордившиеся бога-
тыри, бросившие вызов силам небесным, были 
превращены в камни или заточены в святых го-
рах у святогора.

а. в. Дарчиев продолжил сопоставление об-
разов ильи муромца и батрадза, сравнив из-
вестный эпизод, когда, поссорившись с князем 
владимиром, илья расстреливает киевские 
церкви, с истреблением батрадзом небесных 
духов. Шата́на прячет батрадза в медной башне, 
в отдельном доме, на дне семи подвалов, куда 
приносит ему и воду, но не выпускает. только 
когда нарты оказываются в смертельной опас-
ности, она выпускает его из тайника. точно так 
же из-за очередного конфликта с правителем 
илья оказывается в глубоком погребе, однако 
ему помогает княгиня апраксия, которая поит и 
кормит его. когда киев окружает несметное во-
инство калина-царя, княгиня признается мужу 
в обмане, илью выпускают, и он спасает город, 
разбив вражеское войско. некоторые параллели 
прослеживаются в былинах о поединке ильи 
муромца и соловья разбойника и в сказании о 
схватке батрадза с диким кабаном. в ряде сказа-
ний оружие батрадза — отнюдь не меч, а желез-
ный лом или железная палка. илья часто сража-
ется булавой или палицей булатной. однажды 
он идет на бой с идолищем, но совершает ошиб-
ку: берет с собой не булатную палицу, а саблю, 
которой не может убить противника. Эти сопо-
ставления может дополнить, например, бело-
русская богатырская сказка, где илью бог от-
правляет в киев в склеп.

встречаются в былинах и другие параллели, 
например, героическому детству нартовских ге-
роев. избивают своих сверстников добрыня, со-
кольник, отрывающий малолетним обидчикам 
руки и ноги, иван козарин и другие богатыри, 
подобные эпизоды есть в некоторых богатырских 
сказках и повести об еруслане лазаревиче. При-
чем батрадз, который обижает в играх нартовскую 
молодежь, позднее сталкивается и с родителями 
своих юных соперников: он избивает их на пиру. 
то же самое происходит и с василием буслаеви-
чем. он так же непримиримо враждебен своим 
соотечественникам, как и батрадз.

историческая подоснова параллелей оче-
видна. она зиждется на многовековых тесных 
контактах протославян и славянских племен со 
скифо-сармато-аланами, хорошо представлен-
ная в соответствующей литературе (г. Вернад-
ский, а. Чибиров и др.).

Лит.: а б а е в. нЭ. 1945; а б а е в. ит. I. 1990; м и л - 
л е р вс. ф. Экскурсы в область русского народного эпоса. 
м., 1892; в а с и л ь е в а н.и. русский средневековый эпос 
и его скифские корни // русская хазария. м., 2001; д ю м е - 
з и л ь. оЭм. 1977; м е л е т и н с к и й. ПгЭ. 2004; м и л - 
л е р  в. ф. очерки русской народной словесности: былины. 
м., 2012; П р о п п в.я. русский героический эпос. м., 1958; 
р а е в с к и й д. с. мир скифской культуры. м., 2006;  
р ы б а к о в  б. а. язычество древних славян. м., 1981;  
т а д е в о с я н  т. в. семантические. 2013; ц а г а р а е в. 
Золотая яблоня; ч и б и р о в  л. а. скифский мир и нартов-
ский эпос // дарьял. 2012. № 1;  в е р н а д с к и й  г. в. 
история россии. древняя русь т. 2000; киевская русь; 
история северо-осетинской асср. т. ордж., 1987; д а р - 
ч и е в  а. в. некоторые аналогии сказаний о батразе в рус-
ском былинном эпосе // нартоведение в ххI веке: 2017. 
вып. 4;  м о р о з е. л. к характеристике былины о василии 
буслаевиче и новгородцах // фольклор и этнографическая 
действительность. сПб., 1992.

т. в. тадевосян 
к. Ю. рахно

БыНВАНДАГ [БыНВÆНДАГ (ир.)] — доро-
га, проходившая под землей; ею пользовались 
нечистые силы. Поскольку для нартов не было 
запретных зон и дорог, они свободно использо-
вали этот путь.

л. ч.

БыРСАГ [БыРСÆГ] — персонаж эпоса из 
рода Алагата, отец Елтагана из кадага «нарт 
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елтаган и девушка из рода бората» («нарты ел-
тагъан æмæ борæты чызг»). новорожденный ел-
таган оказался таким крупным и ненасытным  
(«…йæ цæстытæ — сасиры йæстæ, йе ‘рфгуы - 
тæ — æрдыны йас»), что мать не могла прокор-
мить его. у б. была прирученная олениха на 
Черной горе, он стал носить оленье молоко для 
сына («сау хохы рæбын галсаг уыди æмæ 
бырсæгыл ахуыр уыди»), но и этого ребенку 
оказалось мало. тогда б., по совету Сырдона, 
оставил елтагана у порога дома Бцега, который 
в ту же ночь бросил свою новорожденную дочь 
в реку. см. Дочь Бцега. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 557–559, 715.
л. ч.

БытОВые ДетАЛИ. ИРОНИя И ЮМОР. 
большую человечность и простоту придают нар-
там б. д., во множестве рассыпанные по нар-
товскому эпосу. нарты заботятся о добывании 
пищи, о новых пастбищах для своего скота, 
строят хадзар (дом) для нартовских собраний. 
Хамыц запасает ткани себе на одежду. Сырдон 
выманивает у кого-то кусок сукна для своих 
нужд. к сырдону на угощение набиваются 
его приятели, под предлогом поминок по его 
родичам, а то и ссылаясь на наступающий ко-
нец света. Шата́на, обращаясь за помощью к 
чудесному ястребу, предлагает ему в награду 
лучшую курицу из своего курятника. Сослан, 
даже возвращаясь из Страны мертвых, не за-
бывает о бытовых нуждах и при виде клубка 
пряжи, валяющегося на земле, хочет подо-
брать его для Шата́ны. Подобные б. д. смягча-
ют суровую монументальность нартовских 
образов.

уместны и шутки, которые так любят нарты. 
особым талантом в этом обладает сырдон, он 
остр на язык, изощренно издевается над врага-
ми и подшучивает над приятелями. и сегодня в 
осетии часто дают прозвище «сырдон» какому-
нибудь завзятому остроумцу и шутнику. да и 
другие нарты не прочь пошутить, посостязаться 
с сырдоном в остроумии, и позабавиться, одура-
чить даже его самого. например, в сказании «По-
ездка нартов» безлошадный сырдон опромет-
чиво согласился отправиться в путь с нартами, 
положившись на их обещание: «ты пешком — 
мы верхом, мы верхом, ты — пешком», не за-
метив, что такая, с виду великодушная, формула 

ничего, кроме возможностей пешего хождения, 
ему не сулит.

на лукавой игре словами построена в этом 
же сказании и проделка почтенного Урызмага. 
Переплывая на своем коне через реку, а сырдо-
ну разрешив держаться за конский хвост, урыз-
маг как бы невзначай спрашивает сырдона, где 
следует остричь ногти, и, воспользовавшись его 
разъяснением «где вспомнишь про ногти, так 
тут же и стриги», буквально «тут же», остано-
вив коня среди реки, стрижет себе ногти на ру-
ках и ногах, из-за чего сырдону пришлось пле-
скаться меж тем в холодной воде.

даже прямодушный Батрадз — и тот не от-
казывает себе в удовольствии посмеяться над 
своим противником и, учтиво приветствуя Ала-
фа (в сказании «батрадз и сын кривого уаига»), 
жмет ему руку с такой силой, что рука его раз-
дробилась: «как яйцо воронье скорлупкой 
хрустнуло!»

нартовские женщины не отстают от мужчин 
в способности бросить, когда придется кстати, 
задорное и острое словцо, потешиться над сво-
им собеседником. красавица Акола, завлечен-
ная хитростью урызмага на вершину горы, где 
нарты пляшут симд, отплачивает нартам за этот 
обман, находя для каждого приглашающего ее к 
танцу ядовитый и меткий ответ. да и степен-
ная Шата́на, придравшись к тому, что ее су-
пруг урызмаг в сердцах молит ее взять с со-
бою все, что ей хочется, но только покинуть 
его дом, — проявляет незаурядное остроумие 
и увозит с собою самого урызмага, предвари-
тельно его напоив. веселые шутки нартов 
друг над другом, порою бесхитростные, а по-
рою тонкие и прихотливые; изобретательные 
издевки, находчивые ответы, хитрые выдум-
ки, неистощимое балагурство, лукавые заме-
чания, попадающие не в бровь, а прямо в глаз, 
остроумные и неожиданные решения, игра 
словами, шутейные перебранки — все это 
своеобразно расцвечивает тот мир героических 
подвигов, куда уводят сказания о нартах. иро-
ния и юмор переливаются в нартовском эпосе 
всеми своими гранями, искрятся и сверкают раз-
нообразными красками. По мнению в. а. Дын-
ник, по смелому привлечению комического нача-
ла в героические сюжеты нартовские сказания 
занимают совершенно особое место в эпиче-
ском творчестве народов.

* 17
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г. З. Калоев отмечал: «стиль осетинских 
нартских сказаний в большей мере способству-
ет тому, что мы так верим во все нартское, как в 
нечто реальное и близкое; этот стиль очеловечи-
вает, приближает к реальной жизни и сверхъе-
стественные поступки нартов, героев мифи-
ческих в сущности своей. в этой убедительно- 
сти — сила художественного изображения. По-
вествование о сверхчеловеческих делах нартов, 
как о событиях реальных — характернейшая 
черта стиля нартских сказаний осетин».

однако в целом нартовский эпос отнюдь не 
создает впечатления «приземленности» — на-
против, он глубоко патетичен. ни бытовые под-
робности повествования, ни человеческие слабо-
сти персонажей и даже отрицательные качества 
и неблаговидные поступки некоторых из них 
(особенно сырдона), ни обилие комических эле-
ментов не снижают общего высокого тона  
нартовских сказаний. как ни развлекательны 
повествования о нартах, народ ищет в них не 
одно только развлечение. и для рассказчиков, и 
для слушателей нартовский эпос был своего 
рода святыней. недаром эпитет «нартовский» 
служил у осетин лучшей похвалой, означая выс-
шую степень какого-либо достоинства — силы, 
ума, храбрости, щедрости.

Лит.: д ы н н и к. сюжетика. с. 354–356; к а л о - 
е в. нартский. с. 114.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

БыЦеНАГтА [БыЦеНÆГтÆ] — племя из 
далимонов, разбойники и насильники, враги на-
ртов из сказания «меч нарта ахсара» («нарты 
Æхсары кард»). они крадут людей в подземелье 
и их там истязают. Переходом из земли в подзе-
мелье у них служит пещера, дверь которой от-
крывается в ночь на субботу. тогда они и крадут 
людей. с их помощью б. плетут волосяную 
лестницу, очевидно, чтобы, подобно абхазским 
ацанам, всем подняться на поверхность. б., ко-
торые завладели куском небесной руды, истре-
били Ахсар и Ахсартаг.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 651.
и. б.

БыЦеНОН [БыЦеНОН] — персонаж «нар-
тиады», супруга Хамыца, мать Батрадза. в ше-

сти вариантах сказаний она из рода Быцента, по 
шести — Камбадата и Донбеттырта. в вось-
ми вариантах б., будучи из рода камбадата или 
донбеттырта, выступает в облике лягушки 
(реже — черепахи) днем, ночью же, сбросив 
лягушачью шкуру, предстает необычайной 
красавицей, которая, подобно светильнику, ос-
вещает помещение, в котором находится. б., как 
и многие герои эпоса, способна к перевоплоще-
нию в животное. 

однажды на охоте хамыц встретился с ма-
леньким человеком, весьма метким в стрельбе, 
удачливым в охоте. к тому же своим уважитель-
ным отношением он так расположил к себе ха-
мыца, что последний захотел взять в жены деви-
цу из их рода, о чем заявил охотнику. «мы бы 
тоже охотно породнились с нартами. но должен 
ты знать: мы вспыльчивы и нетерпеливы и бес-
пощадно мстим за обиды. есть у меня сестра и 
мы бы отдали ее за тебя замуж, но вы, нарты, 
любите над всем насмехаться, мы же от насме-
шек заболеваем, а от упреков умираем. боюсь, 
ты не сумеешь уберечь мою сестру». 

хамыц заверил маленького охотника и они 
договорились о времени явки за невестой.

когда дружка Сослан со своей свитой явился 
за невестой в подводный мир, он обратился с 
вопросом к окружающим его девицам: «скажи-
те, кому из вас предназначено стать моей сес-
трой?». «нет среди нас сестры твоей, — ответи-
ли девушки, — вот там, в постели лежит твоя 
сестра». «вы шутите, а мне нужно узнать, которая 
из вас, красавицы, станет моей невесткой», — 
опять сказал сослан.

тогда подвели сослана к постели, подняли 
тюфяк и показали сослану на лягушку. 

«вот ваша невестка», — сказали ему.
 сослан оскорбился. вся свита вскочила на 

своих коней и поскакала прочь. Последним по-
кинул дом быцента хамыц, которому невесту в 
лягушачьей шкуре посадили под высокую луку 
седла. когда же по прибытии домой стемнело, 
из под седла выскочила лягушка и вдруг оберну-
лась девушкой. хамыц не мог поверить глазам: 
перед ним стояла девушка — свет неба и краса 
земли, как солнце светили ее волосы. в ответ на 
вопрос о том, кто она, девушка ответила:

«я не дух небесный и не дух земной. я де-
вушка из рода быцента. я та, на которой ты же-
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нился. но судьба мне такая, что днем прячусь в 
лягушачью кожу, и только ночью выхожу из 
нее». хамыц опечалился.

б. оказалась прекрасной хозяйкой, большой 
мастерицей с золотыми руками. За сутки она 
сшила одежду для всех нартов. 

однажды хамыц понес свою жену в кармане 
на нартовский Ныхас. когда через Сырдона об 
этом стало известно, б., оскорбившись, верну-
лась в родительский дом, предварительно пере-
дав зародыш своим дыханием (плевком) хамы-
цу. спустя положенное время из нароста на 
спине хамыца родился нарт батрадз. 

Примечательно, что столь тесные кровно-
родственные связи нартов с жителями подводно-
го мира характерны лишь для осетинского эпоса. 
образ б. позволяет провести историческую па-
раллель. согласно исследованиям с. а. Яцен-
ко, в сарматских погребениях I–III вв. обнару-
жены изображения фигурки лягушки: центр 
женской культовой диадемы из кургана соко-
лова могила второй пол. I в. н. э. украшен фи-
гуркой лягушки; она же в этой могиле пред-
ставлена на перстне. известны они и в других 
женских могилах I–II вв. — в сладковке на 
дону, тифлисской на кубани, бельбеке IV в 
крыму и др.

в некоторых сказаниях б. была родом из 
камбадата, татарата.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 55; сн. 1978. с. 294–300; 
нк. иаЭ. 3. с. 5–74; осетины. серия: народы и культуры. 
м., 2012. с.48; а б а е в а. Этюды. с. 126; Ш т а л ь и. в. 
Эпические предания древней греции. гераномахия. опыт 
типологической и жанровой реконструкции. м., 1989.  
с. 215–217; я ц е н к о с.а. о преемственности мифологи-
ческих образов ранних и средневековых аланов // ПЭо. 
вып. 2. вл., 1992. с. 73.

м. л. чибирова

БыЦеНтА [БыЦеНтÆ] — мифический род 
низкорослого, карликового племени, родня 
жены Хамыца, ставшей матерью Батрадза, жи-
вут они под землей, происходят от Донбетты-
ров. страна б. называется Дурагонгом (Дура-
гом).

характерные особенности — благородство 
и справедливость, порядочность и мудрость. 
чтобы решить спор о шкуре черной лисицы 
(между Урызмагом, хамыцом и Сахугом), нар-
ты избрали трех судей: одного из Алагата, а 
двоих — из б. (диго и диченег). вердикт был 
таков: пусть каждый из спорящих расскажет о 
каком-нибудь своем приключении, и шкура до-
станется тому, чье приключение окажется са-
мым удивительным. о себе б. говорят: «мы 
вспыльчивы, нетерпеливы, низкорослы: высо-
тою в две пяди, шириною — чуть меньше этого. 
сила наша и наше мужество испытаны». их 
вспыльчивость и обидчивость, видимо, объяс-
няется несостоятельностью, ущемленным ста-
тусом некогда значительного и могущественно-
го народа. отнесение б. к хтоническим силам 
подтверждается расположением их дома под 
муравьиной кучей, которая в фольклоре многих 
народов служила входом в подземелье.

карликовые племена встречаются и в сказа-
ниях соседних народов. у адыгов они известны 
под этнонимом испы; при этом на их представи-
тельнице женился хамыц, и у него родился сын 
Пэтэрэз. у абхазов низкорослые называются 
«асаны», при этом, как и б., они отличались лов-
костью, проворством, не переносили насмешек; 
асаны жили высоко в горах, а б. — в морской 
глубине. По мнению Ю. с. Гаглойти, все эти 
варианты восходят к осетинскому б. кстати, фа-
милия б. (биченовы) широко известна в совре-
менной осетии.

хамыц и быценон. худ. а. г. хохов
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Происхождение имени б. вызывает вопросы 
ясно. возможно, под этим названием скрывают-
ся северокавказские племена — печенеги (биче-
нег). т. а. Гуриев не отделяет «быценон» от 
«быцен», как называли печенегов многие сосе-
ди, в т. ч., видимо, и аланы. но эта версия не 
стыкуется с тем, что представления о б. пере-
кликаются с античным мифом о борьбе пигмеев 
с журавлями, известным по многочисленным 
свидетельствам древних авторов и археологиче-
ским находкам в северном Причерноморье, 
типа росписей погребальных пелик и склепа 
Пигмеев под Пантикапеем. о знакомстве ски-
фов с этим мифом свидетельствует пластина из 
литого кургана (мельгуновский клад) в между-
речье днепра и Южного буга VI в. до н. э. с изо-
бражением журавля и обезьяноподобного пиг-
мея. Пигмеев на кавказе упоминает в VI в. н. э. 
стефан византийский. в сирийских источниках 
того же времени, в частности «истории» Заха-
рии ритора, говорится, что «за каспийскими во-
ротами, с той стороны», то есть на северном 
кавказе, рядом с болгарами и аланами обитают 
карлики и собакоподобные люди.

изображением б. с. а. Яценко считает 
мужчину, несущего на плече целое дерево с 
привязанным орлом, на скифском ритоне из 
келермеса.

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с. 186; г а г л о й т и  Ю. с. 
абхазо-осетинские нартские параллели // ит. цх., 2010.  
с. 223–224; г у р и е в. к проблеме. с. 37, 102, 123;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 220; г у р и е в. антропонимия. 
с. 59, 65; т у а л л а г о в. скифо. с. 43–45; Ш т а л ь и. в. 
Эпические предания древней греции. гераномахия. опыт 
типологической и жанровой реконструкции. м., 1989.  
с. 180–182, 195, 199, 203, 210, 215; я ц е н к о с. а. о пре-
емственности мифологических образов ранних и средневе-
ковых аланов // ПЭо. вл., 1992. вып. 2. с. 78.

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

БыЦеНты ДЗАМБОЛАт. см. Дзамболат.

БыЦеНты еЛАЗАР. см. Елазар.

БяЗыРОВ александр хамырзаевич [Бя-
ЗыРты алыксандр хамырзайы фырт (1907–
2003)] — известный осетинский фольклорист, 
к. филол. н., специалист в обл. исследования 
осетинской народной сказки, нартовед.

в Юонии, где 
прошла большая часть 
жизнедеятельности б., 
им были исследованы 
актуальные проблемы 
языка, литературы и 
фольклора осетин, на-
писан целый ряд работ 
о творчестве к. Хета-
гурова, т. мамсурова,  
с. гадиева, е. бритаева, 
ц. гадиева, а. коцоева, 
а также б. подготовил 
материал трех томов 
осетинских народных 
сказок. 

историю нартов-
ского эпоса б. тесно 
связывал с историей 
самого народа — созда-
теля эпоса. По мнению 
ученого, осетинский 
нартовский эпос со-
ставляли только те ска-
зания, где слово «нарт» 
имело значение этно-
нима и где шло пове-

ствование о жизни ряда поколений рода Ахсар-
таггата. 

б. составил подробный указатель циклов и 
сюжетов осетинских нартовских сказаний и пе-
сен, который логически обоснован и четко 
структурирован. в нем выделены 10 циклов 
сказаний о нартах и сюжеты о героях, не до-
стигшие уровня циклизации или в меньшей сте-
пени сохранившиеся в народной памяти ввиду 
их древности (например, «другие нартские бо-
гатыри»). в 1973 г. б. издал на осетинском языке 
книгу «нартские сказания и предания». 

в своих исследованиях б. делил историю 
нартовского эпоса на три периода (скифо-сар-
матский, алано-тюркский и горно-кавказский) и 
показывал изменения, произошедшие в сюже-
тах и форме эпоса в связи с изменениями в быте 
его создателей в течение указанных периодов. 
в. а. Кузнецов высоко ценил нартоведческие 
исследования б., подчеркивая, что в них «ставят-
ся и отчасти решаются важные вопросы нартове-
дения, имеющие прямое отношение к истории», 
имея в виду данные о гуннах и агурах, аланах и 

а. х. бязыров
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хазарах, о трех периодах эпоса, о наследстве 
древних кобанцев в эпосе и т. д. 

в 1986 г. б. опубликовал на осетинском 
языке книгу «Поэтика нартского эпоса», в ко-
торой провел скрупулезный анализ художе-
ственных средств языка нартовского эпоса — 
архаизмов, неологизмов, эпитетов, сравнений, 
различных тропов и фигур речи. он выделил 
стилистические особенности «нартиады», 
проанализировав их в контексте стилей осе-
тинского языка. 

в 1989–1991 гг. б. совместно с т. а. Хамица-
евой был составителем первого академического 
издания нартовских сказаний осетин в 3-х то-
мах, изданного в серии «Эпос народов ссср». 
он также принял участие в составлении ком-
ментариев к циклам «начало нартов» и «малые 
циклы». 

в 1993 г. б. выпустил на осетинском языке 
книгу «история осетинских сказаний». в ней 
нарты представлены как единая династия из че-
тырех поколений: Уархаг и Сасана, их дети; 
Ахсар, Ахсартаг и Дзерасса; Урызмаг и Ха-
мыц, Шата́на, Сослан; сыновья урызмага: Бе-
зымянный сын, Айсана и КрымСолтан; сын 
хамыца — Батрадз. между тем, у адыгов пол-
ностью отсутствуют первая и вторая династии. 
в абхазском эпосе общеизвестны следующие 
нартовские имена: сатана, сосруко и агунда; 
остальные — местные. у адыгейцев, черкесов и 
абазин из старшего поколения известны сатана, 
сосруко и бадинико, а из младшего — Ацамаз и 
Шауай. у кабардинцев широко известны имена 
третьего и четвертого поколения.

 исходя из сказанного, б. заключил, что 
имена первых двух поколений нартов неиз-
вестны адыго-абхазским племенам по той при-
чине, что в период их формирования аланы 
жили на побережье азовского и Черного мо-

рей, и они еще не были их непосредственными 
соседями.

своими исследованиями о нартах б. внес 
значительный вклад в нартоведение.

Соч.: ирон адæмон аргъæуттæ / сост. ст., 1959. т. I;  
цх., 1960. т. II; цх., 1962. т. III; сказки об аталыках и вос-
питанниках — «хъанах» // иЮонии. цх., 1965. вып. XIV. 
с. 131–138; осетинские народные сказки. автореф. дисс. … 
к. филол. н. тб., 1968; к вопросу о круге осетинских нарт-
ских сказаний // снЭнк. с. 436–455; осетинские народные 
сказки / сост. бязыров а.х. цх., 1971; указатель циклов и 
сюжетов осетинских нартских сказаний и песен //  
иЮонии. цх., 1972. вып. XVII. с. 43–71; нтх; о группе 
нартских сказаний с эпизодом добывания огня // иЮонии. 
тб., 1974. вып. XIX. с. 109–114; Жанровый состав нартов-
ского эпоса // иЮонии. вып. хXIV. цх., 1980. с. 120–128; 
нарты эпосы поэтикæ. цх., 1986; нарты. огЭ / сост. т.а. 
хамицаева и а.х. бязыров. м., 1990. кн. 1; 1989. кн. 2; 
1991. кн. 3; о жанрах нартского эпоса // осетинская фило-
логия, современность и традиции. вл., 1992; нарты 
таурæгъты истори. дз., 1993; 2000; Зарождение жанра осе-
тинских литературных сказок и сказаний и поэтическое на-
следие м.с. туганова // влф. с. 220–228; осетинские этно-
нимы и слово «нарт» // от скифов до осетин. материалы по 
осетиноведению. вл., 1999. 

Лит.: г а г л о е в а  З. д. а. х. бязрову — 75 лет //  
Юонии. тб., 1985. вып. XXVII. с. 177–182; талантливый 
исследователь (к 85-летию со дня рождения бязырова а. х. // 
Южная осетия. 1996. № 3; а б и с а л о в а  р. н. о пробле-
мах нартологии в научном наследии а. х. бязырова // на-
ртоведение в ххI веке: вл., 2017. вып. 4. с. 31–38.

 л. к. гостиева 

БяСОВ хадзимет [БИАСты хадзымæт] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1938 г. тазе Бесаевым записан кадаг 
«сослан в походе» («сослан балци»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (X).
и. б.
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ВАЗАГОВ турмец [УАЗÆГты турмец] — ска-
зитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от 
него в 1938 г. т. Бесаевым записан кадаг «Поход 
урузмага, хамыца и сослана» («орæзмæг, 
хæмиц æма сослан балци»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 10, д. 16, л. 160. 
и. б.

ВАйЮ. см. Великан.

ВАНееВ Захарий ни-
колаевич [УАНеты 
никъалайы фырт За-
хар (1888–1978)] — 
выдающийся осетин-
ский ученый-историк, 
просветитель и обще-
ственный деятель. Ши-
роко известны труды в. 
по этногенезу осетин, 
средневековой алании, 
по истории Южной 
осетии хIх–хх вв., 

этнографическому осетиноведению. им записа-
ны тексты нартовских сказаний от сказителя  
я. Гаглоева, разработаны некоторые вопросы 
устного народного творчества. 

в. — автор исследования «общество нар-
тов», посвященного социально-историческому 
анализу кадагов, в котором автор высказал ряд 
интересных соображений, касающихся ценнос-
ти эпоса как исторического источника.

По мнению в., нартовский эпос, как в се-
верной, так и в Южной осетии, сохранил одни 

и те же основные черты, относящиеся к перио-
ду, предшествующему времени расселения осе-
тин на нынешней территории. следует добавить, 
что идентичность главных черт нартовских ска-
заний у северных и южных осетин позволяет в 
полной мере судить и о наиболее характерных 
особенностях эпоса до переселения части осе-
тин на юг. Это, в свою очередь, повышает значе-
ние основного ядра «нартиады» как историче-
ского источника. в. локализует территорию 
нартов в горах и степях северного кавказа и, 
поскольку большую часть этой территории с 
древнейших времен занимали аланы-осетины, а 
их «общественный быт находит свое изображе-
ние в нартовских сказаниях осетин», то из это-
го, естественно, напрашивается вывод о том, 
что в нартовском эпосе отражается обществен-
ный уклад средневековой алании (осетии). со-
гласно в., это была эпоха, наступившая после 
великого переселения народов, когда аланы 
стали оседлыми, и в общественном быту они 
уже вступили в феодальную фазу, в то же время 
удержав черты родового общества. Этот период 
в. относит к VI–хIV вв.

несмотря на отдельные неточности, работа 
в. выгодно отличалась обоснованностью выво-
дов, базирующихся на конкретных данных осе-
тинских сказаний. 

Соч.: избранные работы. т. 1, 2. средневековая алания. 
ст., 1956; к этногенезу осетинского народа // иЮнии. 
вып. III; народные предания о происхождении осетин. ст., 
1956; из истории родового быта в Юго-осетии. тб., 1955; 
общество нартов (опыт социально-исторического анализа 
нартских сказаний) // иЮониик. т. II. ст., 1935.

Лит.: г а г л о й т и. нвинЭ. с. 34–35.
Ю. с. гаглойти

ВеДУНЬя. см. Кулбадаг ус.

ВеЛИКАН [УÆйыГ, УÆИГ (ир.) / УÆйУГ 
(диг.)]. в осетинском фольклоре в., согласно  
в. и. Абаеву, злые людоеды, вечные враги чело-
века, т. е. такие же существа, как дэвы в сказках 
тех народов, которые были в сфере влияния зо-
роастризма. осетинское wæjyg восходит к на-
званию арийского божества Vayu. в нартовском 
эпосе в. — враждебные человеку существа 
огромного роста и большой силы. в «легендах 
о Даредзанта» осетинское wæjyg соответствует 
грузинскому devi — в., что, в свою очередь, 

З. н. ванеев
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восходит к перс. dēv, др.-иран. daiva — демон. в 
эсхатологическом тексте «Посвящение коня по-
койнику» («бæхфæлдисæн») в. фигурирует как 
привратник загробного мира. Здесь прямое со-
ответствие с теми авестийскими текстами, где 
Vayu выступает в качестве индоевропейского 

бога смерти. имя Вайю часто связывается с 
именем Индры.

в. и. абаев не сомневался в том, что культ 
Vayu существовал у скифов, и предполагал, что, 
если бы славянский язык сохранил имя этого 
бога, оно звучало бы вѣй, а в украинском зако-
номерно — вiй. такое существо с функциями 
бога смерти действительно фигурирует в одно-
именной повести н. в. гоголя. 

в осетинском эпосе в. — донартовские оби-
татели земли. согласно сказаниям, они, вслед за 
уадмирами, камбада, гамерами и гумирами, в 
течение трехсот лет населяли землю, но, как и 
их предшественники, не были идеальными. За-
тем Бог сотворил нартов — «новый народ» (ног 
адæм), которые и ростом, и силой оказались под 
стать земле.

в мифологии в. обычно относятся ко време-
ни, когда еще не завершилось творение и не 
устоялся окончательно окружающий мир и пан-
теон, поэтому они относятся к сфере хаоса, чем 
и объясняются их хтонические черты. в. изо-
бражаются как существа огромного роста и 
силы, иногда одноглазые или кривые, семигла-
вые или даже стоглавые. родители в. еще бо-
лее массивны и сильны. в одной фольклорной 
сказке мать в. вдвое больше сыновей; один 
клык ее касается неба, другой уходит в землю, 
одна грудь лежит на земле впереди, другая — 
закинута назад (см. Клыкастая женщина). че-
ловека по имени домбай в. положил в дупло 
своего испорченного зуба (вариант — за ного-
вицу). волосы с его головы обладали магиче-
ской силой.

как правило, в. враждебны человеку, но 
встречаются и добрые в., у которых, например, в 
качестве воспитанников живут герои эпоса или 
сказок. в осетинских волшебных сказках в. — 
один из главных героев; он вступает в друже-
ственные и родственные отношения с героем 
волшебной сказки, но нередко и враждует с 
ним. вера в существование в. очень долго была 
жива среди осетин, в частности, им приписыва-
ли шум, стук и грохот, которые были слышны 
ночью возле дома.

осетинский эпос «нарты» содержит ряд сю-
жетов, связанных с образом в. так, сюжет о 
плененном в. Урызмаге соотносится исследова-
телями с греческим эпосом об Одиссее. распро-
страненным является сюжет о подвиге Сослана, 

великаны точат ножи для расправы с нартами. 
худ. а. джанаев

борьба нартов с великанами. худ. а. джанаев
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пригнавшего нартовский скот, гибнущий от хо-
лода и бескормицы, в теплую страну и хитро-
стью одолевшего в. Мукара, сына Тара.  
в. и. абаев отмечал, что почти во всех вариан-
тах этого кадага именно зима и холод заставля-
ют сослана с нартовскими стадами отправиться 
во владения мукара, где есть Солнце, тепло и 
корм. Сырдон хитростью одолевает в. и вызво-
ляет из их плена виднейших нартов. согласно 
эпическим текстам, в бой с нартами в. изначаль-
но отправляли своих младших. в ходе борьбы, 
когда нарт сносил голову молодому в., старшие 
тут же вставляли ему одну из множества своих 
голов, и тот снова вступал в бой, поэтому никто 
из них не умирал. так продолжалось до тех пор, 
пока этот секрет не раскрыл нарт Саууай.

в описании внешности в. используются 
определенные формулы: «великан был таков, 
что трое мужчин не могли бы обхватить его…». 
в осетинской «нартиаде» встречаются различ-
ные уаиги: однорукий уаиг (иудзонгон уæйыг), 
одноглазый уаиг (иуцæстон уæйыг), кривой уаиг 
(сохъхъуыр уæйыг), семиглавый уаиг (авдсæрон 
уæйыг). у некоторых из них есть собственные 

бой нартов с великанами. худ. а. г. хохов

уаиг (великан). худ. а. хетагуров
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имена: Æхсон / Æхсонты уæйыг, хъæрæдзу / 
хъарадзау, мукара и др.

в. Елтагана сослан побеждает в игре в аль-
чики. но эта игра не имеет ничего общего со 
спортивной игрой. Это — состязание двух кол-
дунов, когда из одного альчика вылетает голубь, 
из другого — ястреб, который настигает и тер-
зает голубя и т. д. 

Дочь Солнца Ацырухс была воспитанницей 
семи в. к ней посватался сослан, у которого в. 
потребовали калым. Батрадз в нартовской пля-
ске калечит в. Алафа, который изувечил в симде 
многих нартов. одним из сильнейших против-
ников Ацамаза является Схуали-уаиг — убийца 
нарта Бцега, отца нарта Сидамона, из рода Бо-
рата. в вариантах некоторые в. называются 
алдарами или маликами (адау-уаиг-æлдар, 
схуалийы мæлик и др.). очевидно, употребляя 
«в.» и «князь» в составе одного имени, носите-
ли эпоса стремились подчеркнуть необычность 
персонажа. в. обладает тремя чудодейственны-
ми золотыми волосками на голове. 

смерть в. обычно возможна лишь от его 
собственного оружия, которое также имеет хто-
ническое происхождение. так, мукара отвечает 

нарту Созырыко: «вон там находится перочин-
ный нож, родившийся вместе со мной из чрева 
моей матери, убей меня этим (ножичком)». в 
другом сказании речь идет о в., родившемся 
вместе с бритвой (сæрдасæн), оказавшейся ги-
гантским мечом, т. к. для ее доставки на место 
казни в. герой погружает ее на арбу, запряжен-
ную двенадцатью парами быков. в сказании, 
описывающем путешествие нарта сослана в 
потусторонний мир, есть группа в., правящих 
лезвия своих мечей, которые родились вместе с 
ними, для того чтобы убить сослана.

основным сюжетом нартовской эпопеи, как 
всякого героического эпоса, является борьба с 
в. как олицетворением слепых сил природы. в 
этот период нарты сочетают еще в себе черты 
героев-воинов и героев-колдунов. в борьбе с в., 
намного превосходящими их физической силой, 
они охотно прибегают к хитрости и колдовским 
приемам. Персонажи этой стадии наделены так-
же чертами культурных героев: они добывают 
огонь у в., учат людей основам земледелия, из-
готовлению пива. они выступают также неред-
ко как искусные музыканты и певцы-чародеи. 
на смену этому, более архаичному типу героя, 
приходит герой-воин, наделенный сверхчелове-
ческой силой, нередко имеющий стальное тело, 
закаленное в небесной кузнице. меняется и ха-
рактер сюжетов. наряду с борьбой против в. 
повествуется о военных походах против враж-
дебных алдаров (князей), о защите Страны  
Нартов от захватчиков, а также о межродовых 
распрях. например, уаиг мукара в большинстве 
вариантов известен как в., но в некоторых тек-
стах он выступает богатым человеком, владель-
цем больших земель, живет среди нартов и даже 
отбирает землю уаигов. 

в осетинском фольклоре циклопы-уаиги оби-
тают на краю мира, на «северных равнинах», по-
крытых мраком, среди гор. они имеют прямое 
отношение к холодному северному ветру. есть и 
такие сказания, в которых путь в Страну мерт-
вых лежит через гору уаигов, связанную с поту-
сторонним миром. она находится за «большими 
и бескрайними степями». Эти образы тоже вос-
ходят к скифскому, а шире — индоевропейскому 
кругу мифологических представлений о севере 
обитаемого мира. им соответствуют античные 
предания об аримаспах — одноглазых богатырях, 
оберегающих подступы к северным горам, с ко-

Похищение сестры великанов. худ. м. туганов
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торых дует свирепый ледяной ветер, способный 
закружить и унести любого. в. из осетинских 
кадагов, одноглазых гигантов, вполне можно 
соотнести со скифскими аримаспами, имеющи-
ми глубокие корни в индоевропейской тради-
ции. судя по славянским параллелям, их взгляд 
мог быть губительным. схожий сюжет о 
«стражниках с огромными телами», что охраня-
ют страну «блаженного» северного народа, со-
хранился и в индоарийском эпосе.

некие параметры мироустройства осетин-
ская народная традиция воспроизвела и в реаль-
ном пространстве горного сел. Лац — культово-
го центра куртатинского ущелья в северной 
осетии. Здесь зафиксировано предание о том, 
что по велению эпических нартов, первопосе-
ленцев лаца, вертикально стоящие с четырех 
сторон вокруг селения камни-цырты были при-
несены и установлены уаигами (символ хаоса). 
камни обозначали границы сел., которые уаи-
гам было запрещено переступать. Подчиняясь 
нартам, силы хаоса организовали для человека 
защищенное обитаемое пространство — кос-
мос, за границы которого жителям лаца не ре-
комендовалось выходить без охранительной ма-
гии, чтобы не попасть к в. отсюда и выражение: 
«куда он запропастился, словно вышедший от 
нартов к цырту?».

Подобно драконам, хтонические, порой мно-
гоголовые в. являются «хозяевами места», поэ-
тому они — землевладельцы, феодалы, власте-
лины, а нарты, «новый народ», выступают по 
отношению к ним назойливыми пришельцами, 
завоевателями, которые сражаются против них 
и включают отвоеванные территории в окульту-
ренное, цивилизованное пространство. беря 
себе в супруги жену, сестру, дочь или племянни-
цу уаига, нарты и герои осетинских волшебных 
сказок приобретают таким образом права на их 
земли. 

судя по сообщению страбона (ІІ, 10), в. 
были известны еще мифологии скифов, насе-
лявших земли северного Причерноморья две с 
половиной тысячи лет назад. в то же время, со-
гласно Геродоту (IV.5), «по рассказам скифов, 
народ их — моложе всех», что перекликается с 
градацией поколений в нартовском эпосе. су-
ществование в их мифологии сюжетов, связан-
ных с в., засвидетельствовали также скифские 
петроглифы в минусинской котловине. Послед-

ние зафиксировали сцены противоборства двух 
групп человекообразных существ, которые раз-
личаются размерами фигур и их оформлением. 
одну группу составляют люди, ниже ростом, 
они конные либо пешие, вооружены популяр-
ными в скифскую эпоху чеканами. к другой 
принадлежат их противники, которые изобра-
жены вдвое выше ростом и гипетрофированно 
вытянутыми. они всегда пешие и воюют огром-
ными палицами. По мнению исследователей, 
это враждебные людям в. наскальные изобра-
жения сопоставляются с памирской и таджик-
ской мифологией и фольклорными произведе-
ниями осетин о постоянной борьбе героев с 
гигантскими уаигами.

Представления осетин о в. перекликаются с 
религиозными верованиями некоторых релик-
товых групп индоариев. например, в дардиста-
не тоже верили, что первыми жителями мира 
были в.-яты. у них был только один глаз посре-
ди лба. неповоротливые и злые, они сидели в 
горах и были враждебны земледелию. изгнан-
ные из своих владений, в. являлись только по 
ночам, чтобы не давать покоя людям. однако 
тех, кто попал к ним, они могли щедро одарить. 
грозные в. считались также древнейшим насе-
лением Памира. осетинским уаигам соответ-
ствуют связанные с вихрями и смерчами в. в 
фольклоре горных таджиков (войт, хойт), испо-
линские мифические существа памирского пан-
теона (войд, вайд, вуйд, вағд), которые высту-
пали в положительных и отрицательных ролях, 
в женском и мужском облике и могли сожитель-
ствовать со смертными. в сказках они, как пра-
вило, прожорливые. также осетинских уаигов 
сравнивают с ирландскими фоморами, балтий-
скими вейопатисами и литовскими веюкасами. 
см. Великаны семи гор.

Лит.: а б а е в. ит. II. 1990. с. 43, 105–106, 172, 174, 
180, 183, 248, 262, 432, 677, 683; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 150–151; ППкоо. кн. 6. с. 242–245; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 202–204, 206, 208, 212–214; т у а л л а г о в. ски-
фо. с. 50; т у а л л а г о в а.а. всеволод федорович миллер 
и осетиноведение. вл., 2010. с. 332; в а с и л ь к о в я.,  
р а з а у с к а с д. балтийский ключ к проблеме вия-вайю // 
Scripta Gregoriana. сб. ст. в честь 70-летия г. м. бонгард-
левина. м., 2003. с. 36, 38; R a z a u s k a s D. Vėjūkas: 
Lietuvių vėjo demono vardo ir įvaizdžio rekonstrukcija, 
atsižvelgiant į vieną skitų atitikmenį (osetinų wæjug / wæjyg), 
Vilnius, 2004; д а р ч и е в а м. в. об одном фольклорном 



267

ВеНеРА

концепте // всогу. № 2. 2013. с. 162–167; П л а е в а З. к. 
уаиги — враги ацамаза: от хтонической архаики до борьбы 
с феодалами // исоигси. 2015. № 18 (57); нк. иаЭ. 7.  
с. 71, 73, 77, 262, 266, 276, 315, 533; нк. иаЭ. 6. с. 457; нк. 
иаЭ. 5. с. 722; нк. иаЭ. 4. с. 450; нк. иаЭ. 2. с. 261, 356, 
515; нк. иаЭ. 3. с. 619.

к. Ю. рахно

ВеЛИКАН СеМИГЛАВый [АВДСÆРОН 
УÆйыГ]. см. Семиглавый уаиг.

ВеЛИКАН СХУАЛИ [СХУАЛИ-УÆйыГ]. 
см. Схуалиуаиг.

ВеЛИКАНы СеМИ ГОР [АВД ХОХы 
УÆйГУытÆ] — заклятые враги нартов, жи-
вут в пещере, часто нападают на нартов. Болат-
барзай сражается с ними, но они закрывают его 
в пещере, завалив вход каменными глыбами. 
Бора отправляется на его поиски, но неудачно. 
По совету старейшины нартов Сауассы, первым 
он убил старшего великана, ибо когда младшему 
из них отрубают голову, старший сажает ему 
свою, поэтому они неистребимы. Шестерых ве-
ликанов убивает бора, седьмого — дочь Дар-
гафсара. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 63, 465.
м. д.

ВеНеРА [БОНВÆРНОН, БОБыРНОН,  
БОБРОН (ир.) / БОНВÆРНÆ (диг.)] — астро-
номический объект, предвестник наступающего 
дня, благоденствия. иногда в. представлена как 
повелительница снегов.

восход в. зависит от воли небесного духа 
(уæларвон зæд). лишь в сказании «урызмаг, 
созырыко и хамиц» («уырызмæг, созырыхъо 
æмæ хæмыц») повелителем в. выступает гор-
ный дух Батаг, по воле которого эта звезда мо-
жет взойти раньше положенного срока. «стал 
стеречь и третью ночь хамыц тело своей мате-
ри. и тут горный дзуар батаг снова начал стро-
ить свои козни, но не смог одолеть хамыца. вос-
кликнул тогда батаг: “не победить мне их силой, 
но постараюсь одолеть их колдовством”, — и 
заставил взойти звезду боброн».

в сказании «гибель народа елынуата» 
(«елынуаты сæфт») звезда в. предстает как 
предвестник гибели этого рода. «стали пытать 
нарты женщин из родов елынуата и азырата, от 

чего может случиться их гибель, и, утомленные 
расспросами, они ответили: “гибель рода наше-
го от звезды бонварнон. на кровле святилищ 
своих разведите огонь, накалите в пламени по 
три стрелы, и когда утром взойдет звезда, вы-
стрелите в ее сторону. и разозлится бонварнон 
и напустит холод, и погибнут елынуата и азыра-
та”». Пока в. находилась в плену у богини (или 
царицы / царя), обитавшей на вершине г. бурхох, 
мир не знал ни снега, ни холода. когда она благо-
даря нерадивой служанке вырвалась из перламу-
трового сундучка и села на небе, тут же повалил 
снег огромными хлопьями.

в некоторых сказаниях в. покровительству-
ет снежной стихии, но является символом кра-
соты: «…вышла девушка, и солнцем не была 
она, но ярче солнца светила, ярче венеры сия-
ла» («…иу чызг рацыди æмæ хур нæ уыди, 
фæлæ хурæй рухсдæр уыд, бонвæрнонæй 
тынгдæр æрттывта»). «дочь солнца вышла. 
глаза, словно искры, горели, на шее ее звезды 
были видны, со лба улыбалась утренняя звезда» 
(«хуры чызг рацыди. йæ цæстытæ зынгау 
æрттывтой, дæллагхъуыртæй стъалытæ зынди, 
ныхæй бонвæрнон худти»). с в. сравнивают и 
нарта Ацамаза. 

интересным является тот факт, что в сказани-
ях «бонвæрнон» обозначает утреннюю в., а для 
вечерней имеется другое название — «кæрдæджы 
стъалы» (диг. «кæрдæг æстъалу» — букв. ‘звезда 
травы’; ср. известное у других народов название 
венеры “пастушеская звезда”); названия эти 
связаны с древними представлениями о в. как 
божестве плодородия. ардвисура анахита, бо-
гиня воды и плодородия в древнем хорезме, 
также ассоциировалась с планетой в. само на-
звание планеты в. (хорезмийское нахич, перс. 
нахид) восходило к имени этой богини.

в одном из текстов, описывая коня героя 
Чандза, сказитель говорит: «а на лбу у коня была 
изображена звезда венера» (т. е. белое пятно).

Помимо «нартиады», в. встречается в дру-
гих осетинских эпических текстах. например, в 
«легендах о царциата» она — дочь месяца и 
племянница Бога, воспитывается в молочном 
озере и становится женой первого человека 
царддзой. она объяснила герою, что его наход-
ка — это небесный камень, и посоветовала из-
готовить из него первый меч. она же выступила 
хранительницей меча. Это заставляет вспомнить, 
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что в сказаниях старейшего каракалпакского пле-
мени мюйтенов, у которого прослеживаются свя-
зи с древними ираноязычными народами юга 
средней азии и сопредельных областей, в том 
числе сарматами и аланами, фигурирует их мать-
прародительница ак-Шолпан (белая в.), чье 
имя даже служило боевым кличем.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 113; нк. иаЭ. 4. с. 370; нк. иаЭ. 
5. с. 67, 265; нк. иаЭ. 7. с. 320; оЭЭ. с. 128; сн. 1989.  
с. 137; а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 583; легенды о царциата: 
эпос осетинского народа / сост. ф.м. таказов. вл., 2007.  
с. 17–31; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 315–316, 318, 320, 321, 326.

р. П. кулумбегов
к. Ю. рахно

ВеПРЬ, ДИКИй КАБАН [ХЪÆДДАГ 
ХУы] — мифический страшный зверь-людоед. 
он является персонажем мифов и преданий у 
многих народов. с ним сражался известный ге-
рой Геракл (5-й подвиг). со стадом таких в. 
сражается также герой иранского поэтического 
эпоса «Шахнаме» бижен (бижан). сюжету ка-
дага «борьба нарта батраза с вепрем» («нарты 
батрадзы тох хъæддаг хуыимæ») близок сюжет 
из эпоса о Даредзанта — «сказание о безане» 
(«безаны таурæгъ»). 

кадаг о схватке Батрадза с диким кабаном 
обнаруживает единство с ведийским мифом о 
поражении Индрой дикого кабана Эмуши: герой 
убивает демона в образе кабана и освобождает 
похищенное им солнце. При этом особый инте-
рес представляет оружие, которым совершается 
этот подвиг. индра пронзает кабана связкой 
тростника (или травы дарбха), а батрадз пора-
жает связкой хвороста мишень, которая в сказа-
нии служит семантической заменой кабана. 
данный миф представляет собой вариацию ос-
новного индоевропейского мифа и также имеет 
космогонический смысл. результаты сопостав-
ления осетинского сказания и ведийского мифа 
подводят к закономерному вопросу о существо-
вании подобного сюжета в мифологии далеких 
предков осетин — скифов и сарматов. наиболь-
ший интерес для рассматриваемого вопроса 
представляют скифские золотые пластинки-за-
стежки из сибирской коллекции Петра I с изо-
бражениями «охоты» на кабана (первая полови-
на III в. до н. э.). ряд важных элементов этих 
изображений совпадает с описанием поединка 
батрадза с диким кабаном (скифский «охот-

ник», так же как и нартовский батрадз, укрыва-
ется от кабана на дереве и др.). Эти и другие 
скифские памятники с изображением героя, по-
ражающего кабана, со всей очевидностью сви-
детельствуют о существовании в скифской ми-
фологии сюжета о борьбе героя (или божества) 
с демоническим персонажем в образе дикого 
кабана. с учетом ведийских нартовских анало-
гий, герой, противостоящий на этих изображе-
ниях кабану, трактуется как скифский Арес. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 163–168, 627; д а р ч и е в  а. в. 
Элементы архаического мифа в сказании о борьбе батраза с 
диким кабаном // ритмы истории: сб. научных работ. вл., 
2004. с. 199–246.

а. в. дарчиев

ВеРеВКА. см. Волшебная веревка.

ВеРНАДСКИй георгий владимирович (1887–
1973) — выдающийся российский ученый-

историк. громкую из-
вестность в россии и за 
рубежом получил его 
фундаментальный труд 
«история россии», 
включающий хроноло-
гические рамки с древ-
ности до создания рус-
ского государства.

в. основательно 
рассмотрена история 
ираноязычных скифо-
сармато-аланских пле-

мен, их тесные взаимоотношения со славян-
ским миром. скифо-аланским мотивам в 
нартовском эпосе осетин он посвятил специ-
альную статью под названием «относительно 
эпической поэзии аланов» (1953). исходя из 
сходства гадания у скифов, алан и осетин, бли-
зости этногенетических легенд скифов и нар-
тов, а также наличия в нартовском эпосе и у 
скифов мотива героической чаши, в. приходит 
к выводу о неразрывности и преемственности 
фольклорных традиций скифов и алано-осетин, 
связующим звеном между которыми он называ-
ет фольклор сарматов. в этой же статье автор 
проводит параллель между сабазием боспорцев 
и осетинским Афсати, уже привлекавшую вни-
мание исследователей. осетинские легенды, за-
писанные от сказителя дзанбулата дзанти, и 

г. в. вернадский
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проблема их историзма рассматривались в 
статьях «осетинское сказание об ири дада и 
мстиславе» (1956) и «Проблемы осетинского и 
русского эпоса» (1959). в них в. отмечал, что  
нарты не боги и не обычные люди. Это гиганты 
сверхъестественной силы, сопоставимые в не-
которых отношениях с нордическими асами. 
осетинский фольклор в. считал богатым и раз-
нообразным, а нартовский эпос называл мифо-
логическим по своей сути, отмечая в нем следы 
исторических событий и географические дан-
ные. нартовские сказания обнаруживают парал-
лели в русском и персидском эпосе, и в. допу-
скал, что аланы служили здесь посредниками. 
алано-киеворусские этнокультурные контакты, 
к которым были причастны и кабардинцы-касо-
ги, могли иметь место в тьмутаракани, керчи, 
междуречье донца и дона, близком к границам 
чернигово-северщины. ссылаясь на в. ф. Мил-
лера, в. отмечал общие темы в былинах и нар-
товском эпосе осетин. он также считал, что од-
ним из источников фирдоуси были фрагменты 
аланского эпоса. Повлиял аланский эпос и на 
низами. в. был обеспокоен проблемой забвения 
эпического фольклора и настаивал на необходи-
мости дальнейших фольклорных экспедиций.

в монографии «Происхождение россии» 
(1959) в. отмечал древность пантеона небо-
жителей, фигурирующих в нартовском эпо-
се, — Донбеттыр, Барастыр, Курдалагон. 
он подчеркивал, что истории о волшебном 
олене часто встречаются в аланском и сакском 
фольклоре, из которого они проникли в индо-
буддистскую традицию. в. сопоставил нар-
товские сказания о женитьбе Ацамаза на 
Агунде и о смерти Сослана с буддистскими 
сказаниями о саке по имени чамбака, кото-
рый, будучи изгнанным, стал царем в стране 
бакуда и запретил своим подданным убивать 
оленя, а также со сказаниями о золотом олене, 
озаряющем горные долины.

 Соч.: история россии в пяти томах. [1943–1969];  
G.Vernadsky Anent the Epic Poetry of the Alans // AYPH.  
T. хII [1952]. Bruxelles, 1953. Pp. 525–526; Origin of Russia. 
Oxford, 1959. P. 35–41; The Ossetian Tale of Iry Dada and 
Mstislav // The Journal of American Folklore. 1956. Vol. 69.  
№ 273, Slavic Folklore: A Symposium (Jul. — Sep., 1956).  
P. 216–235; Problems of Ossetic and Russian Epos // The 
American Slavic and East European Review. 1959. Vol. 18.  
№ 3. P. 281–294.

Лит.: м а р р  н. я. франко-армянский Sabazios-aswac 
и сванское божество охоты // ииан. 1912. с. 827–830;  
а б а е в. ояф. 1949. с. 300.

а. л. чибиров
к. Ю. рахно

ВеРХНИй КВАРтАЛ [УÆЛЛАГ СыХ] — 
один из трех кварталов Селения Нартов; иногда 
именуется верхним селением. согласно када-
гам, в. к. принадлежит роду Ахсартаггата (в 
отдельных — Бората). в ряде текстов в. к. на-
зывается по имени населяющего его рода (квар-
тал ахсартаггата — Æхсæртæггаты сых). см. 
Селение Нартов. 

м. д.

ВеСтНИК СО СтРеЛОй [ФАтФÆДИ-
СОН] — вестник, который сообщает врагу об 
объявлении войны выстрелом из лука. в осетин-
ском фольклоре герой нередко пускает стрелу в 
сторону своего направления, тем самым давая 
врагу знать о своем наступлении. согласно ка-
дагу «смерть сына ноза баргуна» («нозы фырт 
бæргъуыны мæлæт») девичье войско, возглав-
ляемое дочерью Даргафсара, прежде чем сра-
зиться с войсками Баргуна, отправило стрелу, 
предупреждающую врага о скорой встрече с 
противником: «догнали они баргуна где-то | 
стрелу-вестницу пустили в его сторону» 
(«бæргъуаны иу ран уыдон сæййæфтой | 
фатфæдисон æм уыдон арвыстой»). таким же 
выстрелом Безымянный сын Урызмага предуп-
редил о своем наступлении жителей неизведан-
ной страны ТеркТурк.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 58–62, 465.
л. ч.

ВеЧеРНИй ВетеР [ИЗÆРы ДыМГÆ] — 
природное явление в «нартиаде», наделенное 
даром речи. в кадаге «как убили отца батрадза 
хамыца» («батрадзы фыд хæмыцы куыд амард-
той») нарты собрали войско и отправили в. в. 
(изæры дымгæ) к утреннему ветру (райсомы 
дымгæ), чтобы тот поднялся к Батрадзу и со-
общил ему об убийстве его отца маликом города 
Тынты калак, а также о том, что нартовские  
войска собираются для наступления с целью 
мести за Хамыца («стæй нарт æрæмбырд код-
той æфсæдтæ æмæ арвыстой изæры дымгæйы 
райсомы дымгæмæ, райсомы дымгæ батрадзмæ 
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куыд ссæууа æмæ йын зæгъа: “дæ фыды дын 
амардта мæликк, æмæ мах тынты калакмæ 
цæуæм дæ фыды туг исынмæ, дæхæдæг дæр 
куыд æрцæуай ардæм”»). батрадз, узнав об 
этом, сам решил мстить за отца. Это одна из 
черт, сближающих батрадза с громовержцем 
Индрой: индра, принадлежавший к юношам-
воинам, связан с ветрами. его спутниками и по-
мощниками являются ветра-маруты, дети бога 
ветра Вайю.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 305; к у л л а н д а с.в. царь богов 
индра: юноша-воин-вождь // ранние формы политической 
организации: от первобытности к государственности. м., 
1995. с. 112–113.

к. р.

ВИНО [CÆН] — древнейший напиток осетин, 
известный и их предкам — аланам. слово «сæн» 
относится к скифскому наследию в осетинском 
языке. о способах изготовления в. в источни-
ках мало информации. известно только, что 
скифы пили исключительно чистое в. и считали 
его особенным напитком для выдающихся вои-
нов. Почетную чашу скифы всегда подавали 
особо отличившимся в бою воинам. согласно 
Геродоту: «раз в году каждый правитель в сво-
ем округе приготовляет 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 постыднее всего. напротив, всем тем, кто 
умертвил много врагов, подносят по два кубка, 
и те выпивают их разом». 

геродот описывает еще один интересный 
обычай с использованием чаши: «все договоры 
о дружбе, освященные клятвой, у скифов совер-
шаются так. в большую глиняную чашу нали-
вается вино, смешанное с кровью участников 
договора (для этого делают укол шилом на коже 
или маленький надрез ножом). Затем в чашу по-
гружают меч, стрелы, секиру и копье. После 
этого обряда произносят длинные заклинания, а 
затем как сами участники дого вора, так и наи-
более уважаемые из присут ствующих пьют из 
чаши».

По сведениям французского монаха виль-
гельма де рубрука, путешествующего по кавка-
зу в XIII в., аланам также было известно в.: 
«Прежде чем добраться до Железных ворот, — 

писал он, — мы нашли один замок аланов… 
там впервые нашли мы виноградные лозы и 
пили вино».

согласно б. а. Калоеву: «Предки осетин, по-
селившись в центральной части северного 
кавказа, где климатические условия были ме-
нее благоприятны для разведения винограда, 
перестали заниматься виноградарством и вино-
делием. в то же время слово “сæн” сохранилось 
в форме “сана” в адыгском нартовском эпосе, а 
вино здесь является наиболее популярным на-
питком нартов. возможно, все это объясняется 
этническими связями ираноязычных предков 
осетин с их соседями — адыгскими племенами, 
с которыми они находились в тесном контакте с 
глубокой древности».

общее название в. «sæn» у алан-осетин и 
кабардинцев свидетельствует о том, что до мон-
голо-татарского разгрома аланы производили 
его на плоскости, познакомив с его приготовле-
нием соседей и передав им название «сæн». на 
центральном кавказе, где произошло массовое 
заселение алан, условия для занятия виногра-
дарством отсутствовали, и в. исчезло из их 
быта. 

в. редко упоминается в нартовском эпосе. 
возможно, зная процесс его изготовления, соз-
датели эпоса не ставили его на один уровень с 
ронгом, алутоном и пивом. в кадаге «урызмаг и 
харын-хуаг» («уырызмæг æмæ хæрын-хъуаг») 
встречается упоминание о винограднике. «у 
моего отца, — говорит урызмаг, — были хоро-
шие виноградники, а вот взгляни туда — ха-
рын-хуаг (хæрын-хъуаг) превратил их в зарос-
ли кустарника, а весь наш скот — в кучу 
камней». 

в другом кадаге «нарт батрадз и созырыко» 
(«нарты батрадз æмæ созырыхъо») упоминает-
ся и собственно в.: «к тому времени созырыко 
достиг края чаши и не мог дальше выбраться. 
он расстроился, потому что зря проделал путь, 
и стал возвращаться. когда он прошел неболь-
шое расстояние, кто-то поднял эту чашу и на-
полнил ее вином. вино подняло созырыко на 
свою поверхность, и он начал плыть изо всех 
сил, чтобы спастись. но, когда он чуть было не 
достиг цели, какой-то уаиг проглотил (букв. вы-
пил) его вместе с вином» («уалынмæ созы-
рыхъо бахæццæ мигæнæны кæронмæ æмæ йын 
уырдыгæй дарддæр ацæуæн нал уыдис. уæд 
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ныккатайтæ кодта, дзæгъæлы цыд кæй фæцис, 
уый тыххæй æмæ фæстæмæ раздæхт. 
куыддæриддæр рауади иу чысыл, афтæ цыдæр 
уыцы мигæнæны хæрдмæ ысхъил кодта æмæ 
дзы сæн рауагъта. сæн созырыхъойы йæ сæрыл 
систа æмæ ленк кæнын байдыдта йæ тых-йæ 
бонæй, цæмæй-ма аирвæзтаид. гъе, фæлæ, куы 
фæцæйхæццæ кодта, уæд æй цавæрдæр уæйыг 
сæнимæ анызта»). и далее: «он хорошо отдох-
нул, от запаха вина его голова непрестанно 
кружилась, но он все еще ясно понимал цель 
своего пути, все еще вспоминал о попавшем в 
колдовскую ловушку титане и шел дальше в по-
исках колдуна, чтобы освободить батрадза» 
(«хорз баулæфыд, нал æнцад йæ сæр сæны 
тæфæй йæ зилынæй, фæлæ ма уæддæр хорз 
æмбæрста йæ сæрфат фæндаг, уæддæр ма йæ 
цæстытыл уади, йæ фæстæ ахсты цы титан ба-
хаудта, уый, æмæ та дарддæр цыдис дæсны 
агурæг, цæмæй батрадзы ыссæрибар кодтаид, 
уый тыххæй»).

о в. как напитке нартов имеется запись и в 
одном из кабардинских сказаний: «ежегодно на 
пир к божеству жизни приглашали самого силь-
ного и мужественного из нартов. был пригла-
шен и сосруко. на пиру, на вершине ошхамахо, 
сосруко первый из смертных выпил божествен-
ный напиток “сано”. он захотел, чтобы все 
люди отведали сано, и скатил вниз бочку с сано, 
на дне которой были семена винограда. сано 
рекой разлилось в стране нартов, а семена про-
росли на земле нартов и дали плоды. так, нарты 
с помощью сосруко получили сано — вино». 

согласно осетинским и кабардинским тек-
стам, нартам были известны виноград и изго-
товлявшийся из него напиток — в. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 149; а б а е в. иЭсоя. т. III.  
с. 66–68; к а л о е в. осетины. с. 266; сн. 1981. с. 47;  
г е р о д о т. история. IV. с. 28–30; т р е с к о в  и. в. фоль-
клорные связи северного кавказа. нальчик, 1963.  
с. 141; г а д а г а т л ь  а. м. героический эпос «нарты» и 
его генезис. краснодар, 1967. с. 125; р у б р у к  в. Путеше-
ствие в восточные страны // огриП. ордж., 1967. с. 13–20. 

и. а. бедоева

ВНеШНИй ОБЛИК НАРтОВ. согласно осе-
тинскому эпосу, нарты по своему внешнему 
виду и многим антропологическим характери-
стикам заметно отличались от других племенных 
групп. они выделялись на фоне небожителей, 

антропоморфных великанов и карликов — Бы-
цента, а также отличались от соседних чинтов 
и гумских людей. в эпосе говорится, что сами 
нарты легко определяли среди незнакомцев сво-
их сородичей, да и другие племена и народы 
узнавали их по многим внешним чертам: ро-
сту, фигуре, строению черепа, цвету волос и 
глаз и т. д. в кадагах часто присутствуют такие 
обороты, как: «вижу я, что вы из нартов», или 
«видим мы, что ты из наших — нартов». вели-
каны приветствовали их: «будь здоров, нарт-
ский муж».

как известно, нарты, проводившие большую 
часть жизни в балцах, войнах и на охоте и пи-
тавшиеся дичью, обладали высокой выносливо-
стью и недюжинной силой уже с юношеского 
возраста. они имели и особое строение тулови-
ща. так, отмечается, что у таких людей нередко 
срастаются ребра, и их в эпосе называли 
«фæйнæгфарс». данная характеристика с инвер-
сией присутствует в скифском имени из ольвии 
Παρσπάνακοσ. Этих людей сразу узнавали по од-
ному прикосновению. таким свойством обладал 
и Созырыко. нартовский эпос сообщает, что вид-
нейшие герои, вожаки нартов имели деформиро-
ванные головы. их называли «гуыппырсǽр», 
где первая часть слова означает «выпуклый, вы-
дающийся», а вторая — «сǽр» — «голова». со 
временем значение этого термина сместилось 
от физических характеристик к духовно-нрав-
ственным, и «гуыппырсǽр» стало означать ‘ши-
рокоплечий’, ‘отважный’, ‘знающий’, ‘соблю-
дающий традицию’, ‘именитый нарт’. По 
данным археологии, у некоторых древних наро-
дов был обычай искусственной деформации че-
репа. Производимые изменения отдельных ча-
стей человеческого тела в содержательном 
отношении увязывались с половой и социаль-
ной дифференциацией общества. с целью соз-
дания отличительных признаков в физическом 
строении тела в период классообразования де-
формация черепа приобретала политический 
смысл. Этим способом кодировалась опреде-
ленная часть войска. черепа с измененной фор-
мой встречаются в скифских погребениях, и 
уже по этому признаку можно проследить ареал 
обитания их племен. 

в кадагах рассказывается, чтобы полностью 
убедиться в племенной принадлежности, прибе-
гали иногда к ощупыванию головы, туловища, 
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запястий рук. так, в сказании «как урызмаг и 
хамыц нашли своего деда уархага», Уархаг го-
ворит братьям: «ближе, ближе подойдите ко 
мне. только по тому, как сложены вы, кости 
ваши ощупав, могу я признать вас». Подошли 
Урызмаг и Хамыц к нему, обняли его, и уархаг 
стал неспешно кончиками пальцев ощупывать 
их запястья. так он признал своих внуков.

 нарты были светловолосыми или златово-
лосыми — и это тоже был их отличительный 
признак. они характеризовались тяжелой по-
ступью, разящим взглядом и могучим голосом 
(нæртон хъæлæс). так, Гаппагалдар предосте-
регал своего заносчивого сына, чтобы он опа-
сался нарта с крутым лбом и пронзительным 
взглядом, булатного Батрадза; рыбаки-вели-
каны, придя домой, говорят своей матери, что 
чувствуют запах аллонбиллона (так они име-
новали нартов). об Ахсаре и Ахсартаге сказа-
но, что они были светловолосыми, стройными, 
широкоплечими и искроглазыми (цæхæрцæст). 
Про урызмага говорится: статный видом, кра-
сивый человек, благородного нрава, муже-
ством отличный, силой никому не уступаю-
щий. хамыц был «стальноусым» и обладал 
чудесным зубом Аркыза. Сырдон, в силу мно-
голикости своего образа и способности менять 
внешний вид, не отличался особыми внешни-
ми признаками. но у него — шрам на лбу, что 
считалось признаком счастья. При этом ни 
счастливым, ни благополучным он не был. бо-
лее рельефно выписаны Сослан и батрадз. За-
каленные небесным Курдалагоном, они были 
булатнотелыми, но у каждого имелись свои от-
личительные особенности. у колченогого сос-
лана борода торчала в разные стороны, а в глазу 
было два зрачка. к тому же, на спине у него — 
изображения солнца и луны. о батрадзе сказано, 
что он смуглый и высоколобый, а его глаза вели-
чиной с сито. 

описания женских персонажей «нартиады» 
стандартизированы. все они — Ельда, Дзерас-
са, Акола, Агунда, Ацырухс, Бедуха (бедоха) и 
другие — были неописуемо красивы, о них го-
ворится только в восхитительных тонах. исхо-
дящее от них сияние освещало все вокруг. в 
описаниях встречаются следующие сравнения: 
«черные брови — вороньи крылья», «смеющие-
ся губы, как вечер солнечного дня», «станом ле-
бедь, взгляд — лунный свет» и т. д. Примером 

описания нартовской девушки может служить 
следующий отрывок:

с правой щеки смотрело смеющееся солнце, 
с левой — виднелся игривый месяц,
с шеи сверкала рассветная звезда. 
высокобровая была, как лань черного леса,
Золотые волосы доходили до щиколоток, 
глаза испускали синее пламя.
одним словом — свет неба, краса земли 
(«арвы рухс, зæххы фидауц»).

красота главной героини эпоса — Шатáны — 
особо не подчеркивается, хотя есть упомина-
ние, что была она красивее своей матери дзе-
рассы. другие женщины оказывались в тени 
могучего образа хозяйки нартов. в эпосе чаще 
отмечается ум, смекалка, хозяйственность, го-
степриимство, заботливость Шатáны, нежели ее 
внешняя красота. к тому же, она обладает даром 
предвидения, способностью менять свой внеш-
ний облик, повелевает стихиями и умеет нахо-
дить выход из самого сложного положения.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 39, 795; нк. иаЭ. 7. с. 43, 523; 
сн. 1978; нк. 1949; а б а е в а. Этюды; а б а е в в.и. скифо-
сарматские наречия // основы иранского языкознания. 
древнеиранские языки. м., 1979. с. 298; его же: иЭсоя. 
т. I. с. 531; гр а н т о в с к и й Э.а. ранняя история иранских 
племен в Передней азии. м., 2007. с. 196; нарты. огЭ.  
кн. 2. с. 94, 243, 244. 

б. к. харебов

ВОДНый МИР. в большинстве эпизодов осе-
тинского эпоса «нарты» присутствует вода в 
самых разных проявлениях — море, река (боль-
шая река), озеро, ручей, ледник. говорится о 
том, что нарты проживали вблизи масштабных 
водных объектов. из текстов следует, что они 
преодолевали большие водные пространства, 
хотя и не были мореходами. водная стихия для 
них была близкой, понятной, если не сказать 
родной. многие нарты подолгу жили в водном 
царстве. например, Батрадза пришлось выма-
нивать из моря. нарты охотно брали в жены 
морских дев, роднились с Донбеттырами. 

в традиционных представлениях осетин 
Донбеттыр был повелителем морей и крепных 
рек, Доффа — хозяином рыб и всех рек, в кото-
рых водится рыба, a Гатаг — хозяином родни-
ков, т. е. питьевой воды. такое четкое распреде-
ление функций говорит о хорошем знакомстве 
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предков осетин с различными водными объек-
тами. Ю. а. Дзиццойты указывает, что наибо-
лее полные представления о донбеттырах 
встречаются в нартовском эпосе. Здесь же со-
хранилось их второе название — менагорта.

морские жители приветствовали нартов, 
принимали их, давали им кров. те пользовались 
их гостеприимством и подолгу задерживались 
в водном царстве. По описаниям, донбеттыры 
жили в достатке. стены их домов были отдела-
ны перламутром (æргъæу), полы — из голубого 
хрусталя, а с потолка светила утренняя звезда 
Бонварнон. есть и упоминания о жемчуге. вод-
ные жители предстают и в виде людей, и в виде 
рыб. девушки из рода донбеттыров на земной 
тверди становятся одними из лучших предста-
вительниц нартов (Дзерасса — праматерь на-
ртов).

у донбеттыров имеется свой морской транс-
порт: лодки (в некоторых вариантах — золотые), 
хранящиеся в закрытой гавани под водой — нав-
ват — букв. ‘место для корабля’. судя по назва-
нию гавани, лодка донбеттыров была кораблем. 
об этом же говорит описание «лодки», различ-
ные детали которой носят следующие названия: 
сетæнвадæн ‘передняя часть, которая открыва-
лась и служила входом’, сатæнхебрæгъ ‘приспосо-
бление для пришвартовывания и одновременно 
‘трап’, кæфгом ‘порог двери’, рæмп ‘специальный 
короб для хранения флага’. Эти лексемы встреча-
ются только в языке эпоса, их этимологии не вы-
яснены. сюда же следует добавить и оригиналь-
ное название морского берега сеттæнварс, 
происхождение которого также неизвестно. По 
мнению Ю. а. дзиццойты, наличие такого ко-
личества названий различных частей корабля 
свидетельствует о хорошо налаженном море-
ходстве у предков осетин. об этом же говорит 
скифское имя Navaza, нарицательно означаю-
щее ‘кормчий, управляющий кораблем’. 

Жившие в северном Причерноморье ирано-
язычные народы с древности были знакомы с 
судоходством и корабельным делом. так, со-
гласно страбону (VII 3, 9), Эфор утверждал, что 
двузубый якорь изобрел не кто иной, как му-
дрый скиф анахарсис. историки отмечают, что 
во II в. до н. э. у скифов появился флот. он слу-
жил для борьбы с пиратами с периода проявле-
ния у скифских царей интереса к заморской 
торговле, в том числе хлебом. ученые предпо-

лагают, что флот состоял из греков, прежде все-
го союзных и полуподчиненных ольвийцев. 

По свидетельству диона кассия, условия до-
говора, заключенного в правление марка авре-
лия между римлянами и сарматским «племе-
нем» языгов, включали в себя запрет судам 
языгов плавать по дунаю, а им самим — зани-
мать острова на этой реке. Птолемей во II в. н. э. 
зафиксировал город навар (Ναυαρσ) в бассейне 
реки каркинит, которая, возможно, может быть 
отождествлена с утлюком или токмаком в се-
верной таврии. согласно в. ф. Миллеру, имя 
навар происходит от иранского nau ‘лодка’. о 
переправах сарматов на ладьях через дунай гово-
рится у аммиана марцеллина и у Зосима. на ос-
нове анализа античных источников а. к. нефед-
кин пришел к выводу о том, что «некоторые 
племена сарматов занимались морским разбо-
ем, что в общем не вяжется с нашим представ-
лением о них как о кочевниках». епископ кир-
ский феодорит в середине V века пишет, что у 
«скифов» и «савроматов» (сармато-алан) суще-
ствовали не только такие ремесленные специ-
альности, как кожевники, медники, плотники, 
живописцы, но и такие, как кораблестроители и 
кормчие.

о хорошем знакомстве нартов с морем гово-
рит и морская лексика. Ю. а. дзиццойты указы-
вает на слова, употребляющиеся только (или пре-
имущественно) в языке нартовского эпоса: 
уырбын, дæлдон зæxx ‘морское дно’. несколько 
названий для дельфина: сæмсгæф, æргæвкæф, 
æргъæуон кæсаг — букв. ‘перламутровая рыба’, 
галгæф — букв. ‘бык-рыба’, дойнаг гал ‘водный 
бык’, дон хъуццытæ ‘водные коровы’. нарты 
Урызмаг и Хамыц, проводя детство в подводном 
царстве у родственников матери, часто устраи-
вают скачки (дугъ), сидя верхом на самсгафах. 
а когда нарт хамыц пустился вплавь по морю, 
самсгафы заботливо сопровождали его. кроме 
того, в эпосе упоминается какая-то крупная 
рыба беркæф, жиром и молоком которой пита-
ется нарт батрадз перед закалкой.

гигантская морская рыба-кит упоминается в 
кадагах о черной лисице нартов, где герои со-
стязаются в том, с кем какая произошла дикови-
на. сказал Сослан: «я ездил с товарищами на 
двенадцати арбах, и на ночлег [мы] останови-
лись на берегу моря, арбы [же] расставили во-
круг себя для обороны от нападения. в эту же 

* 18
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ночь из моря выплыла рыба и проглотила всех 
нас с быками и арбами. когда в животе рыбы 
развели мы огонь, то увидели сидевшую там де-
вицу, которую я взял к себе. мы жили в животе 
рыбы, питались тем, что срезали с боков ее 
мясо, варили и ели. когда же бока рыбы от огня 
согрелись, все мясо истощилось, а [сквозь] 
бока начали показываться лучи солнца, то рыба 
выплыла на берег. мы прорезали ей бока и 
вышли все оттуда, то есть из живота рыбы, жи-
выми. на девице я женился и теперь живу с 
ней. вот мой амбисонд, можете спросить ее, 
если это неправда». 

в одном из дигорских вариантов этого же ка-
дага нарт урызмаг рассказывает, как он попал в 
чрево кита. «Запряг я черных быков, рожден-
ных в день празднования тутыр, чтобы пахать, 
и пришел к берегу океана (моря). море вздыби-
лось и всех — повозку, быков — забрало к себе. 
и оказались мы все в пасти рыбы. Пока я рубил 
ее бок, прошел год. к тому времени бок истон-
чал, и я выпрыгнул в море. оно опять взволно-
валось и выкинуло нас на сушу. когда мы оказа-
лись на суше, то я стал отрезать от рыбы части 
и привез целую повозку. если я еще что-то буду 
говорить, то подобного этому не видал».

в осетинском языке общим названием для 
крупных рыб служит лексема «кæф». Предки 
осетин не были рыболовами, хотя и жили вбли-
зи больших водоемов. не входила рыба и в их 
пищу (до последнего времени рыба отсутство-
вала на традиционном осетинском столе). есть 
несколько упоминаний о том, когда нарты соби-
раются поесть рыбу. в сказании «кому доста-
лась черная лисица» хамыц рассказывает, как 
вместе со своим воспитанником купил суше-
ную рыбу в ахар-калаке (надо полагать, близ 
каспийского моря у дельты Волги, где сушение 
и вяление рыбы имеют древнюю традицию). 
хамыц говорит: «я сказал своему младшему: 
хочу немного поспать, а ты возьми с повозки 
одну сушеную рыбу, помочи ее в воде и, когда 
она размокнет, разбуди меня. мы поедим и от-
правимся дальше». но не суждено было хамы-
цу и его спутнику полакомиться рыбой. когда 
юноша опустил ее в ручей, она ожила, вильнула 
хвостом и уплыла.

Перед закалкой у небесного кузнеца Курда-
лагона батрадзу необходимо в течение несколь-
ких дней питаться у донбеттыров рыбьим жиром 

и молоком. Солнце советует ему: «отправляйся к 
родственникам своей матери. у них есть боль-
шие рыбы. неделю питайся их жиром и пей их 
молоко, а иначе не сможешь ты закалиться в 
кузнице курдалагона».

в кадаге «сослан ищет того, кто сильнее 
его» рыболовством занимались сыновья жен-
щины-великанши. в эпосе встречается топо-
ним «рыбье ущелье». в современной топо-
нимии осетии есть сел. касагджын (рыбное 
место) и сел. гуфта, куда, по свидетельству 
старожилов, добирались осетровые и метали 
икру (еугæф).

в сказании «сослан и сыновья тара» герой 
спускается на дно моря и спит там семь дней. За 
это время намерзает на нем лед на семь локтей. 
насквозь промерзает море, и в нем — рыба. на 
восьмой день сослан просыпается, выпрямля-
ется, поднимает на себе весь этот лед и, облива-
ясь потом, шагает в степь на самую середину. 
там он отряхивается с силой, и вся рыба сы-
плется на землю. и сослан кричит: «Эй, кому 
нужна рыба? у кого есть лошадь с арбой, пусть 
приезжает за рыбой, у кого лошади нет, пусть на 
себе несет!».

Пытаясь обидеть удалого Арахдзауа, сын 
Хыза Челахсартаг обращается к нему: «и чего 
это ты, собачий щенок, приехал сюда? ведь от 
тебя рыбой несет».

в Стране мертвых видит сослан родники, 
которые бьют из подножия горы. кишмя кишат 
они рыбой, и прыгает рыба из одного родника в 
другой и там резвится, и ни одна рыба другой не 
мешает. Подивился сослан этому чуду, а мудрая 
Бедуха объяснила ему, что настанет время, когда 
люди, принадлежащие к разным родам, будут 
жить дружно, как родные братья.

в эпосе встречается имя Кафтысар
Хуандоналдар. «кæф» — букв. ‘большая рыба’, 
‘осетр’; в. и. Абаев предполагал, что в языке 
скифов «канна» — рыба. По его же мнению, 
речь здесь идет о керченском проливе — Пан-
тикапее, отличавшемся богатством рыбы. в сю-
жете о гибели сослана герой отвергает предло-
жение кафты-сара отправиться с ним в рай, 
заявляя, что от того разит рыбой. По мнению  
а. р. Чочиева, за этим стоит презрение к рыбо-
ловству как профессии.

двоякое отношение к в. м., возможно, связа-
но с тем, что нарты в определенном смысле та-
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буизировали обитателей глубин. см.: Воды 
земные и небесные. 

Лит: сн. 1978; нарты. огЭ. кн. 2. с. 168, 443–444;  
кн. 3. с. 111; нк. иаЭ. 2. с. 721; нк. 1989. с. 468; у æ д а - 
т и  хъ. иас. тауæрæхътæ. аргъæуттæ æма дигорон царди 
хабæрттæ. дз., 2012. с. 12; а б а е в  в. и. сарматско-бо-
спорские отношения в отражении нартовских сказаний // 
ит. 1990. с. 369–381; ч о ч и е в. очерки. с. 53, 243;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 236–237; в е р н а д с к и й  г. в. 
древняя русь. тверь-м., 1996. с. 127; н е ф е д к и н  а. к. 
военное дело сарматов и аланов (по данным античных ис-
точников). сПб., 2011. с. 102–103; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 71.

 б. к. харебов 
к. Ю. рахно

ВОДы ЗеМНые И НеБеСНые. в осетин-
ском языке составной частью многих сложных 
слов является ‘дон’ (цæугæдон, лæугæдон, 
донгуырæн, донвæз, дон-дон и др.), эта же лек-
сема — компонент большинства гидронимов. 
По мнению в. и. Абаева, единственный древне-
иранский язык, в котором слово dānu- означало 
«река», — скифский. Этот корень отложился в 
названиях южнорусских рр. дон, днепр, 
днестр, дунай и сохранился только в осетин-
ском языке (don ‘река’, ‘вода’).

Помимо указанных в качестве примеров 
сложных слов в эпосе встречается лексема ‘чъы-
лыхдон’ — грязная, непригодная для питья вода, 
а также название определенного известного ме-
ста в Стране Нартов — ‘борæты дондæттæн’: 
«когда достиг он источника рода бората (водое-
ма, принадлежащего роду бората), то услышал 
выстрелы» («борæты дондæттæнмæ куы ба-
хæццæ ис, уæд фехъуыста топпы гæрæхтæ»).

в «нартиаде» река вблизи Селения Нартов 
называется ‘нартыдон’ / ‘нарты дон’ (источник, 
река нартов). согласно кадагам, Гатаг повеле-
вает реками, может закрыть женщинам доступ 
к воде, а владыкой морей, океанов является Дон-
беттыр. названия р. терек — ‘терк’ / ‘терчы 
дон’ — также встречаются в эпосе: «отнесли 
его [сундук] к берегу реки терек и уложили в 
сундук урызмага, и бросили его в терек» 
(«ныххастой йæ [чырын] терчы былмæ æмæ 
дзы уырызмæджы нывæрдтой æмæ йæ терчы 
баппæрстой»); «взяли и бросили его в сундуке в 
воды терека» («схæцыдысты æмæ йæ терчы 
доны баппæрстой æд чырын»). в данных при-
мерах терек — река, у берегов которой находит-

ся страна нартов, а отрывки относятся к вари-
антам сюжета о последнем балце Урызмага. 
часто встречается в кадагах река (родник) с на-
званием ‘дзыхыдон’ / ‘дзыхдон’. со страной 
нартов связывается гидроним ‘цæлахъон дон’. 
существительное ‘цæлахъ’ в. и. абаев сопо-
ставлял с лексемой цæхъал ‘волна’, ‘струя’, ука-
зывая на связь с грузинским c’qali ‘вода’.

интерес представляет тот факт, что в «када-
гах о нартах» сохранилось средневековое на-
звание реки Волги — ‘идыл’ (ир.) / ‘йедил’ 
(диг.), являющееся таковым до сих пор в ряде 
тюркских языков (башкирском, татарском, мон-
гольском и др.). другой реальный гидроним — 
малка — встречается в дигорском кадаге: 
«агунда спрашивает его, что, мол, случилось. 
уырызмаг говорит ей, что со стороны реки 
малки подошли бесчисленные войска» («агун-
да имæ дзоруй, циуавæр хабар æй, зæгъгæ. 
орæзмæг ба ин загъта, малхъи донбæл дуйней 
æфсад æрбахизтæй, зæгъгæ»).

среди эпических гидронимов можно выде-
лить названия рр. ‘турон’; ‘уайсы дон’, на бере-
гу которой жил алдар уаспия; ‘уырбыны дон’, 
протекающая по границам страны нартов; 
‘цырддон’ (букв. цырд — быстрый) — река, на-
ходящаяся за Черной горой; ‘фардыгдон’.

Эпический текст, как известно, отличается 
своеобразной числовой организацией. в осе-
тинских «кадагах о нартах» число «семь» не-
сет особую функциональную нагрузку. так, на-
ряду с семью горами или семью ущельями 
говорится о семи реках. За ними находится 
поле, непрестанно объятое пламенем. либо за 
семью реками стоят войска, жаждущие сраже-
ния. в обоих случаях употребляется лексема 
‘пиллон’ (пламя, гнев). Здесь же следует обра-
тить внимание на цветовую символику, соответ-
ствующую таковой в русском языке (ср. гореть 
синим пламенем, покраснеть от гнева и т. д.). 
расстояние, находящееся за семью реками от 
селения нартов, герою необходимо преодолеть 
в поисках невесты: «там, за семью реками, где 
земля полыхает пламенем, есть крепость, стены 
которой сделаны из стали. в ней сидят две кра-
савицы» («уæртæ, авд доны фале зæхх судзгæ 
зынгæй арт кæм уадзы, уым ис, йæ къултæ 
’ндонæй кæмæн ысты, ахæм фидар. дыууæ 
рæсугъды бады йæ мидæг»). через семь рек 
Сослан переносит раненого Саууайа.
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относительно пространственной организа-
ции любопытный отрывок встречается в одном 
из кадагов: «Прости меня, — сказал донбеттыр-
старший, — | к тебе мы поднялись из-под семи 
вод (рек), | [Посланные / делегированные] от 
уважаемых старейшин из нашего рода донбет-
тыров» («ныббар мын, — загъта донбеттыр, 
хистæр, — | дæумæ ссыдыстæм авд доны бынæй, 
| нæ донбеттырты кадджын хистæртæй»). 
таким образом, в «нартиаде» присутствует ор-
ганизация пространства вод не только в при-
вычной горизонтальной плоскости, но и в 
вертикальной.

берег реки представляет собой место отдыха 
эпических героев во время походов. ‘суадон’ — 
источник, родник, ключ — одна из ярчайших 
репрезентаций мифологемы воды в осетинском 
эпосе. согласно в. ф. Миллеру, ‘суадæттæ’ — 
черные воды от ‘сау дон’ — вместо ‘саудæттæ’. 
в осетинском фольклоре часто встречается 
устойчивая формула ‘æвдадзы суадон’. соглас-
но кадагам, это источник, который исцеляет от 
различных заболеваний, а в некоторых случаях 
может вернуть к жизни мертвого. аналогичен 
ему ‘тæхгæ суадон’ (букв. летящий / бегущий 
источник): «Поднял донбеттыр ахсартага, от-
нес его к летящему роднику, омыл его, и ожил 
ахсартаг» («Æхсæртæгы систа, донбеттыр æй 
тæхгæ суадонмæ аскъæфта, уым æй æрæхсадта, 
æмæ райгас Æхсæртæг»). и в данном отрывке 
налицо магия, связанная с очистительной функ-
цией воды, ее исцеляющими свойствами.

лучших лошадей в эпосе водят на водопой к 
определенным источникам, у некоторых из них 
имеются названия, например, ‘рæфы суадоны’. 
см. Араф. 

ледник ‘цъити’ и ледниковая вода ‘цъити-
дон’ также могут рассматриваться в качестве 
источника, относящегося к земным водам. в 
эпосе объясняется образование ледников, а рас-
каленный в бою Батрадз охлаждается на лед-
нике (в вариантах — в море). Подобный мотив 
находим и в кельтском эпосе: «а в Эмайн-махе 
королю конхобару сообщили: “одинокая колес-
ница быстро мчится через равнину; дикие бе-
лые птицы бьются над ней, и дикие олени при-
вязаны к ней; по бортам ее висят окровавленные 
головы врагов”. конхобар взглянул, кто это, и 
понял, что это кухулин, охваченный неистов-
ством битвы, и что он принесет смерть каждо-

му, кого встретит; и тогда он приказал всем жен-
щинам Эмайна выйти за ворота, снять одежду и 
ждать его обнаженными. так они и сделали, и 
когда мальчик увидел их, то опустил голову от 
стыда. тогда люди конхобара схватили его и 
бросили в заранее подготовленный чан с ледя-
ной водой, но вода в нем вскипела, и обручи и 
клепки лопнули и разлетелись; в три чана оку-
нули кухулина, и, наконец, ярость оставила его, 
и к нему вернулся прежний облик. тогда ему 
дали новое платье и пригласили на пир в чертог 
короля». По тому же принципу (охлаждение 
раскаленного героя в воде) происходит закали-
вание героев.

лед и ледник рассматриваются как твердое 
состояние воды. в осетинских эпических тек-
стах часто встречается устойчивая фольклорная 
формула ‘залты мит æмæ æнусон цъити’ — за-
ловский снег и вечный ледник. в словаре, при-
веденном в издании «нарты кадджытæ» 1989 г., 
к. ц. Гутиев пишет, что ‘залты мит’ — это снег, 
который не тает. согласно кадагам, этот снег па-
дает крупными хлопьями и не тает даже с на-
ступлением весны. растопить эти снег и лед мо-
жет дыхание чудесного коня, принадлежащего 
эпическому герою: «тот, у кого есть конь, спо-
собный своим дыханием растопить заловский 
снег и вечный ледник, и сам не замерзнет» 
(«ахæм бæх кæмæн ис, æмæ йæ комытæфæй зал-
ты мит æмæ æнусты цъити чи тайын кæны, уый 
йæхи дæр уазал кæнын нæ бауадздзæн»). снег и 
ледник выступают в качестве преграды на пути 
героев эпоса. с выпадением заловского снега и 
вечного ледника нартовский скот остается без 
подножного корма, и нартам приходится искать 
новые пастбища, с чего начинаются сюжеты о 
предприятии завоевательных походов.

утреннюю росу также можно отнести к не-
бесным водам, она обладает волшебными свой-
ствами: «вот тебе моя войлочная плеть, — гово-
рит юноше батрадз. — намочи ее в утренней 
росе и проведи ею по камням. тогда животные 
оживут» («мæнæ дын мæ нымæтын йæхс, — 
зæгъы лæппуйæн батырадз. — сæуæртæхыл æй 
схуылыдз кæн æмæ йæ дуртыл асæрф. стæй 
райгас уыдзысты фос»). 

к области земных вод относятся ‘туацъæ’ — 
междуречье, низкое болотистое место, порос-
шее камышом и кустарниками, ‘лæм’ — болотис-
тая местность; ‘хуыдым’ — запруда, омут, 
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водоворот. в составе мифологемы воды можно 
выделить мифологему «цад» (озеро) на основе 
ее широкой представленности в эпических тек-
стах. согласно кадагам, в царство донбеттыров 
можно попасть, войдя в море, однако встречает-
ся в эпосе особое озеро Зилгæцад (букв. крутя-
щееся / вращающееся озеро), которое также ве-
дет в подводный мир: «белая лань вошла в озеро 
Зилгæцад и скрылась в его водах» («урс саг 
Зилгæцадмæ бахызт æмæ фæдæлдон»). со ска-
зочным жанром перекликается в эпосе мотив 
молочного озера, дающего силу и способствую-
щего обновлению героя: «там, в расщелине ска-
лы, есть молочное озеро, тот, кто искупается в 
нем, станет таким, как в молодости» («уæдта ма 
уæртæ хонхи дагъи йес æхсири цадæ, уоми æхе 
ка ниртайа, йе æ фиццаги хузон лæхъуæн 
фестдзæнæй»). в молочном озере купается дочь 
Солнца, а в кадаге о Сырдоне, путешествующем 
по Царству мертвых, говорится, что оно нахо-
дится в раю.

интересно отметить, что в одном из кадагов 
встречается покровитель озера цады бардуаг, 
функции которого до конца неясны, известно 
лишь, что он благословляет сослана жить в 
воде, и поэтому возможности бывать на суше у 
нарта нет. водопад — ‘æхсæрдзæн’ / ‘донхауæн’ 
(ир.) / ‘лæхцорæн’ (диг.) — также является ре-
презентацией мифологемы воды. к небесным 
водам можно отнести дождевую, которая после 
сильного дождя скапливается в оврагах, зата-
пливает равнины — ‘тæзгъыдон’.

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 31–32, 75; нк. 1989. с. 15, 
17, 22, 87, 129, 192, 208, 224, 232, 351, 479, 486, 493; нк. 
иаЭ. 1. с. 410, 426; нк. иаЭ. 2. с. 124, 325, 353, 400, 685; 
нк. иаЭ. 3. 155–156, 228, 240; нк. иаЭ. 5. с. 8, 79; нк. 
иаЭ. 6. с. 31, 40, 101, 102, 111, 122, 159, 164, 263, 267, 407, 
477; а б а е в. иЭсоя. I. с. 302; м и л л е р. оЭ. 1992. с. 125; 
мд. 1996. № 1. с. 774; мд. 1996. № 5. с. 146, 167; г у р и - 
е в. словарь. с. 36; р о л л е с т о н томас. мифы, легенды и 
предания кельтов / Пер. с англ. е.в. глушко. м., 2004. с. 80; 
д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 106–121.

м. в. дарчиева

ВОДяНАя ЗМея [ДОНы КАЛМ] — неиз-
вестное мифическое пресмыкающееся, враг Со-
тиа. После смерти сотиа, эпическим героям 
предстояло стеречь его склеп от в. з. в течение 
трех месяцев. настала очередь Батрадза, он ус-
нул, а в. з. подобралась к склепу. внезапно про-

снувшийся батрадз обнажил меч, и, испугав-
шись блеска меча героя, в. з. ударилась об одну 
стену склепа и выскочила через противополож-
ную, проделав в склепе дыры («уæд батырадз 
æвиппайды фехъал ис æмæ доны калммæ йæ 
кард фæдзæррæсы ласта. доны калм фыр 
тæссæй зæппадзы къулыл йæхи ныццавта æмæ 
иннæ къулæй атæррæтт ласта. уæдæй фæстæмæ 
недины зæппадзæн йæ къултæ хуынкъæй базза-
дысты»). Здесь батрадз проявляет себя змеебор-
цем, что характерно для громовержца индои-
ранской и вообще индоевропейской мифологии.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 533–554, 714.
и. б.

ВОеННОе ДеЛО В ЭПОСе. По периметру 
Селения Нартов были выстроены оборонитель-
ные стены. над входом в селение воздвигли 
башню, обороной которой руководил один из 
наиболее опытных воинов. система оборони-
тельных сооружений вокруг поселенческого ло-
куса называлась «быру» — ‘вал — ров — кре-
постная стена’. в случаях, когда подчеркивалось 
значение земляного вала, употреблялось выра-
жение «сыджытбыру» или «зæххынбыру», а в 
порядке такого же уточнения крепостную стену 
обозначали «быруамад». к другому типу соору-
жений в эпосе относится «фидар» — крепость, 
которая всегда принадлежат кому-либо из вид-
ных нартов (или их врагу).

в нартовском войске были представлены 
практически все категории воинов древности. в 
пятницу нарты собирались на Памятном курга-
не, где формировалось войско и происходило 
разделение воинов по типу вооружения и осна-
щения. Это был день военного игрища, для ко-
торого существовало особое место. За неявку на 
игрище налагался штраф — у провинившегося 
резали вола. на поле, предназначенном для 
игрища, строились попарно: упражнялись во 
владении мечом, копьем, луком и стрелами и  
т. д. По данным эпоса, руководил игрищем  
Сослан, он же налагал штрафы за неявку.

 в кадаге «Последний поход урызмага» по-
следовательно перечисляются, согласно своей 
значимости, пехотинцы, конница, копьеносцы, 
кольчужники и «воины, всеми видами оружия 
снаряженные». При этом последняя категория — 
это, очевидно, те, кого можно причислить к 
конным воинам, имеющим полный комплект 
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вооружения: копье, лук, панцири, мечи, шлемы 
и щиты, своего рода всадническая элита — пер-
вые рыцари древности (см. Вооружение нар
тов). Пехота, имевшая у сармато-алан вспомо-
гательное значение, состояла из беднейших 
слоев населения. в эпосе сохранились отголо-
ски пренебрежительного отношения к передви-
жению пешком и, соответственно, к тем, кто не 
мог себе позволить передвигаться верхом. есть 
и указания на дисциплину в войске.

военные походы носили продолжительный 
характер — от одного года до трех лет: «долгое 
ли короткое ли время прошло после этого, но 
вот собирается урызмаг в дальний поход — год 
ему быть в отлучке» или «в те времена нарты 
часто уходили в долгие походы и по два, по три 
года не возвращались». направления военной 
экспансии также были разнообразны. напри-
мер, страна ТеркТурк на берегу бурливого 
моря, страна алдара Уарби, страна владетеля 
балгайской степи, племена агуров. среди кон-
кретных географических маркеров — крепость 
гур (город гори в современной грузии). в исто-
рической литературе находится подтверждение 
указанному факту. в 1292 г. эту крепость взял 
осетинский полководец ос-багатар. у осетин, 
по свидетельству этнографов, в старину суще-
ствовала соответствующая система терминов 
для определения богатых земель и стран, пред-
ставляющих интерес для завоевателей. частично 
эта терминология встречается в «нартиаде»: 
æвицогъ бæстæ — нехоженная, неисследован-
ная, непроверенная страна; æнæвнæлд бæстæ — 
нетронутая страна; æнæсгæрст бæстæ — необ-
следованная страна, æнæфхæрд бæстæ — букв. 
неизраненная страна, то есть богатая, непотре-
воженная, сильная. для поиска нетронутых зе-
мель нередко предпринимались далекие похо-
ды. в одном из сказаний воины отправляются в 
страну, которая букв. «менее других сломлена» 
(«æнæсастдæр цы зæхх у), следовательно, поко-
рение необследованных земель проходило по-
этапно. виднейшие герои эпоса нередко обеспо-
коены: не осталась ли где-нибудь незавоеванная 
ими земля (æнæхæрд бæстæ). факт существова-
ния таких областей был достаточным основани-
ем отправиться в завоевательный поход. снаря-
женные отряды насчитывали в среднем около 
сорока воинов. как правило, подобные пред-

приятия предварялись тщательным сбором раз-
ведывательной информации об объекте нападе-
ния: достаточно ли богата страна, и какое 
количество воинов необходимо для ее покоре-
ния. Примечателен в этом плане сюжет осетин-
ского эпоса о плененном Урызмаге, который 
просит прислать за себя выкуп и иносказатель-
но дает понять, как найти к нему дорогу. нарты 
догадываются, что урызмаг нашел неразграб-
ленный город и зовет их поживиться, а в разме-
рах выкупа скрыта информация о требуемых 
видах войск и их численности. имеются в эпосе 
и другие свидетельства об использовании лазут-
чиков. так, Буртаг подсылает своего человека к 
Бора с целью разузнать его уязвимое место, не 
защищенное доспехами. 

кроме того, в эпосе есть описание обычая 
награждать воинов, ворвавшихся во вражеское 
укрепление первыми: «кто первым ударит в 
дверь плетня, тому [ты] должен отдать свою 
жену, кто вслед [за ним] ударит, тому — своего 
коня». При этом в качестве арбитра выступает 
женщина-ворожея, которая «должна своим зор-
ким глазом приметить, кто первым из воинов 
ворвется в крепость». участие женщины в во-
енном предприятии — дело само по себе нео-
бычное, тем более в качестве военного наблю-
дателя (см. Дочь Даргафсара).

добыча во время завоевательного похода 
могла быть разной — прежде всего скот и дру-
гие материальные ценности. Желанной добы-
чей были и молодые пленники. так, одна из ге-
роинь эпоса дает совет своему возлюбленному: 
«Поезжай-ка опять в поход. Завтра ногайская 
молодежь — юноши и девушки будут собирать 
землянику. Приведи оттуда сто юношей и деву-
шек и посели их вокруг нашей крепости, чтобы 
благодаря им легче пошла наша жизнь». воз-
вращаясь без добычи, нарты встретили на пути 
одинокого всадника. они решили пленить его: 
«Этот всадник пригодится на что-нибудь. За 
него хоть одежду купим нашим женщинам». 
т. е. пленники нужны для получения за них вы-
купа. сказание о последнем походе урызмага 
свидетельствует о наличии такой практики: по-
пав в плен к Кафтысару, урызмаг заявляет о 
праве требовать за него выкуп (ахæстаргъ).

По окончании похода устраивался всеобщий 
кувд, а спустя несколько дней — специальный 
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день дележа военной добычи. для этого суще-
ствовало определенное место Площадь дележа. 
часть добычи предназначалась для военного 
предводителя, равные доли — для участников, а 
также семей погибших в походе, была даже 
доля незаконнорожденных, очевидно, она пред-
назначалась тем участникам похода, которые по 
праву своего рождения имели невысокий статус 
в обществе, но, тем не менее, наделялись опре-
деленной частью как участники военного пред-
приятия. 

но не только коллективные военные меро-
приятия были в чести у нартов. Приветствова-
лись и одиночные походы (балц). в эпосе есть 
описание одиночного похода нарта сослана в 
Гумскую степь, где он встретился с таким же во-
ином-одиночкой. Здесь мы видим, как происхо-
дили подобные схватки: «стали пускать они 
стрелы друг в друга, потом сослан выхватил 
меч, а гумский человек — саблю и стали нано-
сить они друг другу удары. После этого против-
ники сошли с коней и продолжили сражаться 
пешими». трофеями в такого рода сражениях 
служили конь противника, его вооружение, до-
спехи. однако в некоторых случаях требовалось 
более конкретное доказательство победы. так, 
нарт Батрадз убивает Сайнагалдара, а в каче-
стве свершившегося акта мести отрубает ему 
правую руку и приносит ее в селение нартов. 
впрочем, подобные меры предпринимались не 
только в отношении противников. иногда такое 
отсечение конечностей было частью обще-
ственной казни. в сказании о Яблоке Нартов 
нарт Уархаг обращается к своим сыновьям с 
настоятельной просьбой усердно сторожить 
волшебные яблоки: «если не убережете, то 
знайте — все три рода соберутся сюда. По одно-
му человеку от каждого дома пришлют они, и 
одному из вас отрубят голову, другому отсекут 
руку и, позор мне, наденут их на копья». в дан-
ном примере, помимо информации о формах на-
казания, обнаруживается принцип формирова-
ния судей: по одному представителю от каждого 
из трех нартовских родов. 

но нарты мерились силой не только с врага-
ми. известны сражения как между отдельными 
родами, так и между членами одного рода. и во-
енные действия, и поединки-дуэли назначались 
на пятницу. так, уаиг Мукара обращается к ма-

ленькому нарту Чеху: «если он нарт, то скажи 
ему, что у нартов день поединка пятница, и я 
буду готов к этому дню». 

война приносила горе не только в дома по-
бежденных, но и делала сиротами детей и вдо-
вами жен нартовских воинов, павших в походах. 
в эпосе есть много примеров, где героями по-
вествования становятся совсем юные нарты: 
Ацамаз, Айсана, чех, Сыбалц, Тотрадз и др. По 
мнению в. а. Дынник, это не показатель того, 
что у нартов даже мальчишки были героями. в 
битвах с врагами, вторгающимися в страну, по-
гибало много взрослых мужчин, и тогда за ору-
жие приходилось браться мальчикам. в боевых 
действиях активное участие принимали и жен-
щины. нартовский эпос сохранил предание о 
девичьем войске дочери даргафсара, сражав-
шемся верхом в мужской одежде.

Лит.: д ы н н и к. сюжетика. с. 350–353; ч о ч и е в. 
очерки. с. 13, 124–125, 143–157; ч о ч и е в  а. р. нарты-
арии и арийская идеология. м., 1996. кн. 1. с. 166; с л а - 
н о в а. а. военное дело алан I-хV вв.: монография. вл., 
2007. с. 18–19; а б а е в. ит. 1990. с. 220–221; д а р ч и - 
е в а  м. в. Завоевательные походы в осетинских сказаниях 
// III вмч. вл., 2012. с. 291; ц х у р б а т и  З. л. мотив ми-
рового дерева в осетинском нартовском эпосе // Nartamongæ. 
аои. с. 130; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 109; нарты. огЭ. 
2. с. 356.

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

ВОеННО-ИеРАРХИЧеСКе ОБЩеСтВО В 
НАРтОВСКОМ ЭПОСе. сказания о нартах 
складывались на протяжении двух тысячелетий 
(от скифских времен и до татаро-монгольского 
нашествия XIII в.) и отразили в себе разные 
исторические эпохи развития общества. как от-
мечал в. и. Абаев, в сказаниях оставили след 
«все типы и оттенки общественных отношений, 
начиная от матриархата и до феодализма», но в 
основном — это «эпос родового строя». дей-
ствительно, в эпосе, который начал складывать-
ся в VIII–VII вв. до н.э., запечатлелись различ-
ные напластования родового строя. однако 
наиболее яркий фон «кадагов о нартах» состав-
ляет время его распада, время военной иерар-
хии. Этот фон в одинаковой степени свойствен 
всем национальным вариантам эпоса (осетин-
скому, кабардинскому и др.). Поэтому картина 
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нартовского общества, по замечанию в. и. аба-
ева, служит великолепным источником для по-
знания того, что представлял этот уклад жизни 
народа, когда «война и организация войны были 
нормальной функцией народной жизни».

основное занятие нартов — военные похо-
ды, называемые в осетинских сказаниях ‘балц’, 
‘хæтæн’. главная цель этих походов — угон та-
бунов и скота, захват пленных. «нарты постоян-
ными наездами добывали добычу», — говорит 
Урызмаг. «балцы — это обычай наш», — вто-
рит ему Хамыц. отправляясь в очередной по-
ход, он молится: «боже устрой так, чтобы я до-
был пленника или хоть немного скота». 

Захваченная во время «удачных походов» 
добыча распределяется затем на Площади деле-
жа. Пленные (уацайраги) в основном служат 
предметом торговли, но их также обращают в 
рабов, в подневольных пастухов и земледель-
цев (косагов).

воинские добродетели считаются у нартов 
высшими, а смерть в походе — самой почетной. 
культ силы, воинского духа господствует в со-
знании нартовского общества. Превыше всего 
здесь ценится воинская доблесть. нарты-воины 
презирают немощных стариков, надменны с 
«безусой» молодежью. красноречивым приме-
ром неуважения служит отношение к «одрях-
левшему» урызмагу, некогда «славнейшему из 
нартов», который больше не может участвовать 
в военных походах. к нему перестали обра-
щаться за советом. его унижают; над ним на-
смехаются за немощность; открыто говорят, что 
от него нет никакой пользы. чтобы вернуть себе 
уважение и вновь обрести почетное место на 
Ныхасе, урызмаг придумывает необычайно хит-
роумный план, в результате которого нартам уда-
ется не только убить своего давнего врага — 
КафтысарХуандоналдара, но и пленить весь 
его народ и получить богатую добычу скота.

Помимо походов за добычей, излюбленным 
занятием нартов является охота. охотничьи 
экспедиции нартов — «богатырская потеха», а 
не снискание средств к жизни воинов-добытчи-
ков. Это не жизненно важный промысел перво-
бытных людей, а скорее удалое времяпровожде-
ние, подчас опасное приключение. охота дает 
возможность продемонстрировать присущие 
нартовским воинам бесстрашие, смекалку, уме-
лое владение оружием.

возвращаясь из походов или с охоты, нарты 
собираются на ныхасе (место собрания), вы-
полняющем в нартовском обществе важнейшую 
социальную функцию. Здесь рассматриваются 
текущие дела, разрешаются внутренние споры, 
обсуждается организация военных походов 
(«решили поехать в чистое поле попытать сча-
стье — поискать добычи») и т. д. кроме того, 
имеющие право присутствовать на ныхасе нар-
ты упражняются в стрельбе, красноречии, раз-
влекаются, слушая певцов сказителей. в после-
дующем, на определенном этапе развития 
нартовского общества в рамках новых военно-
дружинных порядков ныхас становится собра-
нием боеспособных мужчин-воинов, вооружен-
ного народа, испытанных воинов-дружинников. 
Заслуженные воины пьют из чаши героев Уаца-
монга, равно как пили из особой чаши воины-
скифы, умертвившие врагов.

со временем нартовское общество стано-
вится социально неоднородным. в условиях во-
енно-дружинного быта формируются отношения 
имущественного и общественного неравенства в 
противоборстве со старыми родовыми порядка-
ми. среди нартов выделяются «родовитые» и 
«именитые» люди, есть «бедные и богатые 
роды». однако в нартовском обществе, как и 
раньше, авторитет приобретают, прежде всего, 
благодаря военной доблести. 

именно военная доблесть дала возможность 
сыну пастуха Сослану стать одним из сильней-
ших и популярнейших нартов. он обладает 
огромной силой, но там, где ему не хватает фи-
зической силы, побеждает врага умом, военной 
смекалкой, хитростью и коварством. стально-
грудый Батрадз принадлежит к сословию знат-
ных нартов. устная традиция щедро наградила 
его чертами, в которых народ видел идеал муж-
чины, воина, члена дружины. он герой необо-
римой силы, отваги, не знающей границ, откры-
тый в нападении. он славится среди нартов 
честностью и благородством, презрением к хи-
трости и уловкам, служит образцом мужествен-
ности и неукротимой ярости к врагам и насиль-
никам.

в контексте данных приоритетов особенно 
важно отметить, что в эпосе нарты далеко не 
всегда выступают как народ, племя, род или фа-
милия. сказания буквально изобилуют выраже-
ниями вроде: «стал прославленным нартом», 

ВОеННО-ИеРАРХИЧеСКОе ОБЩеСтВО В НАРтОВСКОМ ЭПОСе
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«на поле ратном будешь ты нартом», «нарт из 
нартов» и т. д. не менее характерно неперево-
димое выражение narty nærton, эмфатически 
дублирующее термин «нарт», — нечто вроде 
«самый нартский из нартов». то есть сослан, 
батрадз и равные им герои эпоса становятся 
отдельной категорией героев, «самыми нарт-
скими из нартов», образцами для подражания, 
обладающими правом наследования, правом 
преемственности доблестей разных поколений 
нартов.

часть этих «нартов из нартов» составляет 
определенную эволюционировавшую катего-
рию «старших нартов», формирующих управля-
ющую элиту — нартовских предводителей. 
спе цифическая особенность их власти — воен-
ное предводительство. оно напоминает описа-
ние гомером содружество воинов, обозначав-
шую царскую власть при наличии совета 
вождей и народного собрания.

черты народности развивающегося нартов-
ского общества даже при явной военно-иерар-
хической дифференциации устойчиво сохраня-
ют традиции проведения регулярных массовых 
праздников. для их описания, в том числе и ме-
ста проведения, в эпосе существует Площадь 
игр. Это место, где нарты состязаются в добле-
сти, ловкости, силе, меткости и плясках. логи-
ческим продолжением игр и их завершением 
являются пиры (кувды). «я пир люблю и бой 
люблю жестокий», — говорит сослан. обряд-
ность пиров, церемонии их проведения насы-
щены сакральной символикой. на них чествуют 
героев почетными кубками, поминают доблест-
но павших в сражениях нартов, возносят тосты 
в честь небожителей. смысловая нагрузка язы-
ка пиров превращает их в яркую страницу жиз-
ни нартов. Поэтому честь организации пиров и 
церемония их проведения воспринимается 
виднейшими нартами как награда. Пиры рас-
крывают еще одну черту нартовской жизни, 
которая в повседневности, в суровых условиях 
военно-иерархического общества была бы не 
столь выразительна. речь идет о гостеприим-
стве нартов. Пиры становились поводом для 
проявления «гостеприимства, не знавшего пре-
делов». до сих пор эпитет «нæртон», т. е. нар-
товский в применении к хозяину или хозяйке 
дома является синонимом неограниченного 
хлебосольства и наивысшей похвалы.

итак, основные занятия нартов, описывае-
мые в эпосе: походы, охота, игры, состязания и 
пиры. Поколения сказителей, описывая героев 
эпоса в этих занятиях, наделяли их яркими жиз-
ненными чертами. вместе с тем, в перечень 
этих занятий редко попадают мирное землепа-
шество, скотоводство и т. д. нарты в сказаниях 
почти не работают. с точки зрения мифологиче-
ской концепции, образ жизни нартов, в котором 
главенствуют пиры и походы, объясняется тем, 
что одно свое занятие они унаследовали от 
предка-Солнца, другое — от предка-Волка. сто-
ронники исторической концепции объясняют 
подобный образ жизни иначе. они полагают, 
что нарты, в первоначальном значении слова, — 
это не весь народ, а лишь часть его, опоэтизиро-
ванные воины, дружинники, добытчики, то есть 
те, кому завоевательный поход «кажется более 
легким и даже более почетным, чем созидатель-
ный труд».

таким образом, исходя из имеющихся науч-
ных исследований, можно заключить, что эпос 
описывает нартовское общество как военно-
иерархическое с присущими ему характери-
стиками: военными походами как постоянным 
промыслом, военно-дружинным бытом и зади-
ристо-состязательным досугом дружинников 
на охоте, на пирах и в играх. на основе этих ха-
рактеристик воинского уклада жизненным кре-
до поколений нартов стал вызов — вызов свое-
му природному началу, вызов окружающему 
миру, природе, наконец, вызов богам, завершив-
шим их существование. 

 Лит.: а б а е в. нЭ. 1945. с. 17–19, 47, 56; нЭ. 1949.  
с. 6, 8, 43–44; с м и р н о в а я.с. военная демократия в 
нартском эпосе // сЭ. 1959. № 6. с. 60–68; Э н г е л ь с ф. 
Происхождение семьи, частной собственности и государ-
ства. м., 1982. с. 48; а б а е в. ит. 1990. с. 215; нарты. огЭ; 
г у т н о в ф.в. общество нартов // нартоведение в XXI 
веке: 2012. с. 171–182.

и. т. цориева

ВОИНы-«ЗВеРИ» В ЭПОСе. следы скифо-
аланских представлений о воинах как псах-
волках сохранились в нартовском эпосе. в не-
которых вариантах один из героев эпоса Саууай, 
подобно римским близнецам, выкармливается 
волками. Сослан, один из виднейших нартов-
ских героев, стал неуязвимым после того, как 
выкупался в волчьем молоке. Причем в ряде 
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версий волчиц для этой цели сгоняет и помогает 
доить прародитель собак селан (Силам).

некоторые сказания свидетельствуют о 
дружбе между нартами и волками. так, умираю-
щий сослан предложил волку полакомиться его 
мясом. однако волк благородно отказался, 
вспомнив многочисленные благодеяния, ока-
занные ему сосланом. в сказании о «черной 
лисице» волки дружески беседуют с обращен-
ным в собаку Урызмагом, а затем последний по-
мог им опустошить стада своего хозяина. нако-
нец, первопредок правящего рода Ахсартаггата 
носил имя Уархаг, что в переводе означает 
ʻволкʼ.

как дети волка нарты «больше всего любят 
охоту, войны, набеги и походы за добычей»; от-
носительно характера нартовских походов не 
приходится заблуждаться: «это были хищниче-
ские, ‘волчьи’ походы».

возможным ключом к истолкованию инфор-
мации о воинах-«зверях» является следующая 
гипотеза в. и. Абаева. ученый обратил внима-
ние на то, что в одном из сюжетов сослан зарезал 
быка, выпотрошил его и залез в его шкуру. Зачем 
он это сделал, сказители не могут дать ответа. но 
они твердо убеждены, что шкура быка — не-
устранимый элемент сказания. в другом сказа-
нии сослан проиграл единоборство юному  
Тотрадзу. тогда сослан оделся в волчьи шкуры 
и вновь сразился и на этот раз победил: «волчьи 
шкуры сделали свое дело». «Переодевание» — 
это своего рода хитрость, а в первобытном 
мышлении «хитрость» была синонимом «кол-
довства». в осетинском языке слово xin «хит-
рость» означает также «колдовство».

следы союзов мужчин-воинов, поклоняв-
шихся собаке (волку), находим и на средневеко-
вом северном кавказе. в «книге познания 
мира» (1404 г.) архиепископ иоанн де галони-
фонтибус, описывая «кавказские или каспий-
ские горы», среди примечательностей региона 
указал и то, «что там живут человекособаки — 
полусобаки и полулюди, которые бегают бы-
стрее, чем олень». архиепископ, заимствуя дан-
ный сюжет у Плано карпини, писал далее об 
этих существах: «они имели во всем человече-
ский облик, но концы ног у них были, как у ног 
быков, и голова у них была человеческая, а лицо 
как у собаки». По нашему мнению, и в данном 
случае мы имеем дело с фольклорным отраже-

нием реального бытования мужского союза, по-
клонявшегося собаке.

Лит.: м и л л е р. оЭ. I. с. 147; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 87–89; а б а е в. нЭо. с. 18–20; его же: скифо. с. 77–80; 
его же: «Шаман сильнее воина» // историко-этнографиче-
ские исследования по фольклору. м., 1994. с. 11–19; де га-
лонифонтибус и. сведения о народах кавказа (1404 г.). 
баку, 1980. с. 15, 34.

ф. х. гутнов

ВОйЛОЧНАя ПЛетЬ [НыМӔтыН  
еХС] — магическое орудие, встречающееся в 
нартовском эпосе, с помощью которого герои 
сказаний воздействуют на любые объекты 
окружающего мира. Это волшебное средство 
(в. я. Пропп) существует во множестве экзем-
пляров, и им владеют многие персонажи эпоса. 
По отношению к вещам в. п. выполняет кон-
структивную, восстановительную, трансфор-
мирующую функции, а по отношению к жи-
вым существам — целительную, оживляющую, 
преображающую. нарты использовали различ-
ные волшебные средства, но довольно часто 
прибегали к в. п. достаточно было ударить в. п. 
по столу, чтобы на нем появились кушанья и на-
питки; если ударяли мертвого — он оживал, 
раны исцелялись; от прикосновения в. п. чело-
век мог принять облик животного (превращение 
Урызмага в вола, в лошадь и собаку) и т. д.

 исцеляющая функция в.п. проявляется в 
сказании о Яблоке Нартов. ахсартаг, идя по сле-
ду раненного им золотого голубя, похищавшего 
плоды чудесного дерева (Дзерассы, принявшей 
облик птицы), погружается на дно моря и попа-
дает в дом Донбеттыров. мать девушки ска-
зала, что вылечить ее можно, приложив крыло 
на прежнее место. ахсартаг вынул из-за пазу-
хи разбитое крыло, а женщина приложила его 
«к руке девушки, ударила ее войлочной пле-
тью: стала девушка в семь раз краше, чем была 
прежде». 

в следующих двух эпизодах проявляется 
конструктивная функция в. п. После гибели Ах-
сара и Ахсартага «…уастырджи хлестнул бра-
тьев войлочной плетью, и вырос над ними чудес-
ный памятник, а вокруг него галуан на 
известковой кладке». Сослан рассказывает 
Шатáне, что дочь Солнца, находившаяся на вос-
питании у семи уаигов, дала согласие выйти за 
него замуж, но с сослана запросили необычный 
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выкуп: «велят мне на берегу моря выстроить 
черный железный замок, чтобы было в нем сто 
туров, сто оленей, сто всяких других зверей и 
чтобы в одном из углов азан-лист». Шатáна 
успокаивает сослана: «если пойду я на берег 
моря с войлочной плетью, вырастет там черный 
железный замок». 

 оживляющая функция в. п. ярко проявляет-
ся в эпизоде, когда Уастырджи проникает в 
склеп умершей дзерассы. «войлочной плетью 
хлестнул умершую, и женщина стала в семь раз 
краше, чем была. и прежде вошел к ней сам, по-
том коня своего к ней пустил, потом [гончего] 
пса. Потом опять ее плетью хлестнул, и женщи-
на стала такой, какой была». в сказании о Уас
тырджи и нарте Маргудзе уастырджи прово-
дит в. п. по костям жены и сына маргудза, они 
оживают и становятся краше, чем были.

та же функция, но по отношению к живот-
ным, описана в другом сюжете. однажды оказал-
ся урызмаг в гостях у уаига. Поймал уаиг барана, 
разрубил на две равные части и бросил в котел. 
когда сварилось мясо, поели они, собрал уаиг 
все кости, ударил по ним в. п., «и баран ожил, 
встряхнулся и вошел в середину стада». 

в. п. является непременным атрибутом Аф-
сати. 

с помощью в. п. Агунда-красавица восста-
навливает золотую свирель Ацамаза, которую 
тот, разгневавшись на ее обидные слова, разбил 
на мелкие осколки. 

 в. п. (или ее аналоги) встречается в ми-
фах, преданиях, сказках, былинах многих на-
родов мира. ее аналогом является золотой 
кнут, которым ахурамазда одарил первого че-
ловека — йиму. Этим кнутом йима раздвинул 
и расширил землю, на которой построил за-
мок вара. аналогия в. п. есть и в экипировке 
знаменитого Золотого человека — сакского 
вождя, погребенного под курганом иссык в 
семиречье. в русских былинах в. п. владеет 
герой дюк степанович. По мнению археоло-
гов, в.п. является шаманским атрибутом ира-
ноязычных народов еще со времен пазырык-
цев и сармато-алан. 

Лит.: П р о п п в. я. морфология волшебной сказки. 
издательство «лабиринт». м.: 2001 с. 35, 36; нарты. огЭ. 
кн. 2. с. 8–9, 22, 24, 75, 151, 343, 475; р а к  и. в. мифы 
древнего и раннесредневекового ирана (зороастризм). 
сПб.-м., 1998. с. 157–160; я ц е н к о с. а. о шаманстве у 

алано-осетин // кавказ и кочевой мир евразии: V минаев-
ские чтения по археологии, этнографии и краеведению се-
верного кавказа. ставрополь, 2001. с. 74; его же: о предпо-
лагаемых шаманских атрибутах в Пазырыке // теория и 
практика археологических исследований. барнаул, 2007. 
вып. 3. с. 35.

    л.а. чибиров
к. Ю. рахно

ВОйСКА КУЛАНА [ХЪУЛАНы ӔФ СӔД-
тӔ] — эпические враги нартов под предводи-
тельством кулана. в кадаге «кувшин нартов» 
(«нарты быркуы») три квартала спорят о том, 
кому должен достаться огромный кувшин. в это 
время в их земли вторгаются в. к. нарты реши-
ли: пусть кувшин достанется тому кварталу, ко-
торый отличится в сражении с в. к. «воины из 
Нижнего квартала разделили надвое войска 
кулана. воины из Верхнего квартала окружили 
их. сослан из Среднего квартала бросил кула-
на в кувшин, и его войска не осмелились даль-
ше сражаться, и нарты взяли их в плен» 
(«дæллаг сых хъуланы æфсæдты фæдыууæ 
дихы кодта. уæллаг сых сыл тыхсгæ æркодта. 
астæу сыхæй сослан быркуыйы хуылфы хъу-
ланы ныппæрста, æмæ стæй æфсæдтæ хæцын 
нал бауæндыдысты, æмæ сæ нартæ уацары ра-
кодтой»). спор за кувшин так и не прекратился, 
и тогда Сослан разбил его.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 143–145, 539.
м. д.

ВОйСКА УАРБИ [УАРБИйы ÆФСÆД-
тÆ]. уарби — неизвестный народ, упоминаю-
щийся в кадаге «как нарт созырыко женился на 
красавице бедухе из рода ахсартаггата» («нар-
ты созырыхъо куыд æрхаста Æхсæртæггаты 
рæсугъд бедухайы»). согласно тексту, Созыры-
ко, проходя вечером по улице, услышал разго-
вор юношей о себе, дескать, кто он, созырыко, 
без их поддержки. решив испытать их, созыры-
ко сообщил им, что утром в. у. будут перехо-
дить через перевал Хызына (хызыны æфцæг), и 
предложил сразиться с ними. Поднявшись во 
главе нартовского войска к перевалу, созырыко 
увидел в. у. испугавшись громкого шума их ба-
рабанов, все юноши разбежались. созырыко 
пришлось одному сразиться с в. у. одержав по-
беду и завладев их сокровищами, он вернулся в 
Селение Нартов. 
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относительно племени уарби (warbi)  
Ю. а. Дзиццойты отмечает: «…под этнонимом 
warbi можно видеть абхазов или сванов. кос-
венным доказательством в пользу абхазской от-
несенности этнонима warbi может служить сле-
дующее сведение о городе Warbi: хамиц с 
другом отправился в этот город и купил там су-
хих рыб. город, жители которого занимались 
рыбным промыслом, должен был находиться на 
берегу моря. таким городом мог быть город ди-
оскурия, находившийся недалеко от нынешнего 
сухума».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 46–48, 796; иас. т. I. 2007. с. 112; 
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 72.

 к. р.

ВОЛГА. см. Идил. 

ВОЛК [БИРÆГЪ] — хищный зверь, чаще дру-
гих животных фигурирующий в «кадагах о  
нартах». в. отводятся самые разные роли и 
функции. он стоит в эпосе особняком. в одних 
случаях — это обычное хищное животное, от 
которого надо охраняться, ибо оно похищает 
скот. в других случаях — сакральное животное. 
нартовский эпос подтверждает наличие у пред-
ков осетин тотемических представлений, свя-
занных с в. в монографии «нартовский эпос» 
в. и. Абаев показал, что в. является родона-
чальником нартов. одновременно, по его мне-
нию, они и дети Солнца. «Происходя в тотеми-
ческом плане от волка, а в космическом плане от 
солнца, нарты остаются верны своей двоякой 
природе: как дети волка, они больше всего лю-
бят охоту, войны, набеги за добычей; как дети 
солнца, они любят буйную радость жизни, 
пиры, песни, игры и пляски».

самым ярким примером сохранения пере-
житков тотема в. в эпосе осетин является сказа-
ние о нартовских героях-близнецах Ахсаре и 
Ахсартаге. Эпос сообщает об имени «уархаг», 
которое носил отец этих двух героических юно-
шей. фонетически оно восходит к Warkata, а се-
мантически связано с др.-иран. Warka (волк). 
Это позволило в. и. абаеву причислить его к 
категории племенных имен «волчьего проис-
хождения». Запрет (табу) на название тотема об-
условил вытеснение этого имени из повседнев-
ного языка. Поэтому прежнее имя «warx» (warg) 
заменено на «birağ» (в. и. абаев). сохранение в 

эпосе тотемного имени уархага свидетельству-
ет о той далекой эпохе, когда «люди верили, что 
могли происходить от птиц и зверей» (в. и. аба-
ев). Помимо нартовского эпоса тотемное имя 
уæрхæг сохранилось в охотничьем языке осе-
тин в качестве исконной лексемы. в современ-
ном осетинском языке в. произносится как 
«бирæгъ», от хотано-сакского «birgga». 

 в. и. абаев раскрыл связь культа в. с куз-
нечным делом. он предложил следующее объ-
яснение этого явления: покровитель огня и 
кузнечного дела получил имя своего предше-
ственника, тотемного «бога» в., так как культ 
огня и кузнечного дела связан преемственно с 
культом в. кроме волчьего имени Курдалагона, 
связь двух культов ярко демонстрирует эпизод 
закаливания нарта Сослана. в сказании «как 
рожден был сослан и как его закалили» курда-
лагон сказал Шатáне, что для закалки потре-
буется сто бурдюков волчьего молока. Урызмаг 
с помощью прародителя всех собак Силама до-
бывает нужное количество молока и тело  
сослана превращается в булат. образ в. связан, 
таким образом, с процессом закалки (инициа-
ции). 

в эпосе есть много примеров, указываю-
щих на важное значение образа в. (собаки). 
образ в. — универсальный, он встречается в 
мифах многих народов мира: волчица вскорми-
ла своим молоком не только легендарных ита-
лийских близнецов ромула и рема, но и предка 
князей ираноязычного народа усуней. во мно-
гих эпосах герои облачаются в шкуры зверей. 
Это, по замечанию в. и. абаева, отголоски древ-
ней шаманской практики: магия сильнее оружия, 

урузмаг доит волчиц. худ. в. харебов
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«шаман сильнее воина». в сказании «сослан и 
тотрадз» сослан одолел своего противника толь-
ко благодаря магическим приемам. Шатáна сши-
ла для него из волчьей шкуры шубу. «чертями 
вскормлен его могучий конь, — поучала она, — 
но черти боятся волков, и конь испугается вол-
чьих шкур». так оно и случилось. не смог во-
время развернуть своего коня Тотрадз, и был 
поражен сосланом в спину. смысл ряженья в 
шкуру тотема, по замечанию в. и. абаева, в 
том, чтобы «магическим, колдовским средством 
принять образ животного для достижения цели, 
сперва на охоте, а потом вообще в борьбе с вра-
гами или злыми силами». 

согласно нартиаде, волки часто служат 
стражами у великанов, алдаров, небожителей. 
для этого они наделяются многими чудесными 
качествами — железной пастью, необычной си-
лой и свирепостью, умением понимать челове-
ческий язык, способностью перевоплощаться. 
следовательно, нартам приходится затрачивать 
много усилий, прибегать к хитрости, чтобы по-
беждать своих врагов. в осетинском эпосе есть 
сюжеты, рассказывающие о трепетной дружбе 
нартов с в. когда умирающий сослан предлага-
ет в. полакомиться его мясом, тот благородно 
отказывается, вспоминая многочисленные услу-
ги, оказанные ему героем.

 в сказании «безымянный сын урызмага» 
говорится, что престарелый нарт и его сын от-
правляются в страну ТеркТурк за добычей. в 
этой стране стада охранялись железномордым 
конем, в. с железной пастью и ястребом с же-
лезным клювом. однако мальчик поразил в. 
своей стрелой и потом отрезал ему ухо. сюжет 
повторяется в сказании «нарт дзылы и его 
сын». Здесь также герою преграждают путь к 
алдару семь в. с железной пастью. но, научен-
ный Кулбадагус, он заготовил туши жирных 
баранов и кинул их голодным в. и когда уходил 
обратно, обкраденный алдар Черной горы при-
звал в. разорвать похитителей. на что те отве-
тили: «За всю нашу жизнь ты даже обглоданной 
кости нам не кинул, а он каждому из нас дал по 
откормленному барану. так с чего же нам гнать-
ся за ним?». в сказании «как нарты убили золо-
тую лисицу» урызмаг был превращен в собаку 
женщиной-волшебницей и отдан пастухам ох-
ранять овечье стадо. ночью пришли двенадцать 
волков резать овец, но урызмаг не испугался их 

и убил всех, за что был вознагражден отарщика-
ми. (кстати, самого урызмага Шатáна нередко 
называла «старым в.»).

 в отличие от всех других животных, у в. 
есть свой персонифицированный небесный по-
кровитель — Тутыр. Поэтому их называют «со-
баками тутыра». Это своеобразный «пастух» 
в., он собирает их и направляет за добычей, без 
его воли ни один в. не смеет тронуть животное. 
Желая наказать кого-либо из людей, тутыр по-
сылает в. уничтожить его скот. Поэтому, когда 
на стада нападали в., осетины призывали на по-
мощь тутыра, задабривали его, устраивали в его 
честь пиры на первой неделе великого поста. 
Праздник продолжался три дня. в эти дни пас
тухи ничего не ели, ходили без шапок и не под-
поясывались, дабы предохранить скот от в. не 
довольствуясь постом в честь тутыра и соответ-
ствующим молением, хранители старых обыча-
ев прибегали также к магическим приемам для 
избавления скота от пасти в. в ночь под новый 
год обвязывали веревкой от хвороста очажный 
столб в уверенности, что посредством этого 
волчья пасть будет «связана» в течение всего 
наступающего года. магический прием «связы-
вания зубов в.» использовался и в том случае, 
если по каким-либо причинам скот оставался на 
ночь в лесу или в поле. но когда скотина воз-
вращалась невредимой, завязанные предметы 
развязывали, иначе в. не смог бы раскрыть па-
сти и околел бы с голоду, а за это пришлось бы 
иметь дело с тутыром.

во время посвященного ему праздника 
стыр тутыр устраивались военные игры, муж-
ские сборы и пиршества, а также многоступен-
чатая инициация мальчиков и юношей. осо-
бую роль в ней играл обряд умирания с 
последующим возрождением (вообще обычный 
при инициациях), во время которого старую 
душу посвящаемого уносил демон удхæссæг, 
имевший обличье в.

По в. и. абаеву, имя тутыра восходит к име-
ни христианского святого феодора тирона. Почи-
тание тутыра заимствовали у осетин балкарцы, 
карачаевцы, ногайцы. в осетинском фольклоре 
он изображается в виде огромного красного че-
ловека в сопровождении столь же огромного в. 
возможно, что первоначально сам тутыр пред-
ставлялся в виде в., и лишь впоследствии в. 
стал атрибутом небесного покровителя.
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тутыр — один из почитаемых в нартовском 
эпосе небожителей. в сказании «как батрадз 
избил дзуара нартов» есть эпизод, когда дзуар 
отказался от приношений жены Батрадза и 
оскорбил ее бранным словом. разгневанный 
батрадз набрал охапку дубовых палок и стал 
избивать ими обидчика. тот скрылся в доме 
повелителя молний Уацилла, но не нашел там 
спасения. не нашел он заступничества и в 
доме покровителя домашнего очага — Сафа. 
только в доме тутыра спасается несчастный и 
побитый дзуар. ради тутыра прощает его бат-
радз. легко понять уважение нарта батрадза к 
небожителю, в котором сконцентрированы 
наиболее важные функции для общества эпо-
хи военной демократии». о тотемическом 
культе в. у осетин в далеком прошлом свиде-
тельствуют фамилии бираговы, кудзаговы и 
др. в колыбельных песнях осетины желали 
детям иметь волчью храбрость в сердце. ка-
чая колыбель сослана, Шатáна приговарива-
ет: «не рожденный мною сын, подобно в. из 
стаи, нападающему на своего собрата, бу-
дешь ты!». 

остатки культа тотема в. на протяжении 
длительного времени сохранялись в быту осе-
тин. чтобы оградить больного от чертей и дру-
гих злых сил, считалось достаточным обрядить 
его в волчьи шкуры. образ в. складывался на 
протяжении тысячелетий, сплавляя в себе смыс-
лы магико-религиозной, охотничьей и скотовод-
ческой деятельности. древний охотник видел в 
в. своего брата и коллегу, уподобляясь ему в об-
разе жизни. в. представлялся человеку сороди-
чем, имеющим с ним равное право на охотни-
чью добычу. и даже впоследствии, когда в. из 
собрата охотника превратился в злейшего врага 
скотовода, сохраняется память о былом братстве. 
осетин, зарезав жертвенное животное, отбрасы-
вает в сторону долю в. — бирæгъы хай — часть 
горла.

Лит.: сн. 1978; а б а е в. иЭсоя. т. IV; его же: опыт. 
с. 302; его же: ояф; его же: нЭо. т. I; ч и б и р о в. тдко. 
с. 160; к о ч и е в к. к. тутыр — владыка волков //  
иЮонии. вып. XXXI. тб., 1987. с. 58–65; г а б у е в  З. к. 
Этногонические представления древних кочевников вели-
кой степи: иранцы и тюрки. м., 2002. с. 38; ч о ч и е в. 
очерки. с. 53; к а м б о л о в т.т. очерк истории осетинско-
го языка. вл., 2006. с. 131, 455; к а р п о в  Ю. Ю. джигит и 

волк: мужские союзы в социокультурной традиции горцев 
кавказа. сПб., 1996. с. 156–157, 163; ц а г а р а е в. Золотая 
яблоня. с. 97–98; нарты. огЭ. кн. 2. м., 1989. с. 450. 

к. к. кочиев 

ВОЛОС, ВОЛОСИНКА [ХИЛ, ÆРДУ (ир.) / 
ГЪУН (диг.)]. в традиционной культуре волосы 
являются универсальным символом, заключаю-
щим в себе представления о душе и жизненной 
силе в самых разнообразных проявлениях. они 
нередко отождествлялись с самим человеком, с 
жизнесозидающими силами. все ритуальные 
действия с волосами направлены на сохранение 
и поддержание сил и жизни тех, кто находится в 
опасности. в нартовском эпосе в. наделен са-
кральной, волшебной силой. девушкой с золо-
тыми волосами представлена в «нартиаде» 
Дочь Солнца. Златовласыми являются Дзерасса 
и ее сестры: «две их сестры выше их сидят — 
их золотые волосы [на плечах] не умещаются, в 
золотые сундучки [спадают]».

сбривание в. трактуется как инициация в 
мотиве выманивания Батрадза из подводного 
царства, после чего он не может вернуться в 
море. согласно некоторым кадагам, незакален-
ными остались три волосинки на голове батрад-
за («батрадз уыд сыгъдæг болаты æндоны тылд, 
æрмæст ма йæ ныхы аззадис æртæ урс æрттивгæ 
æрдуйы æнæ ‘вдылдæй…»; «фурд уыйбæрц 
ныссур кодта, æмæ ма йæ сæры астæу æртæ 
æрдуйы æнæсæрст баззади»). 

Широко известны в традиционной культуре 
многих народов способы наказания в виде от-
резания волос. Под давлением своего народа 
князь Насраналдар согласился расстаться со 
своими семью бездетными женами. князь уко-
ротил верхние платья своих жен и отрезал у них 
косы. Публичное наказание женщины путем об-
резания волос и укорачивания подола верхнего 
платья, то есть лишения ее ценностных жен-
ских атрибутов за то, что она не выполнила сво-
ей общественной функции, заимствовано из 
иранского мира. 

на шкуре чудесного оленя каждый в. звенел 
колокольчиком (бубенчиком). в «кадаге о уас-
тырджи и маргуце» встречается черная лиса, 
каждый волосок на шкуре которой улыбается, 
точно солнце, сверкает, точно Бонварнон («ахæм 
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сау рувас рауагъта маргъуыц, æмæ йæ алы хъу-
ын дæр хурау худгæ кодта, бонвæрнонау тыбар-
тыбур кодта»).

Бора сбрил три в. на бороде правителя дали-
монов (нечистой силы), и тот потерял способ-
ность опускаться в подземелье: «борæ йæм ба-
цыд уæд кардæлвæстæй, | даргъ рихитыл ын йæ 
кард æруагъта, | йæ бур хъистæй йын æртæ 
æрдаста. | дæлимон тæссæй хæрдмæ фæхаудта, | 
куы базыдта уый, кæрддзæф кæй фæци, — | 
сындæг фæстæмæ йæхи æруагъта, | дæлдзæх 
фæуын æй бæргæ фæндыди, | фæлæ хъисцухæй 
йæ бон нæ уыди». одним из этих волосков бора, 
по совету правителя далимонов («дæ карды 
‘фсæныл хъистæй иу бабæтт, | уæд дын 
тыхгæнæг тых нал ыссардзæн, | дæуæн дæ 
ныхмæ лæг нал фæлæудзæн!»), обмотал рукоять 
меча в сражении со своими врагами (ханддыхъ-
дзуйы æфсад) и стал в три раза сильнее. другой 
персонаж эпоса Болатбарзай одержал победу 
над врагами благодаря намотанным на мизинец 
трем в. из косы невестки, доставленным им ла-
сточкой во время сражения.

волшебной силой наделены волосы велика-
нов. они могут выступать в качестве символов 
верховной власти, сверхъестественной сущно-
сти, плодородия, а также самостоятельной 
силы, существующей отдельно от человека. Му-
кара говорит Сослану: «на бедре у меня растет 
волос, вырви его, я свяжу им этих трех неуем-
ных» («мæнæ мæ агъды фарсыл иу æрду ис, 
æмæ мын уый ратон, æз сæ уымæй 
ныббæттон»). на голове уаига Бызгуана есть 
седой волос, который вырвал одолевший его 
сослан. герой обмотал им дерево, и оно раз-
летелось надвое, затем он намотал волос на 
свой мизинец и стал вдвое сильнее: «йæ сæры 
астæу цы урс æрду уыд, уый йын стыдта, 
раздæр æй бæласыл æрбатыхта, æмæ бæлас 
дыууæ фæхауди, стæй йæ йæ кæстæр 
æнгуылдзыл бабаста, æмæ йæ тых фæдывæр 
ис». см. также: Адау-Уаиг-алдар. 

в «нартиаде» встречается мост толщиной с 
в. (мост-волосинка ‘æрдуйын хид’, мост из кон-
ского волоса). так, кадаг о путешествии сосла-
на в Царство мертвых дает следующее пред-
ставление: «нартовский смельчак идет дальше | 
и видит: там к острову | ведет мост-волосинка, 
тонкий, словно лезвие острого ножа» («нæртон 
цæхæрцæст куы цæуы дарддæр | Ӕмæ та федта: 

уым сакъадахмæ | цыргъ карды комау æрдуйын 
хид уыд»).

чудесный эпический конь, уходя пастись, 
предлагает батрадзу вырвать в. из его гривы и в 
нужный час поднести его к огню: «…мæ барцæй 
иу æрду ратон æмæ-иу æй артмæ бадар, æз 
дыууæ къуырийы фæстæ дæ цуры уыдзынæн». 
спустя две недели батрадз поднес в. к огню, и 
конь появился перед ним. в кадаге «сын аца 
ацамаз» («ацæйы фырт ацæмæз») конь совету-
ет наезднику вырвать три в. из его хвоста и бро-
сить их в море, чтобы появился мост, по которо-
му они могли бы пройти («мæ къæдзилæй мын 
æртæ хъисы ратон æмæ уыдон аппар денджы-
зыл, æмæ йыл хид фестдзæнис, æмæ раздæр мах 
ацæудзыстæм, нæ фæстæ та адæм дæр 
рацæудзысты»).

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1. с. 418; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 21, 472; нк. иаЭ. 2. с. 367; нк. иаЭ. 3. с. 17, 358–359, 
431; нк. иаЭ. 4. с. 311; нк. иаЭ. 6. с. 38, 41, 339; Пнто. 
1927. с. 27, 97, 98; нк. иаЭ. 4. с. 411; д ж ы к к а й т ы Ш.  
Æрду (волосинка) // мд. 2005. № 9; б е с о л о в а е. б.,  
г а б у н и я  З. м. о знаковой функции и культурной семан-
тике волос // исоигси. вып. 23 (62). 2017. с. 125–127;  
т у а л л а г о в. скифо. с. 197; а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 247; 
т. 2. с. 81; ч о ч и е в. очерки. с. 256; П л а е в а З.к. уаиги — 
враги ацамаза: от хтонической архаики до борьбы с феода-
лами // исоигси. 2015. № 18 (57). с. 92–93; к о в а л е в - 
с к и й м. современный обычай и древний закон. обычное 
право осетин в историко-сравнительном освещении. м., 
1886. т. 2. с. 154, 170; д о д е  З. в. отражение социальных 
ценностей в костюмах средневекового населения северного 
кавказа // Эо. 2006. № 1. с. 149; р а х и м о в . р. дети и под-
ростки в афганском обществе // Этнография детства: тради-
ционные формы воспитания детей и подростков у народов 
Передней и Южной азии. м., 1983. с. 94; р е в у н е н - 
к о в а  е.в. Представления о волосах (опыт сравнительно-
типологического анализа) // фольклор и этнографическая 
действительность. сПб., 1992. с. 108, 109, 111.

л. а. чибиров

ВОЛОСяНАя ЛеСтНИЦА [ХИЛ АСИН]. 
Живущие в подземелье быценаги могут под-
няться к земле только по в. л. в кадаге «меч 
нарта ахсара» ахсартаг узнал, что каждую суб-
боту распахиваются двери пещеры, из которой 
выскакивают быценаги и хватают кого-нибудь 
из людей. герой попал в пещеру и увидел: «…в 
одном месте мужчину распяли, из бороды и 
усов его плетут к земле лестницу» («…иу ран 
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иу лæгы фæйнæрдæм бабастой, йæ боцъотæ 
æмæ йын йæ рихитæй хиласин бийынц 
уæлзæхмæ»). обрубив веревки, ахсартаг по-
брил мужчину, таким образом освободив его. 

Лит.: ц г о е в. словарь. с. 355–356; нарты. 1957.  
с. 62–63; нарты. огЭ. кн. 2. с. 457; ц х у р б а т и  З. л. 
мотив мирового дерева в осетинском нартовском эпосе // 
Nartamongæ. аои. 2005. Vol. III. № 1–2. с. 131–132.

л. ч.

ВОЛОСяНОй КОЛОКОЛЬЧИК [ХЪИ-
СÆй ХЪУытАЗ ӔМӔ ӔРДУйӔ МыР-
МыРАГ] — встречается в кадаге «смерть аца-
маза» («ацæмæзы мæлæт»). Шатáна сшила 
для Созырыко шубу из волчьей шкуры с в. к. и 
волосяным бубенчиком. возможно, это были 
амулеты, обереги, предметы для изгнания злых 
духов.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 421, 519; р о м а н о в а  е. н. люди 
солнечных лучей с поводьями за спиной (судьба в контексте 
мифоритуальной традиции якутов). м., 1997. с. 114, 124, 128; 
м и х а й л о в т. м. бурятский шаманизм: история, структура 
и социальные функции. новосибирск, 1987. с. 111.

к. р.

ВОЛШеБНАя БУСИНА. см. Цыкурабусина.

ВОЛШеБНАя ВеРеВКА [АЛÆМÆты БÆН-
ДÆН, ГÆРЗ БÆНДÆН, ГÆРЗыН СИНАГ] 
встречается в осетинском фольклоре, в том чис-
ле в «кадагах о нартах». какую бы тяжелую 
ношу человек ни обвязал ею, нести ее для него 
не составит труда. например, в кадаге «как 
сырдон обманул трех братьев» («сырдон æртæ 
æфсымæры куыд фæсайдта») братья спорят о 
том, кому должны достаться волшебные пред-
меты — кусок сыромятной кожи (æрчъиаг), 
фынг и веревка: «если связать веревкой все зер-
но и сено, которое есть, то не почувствуешь их 
тяжести» («бæндæнæй та æнæхъæн хор-хос куы 
сбæдтай, уæд дын уæз нæ кæндзысты»). Сыр-
дон выманивает чудесные предметы у спорив-
ших братьев.

в кадаге «война нарта уархага и его сыновей 
с уаигами» («нарты уæрхæг æмæ йæ фыртты 
хæст уæйгуытимæ») в. в. упоминается в ряду чу-
десных предметов одежды (шапки ‘гамхуд’,  
обуви ‘дыууæ басмахъы’) и называется ремнем 
‘гæрзын синаг’ (‘гæрз’ — ремень, ‘синаг’ — ве-
ревка, шнур, шпагат): «а третье сокровище та-
ково, — положил он его перед собой, — это 

ременная веревка; пусть только соединятся два 
ее конца, а коли соединятся, хоть гору обвяжи, не 
почувствуешь даже тяжести самой веревки, на-
столько легко будет тебе ее нести» («Ӕртыккаг 
хæзна у ахæм, — æрæвæрдта йæ йæ разы, — ай 
дын гæрзын синаг; йæ дыууæ кæроны æрбахæццæ 
уæнт кæрæдзимæ, куы ‘рбахæццæ уой, уæд æй 
фæнды хохыл æрбавæр, уæд дын йæхи уæз дæр 
нал кæндзæн, афтæ йæ рогæн хæсдзынæ»).

в. в. присутствует среди предметов, которые 
герой обманом добывает у споривших дерви-
шей, в афганской сказке о джемаль-хане.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 217; нк. иаЭ. 5. с. 34, 126, 656; 
сн. 1978. с. 350; сказки и стихи афганистана. м., 1958.  
с. 20–21.

л. ч.

ВОЛШеБНАя ПАЛКА [АЛÆМÆты ЛÆ-
ДЗÆГ] — чудесный, обладающий сверхъесте-
ственной магической силой предмет в нартиа-
де, символ силы, атрибут вождя, предмет, 
приносящий удачу своему обладателю. елуаты 
Елой, направляясь в балц, приметил у обочины 
дороги три одинаковых молодых деревца («…иу 
хатт елой балцы фæцæйцыд æмæ иу ран 
фæндаггæрон æртæ талайы суыдта») и решил 
одно из них срезать себе на палку. елой замах-
нулся на первое, потом на второе, но оба раза 
голос свыше предупреждал его. По подсказке 
ангела (фарны зæд) елой срезал счастливое де-
ревце, сделал из него палку, и с тех пор его ни-
кто не мог одолеть. нарты не раз пытались за-
владеть ею, но им это не удавалось. однажды 
нарт Бзар захотел завладеть в. п. и предупре-
дил елоя о наступлении. наутро елой взмолил-
ся: «Пусть поможет мне ангел (зæд), который 
дал мне палку…» («цы зæд мын дæ радта, уыцы 
зæд мын абон баххуыс кæнæд…»). бзар и елой 
решили сразиться без войск, в честном поедин-
ке елой убил бзара. 

в. п. напоминает о чудесном куске дерева, 
семейной реликвии, которой приписывали вли-
яние на благосостояние. она сохранялась в се-
мье атаевых из сел. галиат до 1865 г., пока не 
была сожжена местным священником. о проис-
хождении этой святыни существовала легенда, 
согласно которой один из предков атаевых от-
правился в дальний лес за дровами. когда он за-
махнулся на одно дерево, вдруг раздался откуда-
то голос: «не руби!». он начал рубить другое 
дерево, и голос повторился. когда же он ударил 
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по третьей сосне, то из нее потекло молоко и 
кровь. атаев решил, что это дерево — дух бо-
гатства, и взял с собой отрубленный чурбан 
пуда в два весом. По дороге он услышал голос: 
«береги эту вещь!». чурбан хранился в конюш-
не, и с тех пор атаевы стали богатеть, устраивая 
ежегодно кувд в честь святыни. 

аналогичный родовой культ и легенда быто-
вали у соседних тюркоязычных балкарцев. По 
преданию, в отдаленные времена один из курта-
тинских осетин Элеу, приезжая в балкарию, за-
думал запастись палкой в теснине хызны. он 
высмотрел куст с тремя очень прямыми ветвями 
и стал их рубить. когда он начал срезать первую 
ветвь, из нее раздался голос: «не бери меня!». 
тот же голос повторился из другой ветви. из 
третьего же отростка послышался голос: «возь-
ми меня, покуда ты будешь владеть мною, я 
принесу тебе счастье!». Элеу срубил ее одним 
взмахом и, обстругав, сделал из нее палку. с 
этой палкой он не расставался. однако ему все 
же пришлось лишиться ее, но до этого она ока-
зала ему последнюю услугу — возвратила сво-
боду. однажды куртатинцы под предводитель-
ством Элеу угнали скот у балкарца беппи, 
таубия из рода абаевых. тот бросился с дружи-
ной в погоню за похитителями, догнал и разбил 
наголову. видя, что ему приходится плохо, Элеу 
незаметно бросил свою палку в кусты, чтобы 
она не досталась балкарцам. сам же с частью 
своей шайки попался в плен и был отведен в 
балкар. находясь в плену, он рассказал абаеву о 
чудесных свойствах своей палки, и тот обещал 
отпустить его на волю без выкупа, если осетин 
отыщет в. п. и передаст ее ему. Элеу посовето-
вал зажечь траву на месте стычки, что и было 
сделано. выгорела вся трава, кроме небольшой 
лужайки, где лежала в. п. таким образом она 
перешла к роду абаевых. они хранили ее как 
святыню в особом сундуке. в обмен Элеу полу-
чил свободу. впоследствии его потомки не раз 
старались вернуть свою родовую святыню, но 
их попытки были безуспешными. говорили, что 
время от времени они приезжали к абаевым, 
чтобы взглянуть на в. п. очевидно, схожее зна-
чение придавалось и дубовой ветви с ответвле-
ниями, хранившейся у князей мударовых в ка-
рачае. см. Посох.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 575–577; сн. 1978. с. 471–474, 
477–478; м и л л е р. оЭ. II. с. 262; м и л л е р  в. ф.,  

к о в а л е в с к и й  м. в горских обществах кабарды // ве. 
1884. т. 106. кн. 4. с. 556–557; к а р а к е т о в м.д. из тра-
диционной обрядово-культовой жизни карачаевцев. м., 
1995. с. 28; р а х н о к. башкирский оберег жилища, его 
истоки и параллели // национальные культуры урала. се-
мантика пространства в традиционной культуре. материа-
лы всероссийской научно-практической конференции. ека-
теринбург, 2018. с. 74–79.

к. Ю. рахно

ВОЛШеБНАя СВИРеЛЬ [АЛÆМÆт УА-
ДыНДЗ, ДИССАДЖы УАДыНДЗ]. см. Сви-
рель.

ВОЛШеБНАя ШКУРА [АЛÆМÆты ÆР-
ЧЪИАГ] — кусок сыромятной кожи, обладаю-
щий чудесным свойством перемещать героя в 
пространстве. упоминается в кадаге «как сыр-
дон обманул трех братьев» («сырдон æртæ 
æфсымæры куыд фæсайдта»): «Æрчъиагмæ ис 
ахæм миниуæг, æмæ йыл куы сбадай, уæд дæ 
кæдæм фæнда, уырдæм бахæццæ кæндзæн». 
см. Шкура.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 217.
л. ч.

ВОЛШеБНОе КОЛЬЦО. см. Кольцо.

ВОЛШеБНОе ОЗеРО. см. Молочное озеро.

ВОЛШеБНый ПЛАтОК. см. Платок.

ВОЛШеБНОе СРеДСтВО. см. Авдадз.

ВОЛШеБНые ЧУВяКИ [АЛÆМÆты 
ДыУ УÆ БАСМАХЪы (ир.) / ДУУÆ БАС-
МУХЪИ (диг.)] — в «нартиаде» обувь, способ-
ная мгновенно перемещать героя в простран-
стве. в кадаге «война нарта уархага и его 
сыновей с уаигами» («нарты уæрхæг æмæ йæ 
фыртты хæст уæйгуытимæ») в. ч. упоминаются 
наряду с другими предметами одежды, которые 
не могут поделить между собой три черта. 
Проезжающий мимо них Саталаг спросил, о 
чем они спорят и кем приходятся друг другу. 
оказалось, братья делят чудесную шапку (гам-
худ), чувяки (дыууæ басмахъы) и ремень 
(гæрзын синаг). в. ч. переносят того, кто надел 
их на ноги и произнес необходимые слова, в лю-
бое место земли или подземелья: «аннæ хæзна 

* 19
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та у ахæм — дыууæ басмахъы, дæ къахыл сæ 
æрбакæн æмæ дæ дзыхæй зæгъ: “мæ дыууæ 
басмахъы! уыр дæм мæ фæхæццæ кæнут!”. 
дæлдзæхæй, уæл дзæхæй, уæлдай нæу, цыма 
дзургæ-дзурын дæ разы фестадысты, афтæ 
тагъд дæ [уырдæм] фæхæццæ кæндзысты». 

кадаг «как нарт созырыко женился на кра-
савице бедухе из рода ахсартаггата» («нарты 
созырыхъо куыд æрхаста Æхсæртæггаты 
рæсугъд бедухайы») повествует о том, как Со-
зырыко оказался под семью подземельями (авд 
дæлдзæхы) у чертей. их повелитель Елизбар 
(елызбар), узнав, что созырыко больше всего 
хочет вернуться домой, приказал принести 
ему два старых башмака. По его совету, герой 
надел их на ноги и взмолился Богу: «хуыцаутты 
хуыцау, сделай так, чтобы я оказался у своего 
порога» («ныр сæ дæ къæхтыл бакъуыр æмæ 
ныккув хуыцаумæ: “хуыцæутты хуыцау, уæдæ 
мæ мæ дуармæ фестын кæн!”»). в. ч. подобны 
талариям (сандалиям гермеса) и сапогам-ско-
роходам европейских волшебных сказок. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 79, 531; нк. иаЭ. 2. с. 796; нк. 
иаЭ. 5. с. 34–35, 656.

м. д.

ВОЛШеБНый ОЛеНЬ [САГ]. см. Олень.

ВОЛШеБНый ПОяС. в сюжете о противо-
стоянии Созырыко и Мукара побежденный 
уаиг признается, что его сила — в его спином 
мозге (астæуы магъз), опоясавшись которым 
можно стать гораздо сильнее. созырыко отру-
бил уаигу голову, достал спинной мозг с помо-
щью буйволов, и когда хотел им опоясаться, 
услышал предостерегавший его голос Фарна, 
по совету которого он отнес мозг мукара в лес. 
спинной мозг срубил множество деревьев в 
лесу («созырыхъо магъз ахаста бæлæстыл, 
æмæ сæ уый цæгъдгæ ацыдис»), когда же его 
сила иссякла, созырыко опоясался им и, дей-
ствительно, стал сильнее. в. п., придающий 
силу двенадцати человек, встречается в гер-
манских сказаниях о короле остготов дитрихе 
бернском, он принадлежит карлику лаурину. 
см. Волшебная веревка.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 216, 267, 290–291, 816; в а г - 
н е р в. норвежские, кельтские и тевтонские легенды. м., 
2009. с. 86.

 л. ч. 

ВОЛШеБНый СОВОК [АЛÆМÆты КÆ-
ФОй] — совок для зерна, сделанный из пру-
тьев; волшебный предмет, приносящий изоби-
лие своему обладателю. в кадаге «Женитьба 
ацамаза» («ацæмæзы ускуырд») в. с., наряду с 
волшебным березовым прутом и свирелью, явля-
ется собственностью старого Аца. умирая, он 
предоставляет старейшинам нартов распоря-
диться, кому из его сыновей достанутся волшеб-
ные предметы. так, старший из сыновей аца по-
лучил в наследство в. с., средний — березовый 
прут, обеспечивающий обилие домашнего скота, 
а свирель досталась младшему Ацамазу.

в. с. встречается в тексте «легенды об ис-
чезновении рода нартов» («нарты мыггаджы 
сæфты таурæгъ»). в неурожайный год нарт 
Дзылымалик отправил своего сына Темиркана 
за помощью к небесному покровителю Уацил-
ла. По совету Кулбадаг ус, темиркан попросил у 
него совок, лежащий за дверью амбара. в доме, 
в котором находился старый совок, зерно никог-
да не иссякало, его всегда было в достатке 
(«уыцы зæронд кæфоймæ уый миниуæг ис, 
æмæ уый цы хæдзары уа, уыцы хæдзары хор 
æвидигæ, дзагæй дзагдæр кæны: уæлейæ исгæ, 
бынæй ахадгæ кæны»). уацилла подарил сыну 
своего друга в. с.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 376–377, 514; нк. иаЭ. 5.  
с. 591–592.

л. ч. 

ВОЛШеБНый ФыНГ [АЛÆМÆты 
ФыНГ] — чудесный столик в эпосе. достаточ-
но ударить его войлочной плетью, и он весь 
уставится кушаньями и напитками («фынджы 
та нымæтын ехсæй куы ‘рцæвай, уæд хæрд æмæ 
нозтæй айдзаг вæййы»). Сырдон выманивает 
его у трех споривших братьев. в. ф. упоминает-
ся в кадаге «как сырдон обманул трех братьев» 
(«сырдон æртæ æфсымæры куыд фæсайдта»), 
наряду с волшебной шкурой (æрчъиаг) и вол-
шебной веревкой (бæндæн). столик-самобран-
ка, дарующий изобилие, встречается в славян-
ских волшебных сказках.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 217; П р о п п в.я. исторические 
корни волшебной сказки. м., 2000. с. 252.

л. ч.

ВОЛЬНАя (КеРЦеВА) галина николаевна 
(1964 г. р.), к. и. н., доцент, консультант коми-
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тета по охране и ис-
пользованию объектов 
культурного наследия 
рсо-а; с. н. с. инсти-
тута истории и архео-
логии рсо-а.

область научных 
исследований — при-
кладное искусство 
скифской и кобанской 
культур, миграцион-
ные процессы на се-
верном кавказе, объекты культурного наследия 
северной осетии и сопредельных территорий, 
охрана памятников.

в., изучая кобанское и скифское прикладное 
искусство, неоднократно обращалась к нартов-
скому эпосу. чтобы понять сущность приклад-
ного искусства этого периода, по ее мнению, 
необходимо обращаться к эпическим текстам, 
ибо в них отражены многие зооморфные и ан-
тропоморфные образы. так, исследуя образ 
крылатого хищника на бронзовых поясах тлий 
ского могильника, она находит ему соответ-
ствия в образе фантастического животного Па-
скунджи (Пакундза) или Кандзаргас. Эта птица, 
фигурирующая в нартовском эпосе, обладает 
сразу двумя ипостасями — звериной и птичьей, 
и имеет визуальное воплощение в прикладном 
искусстве кобанской и скифской культур. в об-
разе птицы она встречается на птицевидных по-
ясных бляхах «типа исти-су».

рассматривая образ барана, широко распро-
страненного в кобанском прикладном искусстве 
(подвески, скульптурные фигурки и др.), в. от-
мечает его многозначность, которая нашла от-
ражение в осетинском эпосе, что помогает рас-
крыть сущность образа. в нартовских сказаниях 
баран выступает как показатель богатства, ме-
новый товар, а также как жертвенное животное. 
бараньи альчики, встречающиеся в погребениях 
северного кавказа, начиная с эпохи ранней 
бронзы и до позднего средневековья, в «нарти-
аде» используются для гадания и игр. часто 
встречающиеся изображения двух симметрич-
но расположенных баранов в кобанском искус-
стве также находят отражение в эпосе, где при-
сутствует противоборство и противопоставление 
черного и белого барана как двух миров — верх-
него и нижнего. выбирая того или иного бара-

на, герой попадает в соответствующий мир. По 
мнению в., образ барана здесь интерпретирует-
ся как символ испытания, противоборства, ре-
шения сложной задачи, выбора. 

исследуя фигурки парных конных всадни-
ков в кобанской и колхидской культурах, в. на-
ходит параллели с образами Ахсара и Ахсарта-
га. она приходит к выводу о том, что в подобых 
бронзовых изображениях находит воплощение 
миф о близнецах, восходящий к древней индо-
европейской традиции почитания божествен-
ных близнецов.

серию бронзовых подвесок в виде редуци-
рованной руки в. рассматривает как обычай 
брать трофей, связанные с которым культы от-
ражены в некоторых сказаниях осетинского 
нар товского эпоса, а именно: «как нарт батрадз 
нашел бурадзага», «как батрадз отомстил за 
смерть отца» и др. она отмечает параллели с 
этим обычаем в сказании Геродота (IV, 62), где 
он пишет о жертвоприношениях рук пленных 
врагов Аресу. 

Соч.: изображение фигурок коня с всадником в искус-
стве кобанской и колхидской культур // Проблемы археоло-
гии кавказа (к 70-летию Ю.н. воронова). 2011. с. 80, 79–92; 
образ всадника в прикладном искусстве раннего железного 
века и фольклоре народов кавказа // языковая ситуация в 
многоязычной поликультурной среде и проблемы сохране-
ния и развития языков и литератур народов северного кав-
каза. ч. 1. карачаевск, 2011. с. 160, 158–163; Птица симург 
персидской «Шахнаме // сборник статей I международной 
научно-практической конференции «османовские чтения». 
махачкала: издательство дгу, 2017. с. 19–22; обычай от-
сечения руки в нартовском эпосе и параллели в археологи-
ческих источниках северного кавказа // нартоведение в 
ххI веке: 2017. вып 4. с. 216–221; к вопросу об иранских 
влияниях на центральном и северо-восточном кавказе (на 
примере бронзовых птицевидных пряжек «типа исти-су» // 
Stadi Iranici Ravennati II. Indo-Iranica et orientalia. Milano-
Udine, 2018. с. 271–292.

л. а. чибиров

ВООРУЖеНИе НАРтОВ. оружие в нартов-
ском социуме выполняет важную знаковую 
функцию и является предметом поэтизации:  
«...меч, клинок которого светится с одной сторо-
ны лучами солнца, а с другой — светом полно-
луния; стрелы твои, которые попадают метко... 
и затем щит твой, от которого беспрестанно от-
ражается свет самый яркий». для именитых 

г. н. вольнова (керцева)
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героев оружие изготавливает Курдалагон. ору-
жие, сбруя и боевой конь — не только дорогие и 
престижные вещи, они наделены личными име-
нами и являются одушевленными. Доспехи нар-
та Сослана, шлем бидаса и Цереков панцирь от 
жажды сражения излучают синее пламя, а пан-
цирь при крике «к бою!» сам надевается на ге-
роя. огромный меч Батрадза, Дзускара, само-
стоятельно нападает на нартов. сама жизнь 
нарта батрадза волшебным образом связана с 
его мечом (он не может умереть, пока его меч не 
будет погружен в море). в сказании «о голоде в 
стране нартов» фигурирует некий сын быцена 
Губата, судя по всему, приходящийся родствен-
ником батрадзу. ему не страшно ни одно ору-
жие, кроме меча, который родился вместе с ним. 
оружие сопровождает нартовских героев не 
только при жизни, но следует за ними после 
смерти: над умершим необходимо воздвигнуть 
курган, а в саму могилу положить оружие (как 
правило, лук и стрелы); в других случаях ору-
жие изображается на могильном камне. Погиб-
ший воин должен был продолжить битву и на 
том свете.

в качестве оружия Первого нарта в эпосе 
упоминается палица, в виде дубины, утыканной 
гвоздями. Первыми видами оружия, которыми 
Уастырджи учил воевать людей, были палка и 
камень, и у осетин они считались древнейшими 
видами оружия. в эпосе упоминается пастуший 
посох (лæдзæг), который в умелых руках мог 
сбить противника с ног или с коня.

комплекс вооружения нартов составляют: 
лук (æрдын), стрелы (фаттæ), меч (кард, æх-
саргард, цирхъ), кинжал (хъама), копье (арц), 
панцирь (згъæр, згъæрхæдон), щит (уарт), шлем 
(згъæрхуд). в сказаниях фигурируют также ру-
жье (топп), пушка (сармадзан) и сабля / шашка 
(æхсаргард), что является результатом интерпо-
ляции поздних реалий, наряду с «русскими» 
или «казаками». основным видом наступатель-
ного вооружения является лук со стрелами. на-
рты вооружены также стальными мечами и кин-
жалами. меч является самым популярным 
оружием ближнего боя и наиболее престижной 
частью вооружения. нарты используют меч в 
конном, реже — в пешем строю как рубящее 
оружие, короткий кинжал — как колющее. нар-
товский эпос сообщает о способе подвешива-
ния меча. там же говорится, что оружие могло 

напитываться ядом. сохранилось и упоминание 
о классической форме западноевропейского 
меча, бытовавшей у алан в V–VII вв., под терми-
ном «фаринк кард» — букв. «франкский нож». 
Эпос относит к числу лучших видов клинков 
фаринк, тесмел, горду, кандзал. как следует из 
текстов, хороший меч высоко ценился и исполь-
зовался только для серьезных военных меро-
приятий: «скотом и состоянием (коба) уступал 
остальным чинтам, но зато, насколько он был 
лишен состояния, настолько у него для гордо-
сти (букв. «для хорошего»), были два меча. для 
большого дела у него был звонкоголосый меч, 
для простого дела — безмолвствующий меч». 
мечи нередко имеют исполинские размеры: до-
стигают 7 обхватов (более 14 м); меч всадника 
Арахдзау тащится по земле, оставляя широкую 
борозду. 

вызывает интерес упоминание в нартов-
ском эпосе появления палаша. братья-близнецы 
Ахсар и Ахсартаг из куска небесной руды зака-
зали себе выковать мечи: ахсар — меч с двусто-
ронней заточкой (дывæцыргъ), а ахсартаг — с 
односторонней. однажды мечам приходится 
сойтись в поединке, и однолезвийный меч раз-
летается на куски. Этот отрывок свидетельству-
ет, что аланы признавали за двулезвийными ме-
чами больше достоинств, что сказалось в их 
численном преимуществе.

другим оружием ближнего боя является ко-
пье. описание его использования также подвер-
жено гиперболизации: во время одного из состя-
заний или поединков нарт Тотрадз поднял 
сослана за панцирный ворот своим копьем и до 
вечера не опускал на землю (или носил на своем 
копье сослана вместе с конем). Подобные 
«штурмовые» копья появляются у скифов и ран-
них сарматов; впоследствии длинная пика явля-
ется главной отличительной чертой вооружения 
катафрактариев. 

в эпосе осетин говорится о «луке-самостре-
ле», но сложно сказать, что под ним подразуме-
вается. вилкообразная форма наконечников 
аланских стрел упоминается в сказании о том, 
как нарты срезали колосья пшеницы: «на кон-
цах стрел раздвоенные копья» («сæ фæтты бы-
рынчъытыл саджил æрцытæ»), а сама стрела 
носит название «саджил фат». возможно, они 
предназначались для охоты на дичь. встреча-
ются в «нартиаде» и упоминания аркана, кото-
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рым, согласно историческим источникам, вир-
туозно владели аланы.

нарты широко используют защитное воору-
жение — кольчугу или комбинированный до-
спех (згъæр): в качестве его составляющих фи-
гурируют кольца, упоминается доспех в 100 и 
200 колец. наличие у доспеха «панцирного во-
рота» говорит о том, что он был сложным и, ве-
роятно, массивным. имеется в эпосе и свиде-
тельство об использовании щитов, в знак мирных 
намерений узорный щит всаживали в землю. в 
сказании о борьбе Ахсартаггата и Бората фи-
гурирует еще одна историческая деталь — бое-
вые штандарты (тырыса), которые несут знаме-
носцы отрядов.

о применении при осаде катапульты упоми-
нается в эпосе в связи с походом нартов на кре-
пость Хыза, где с ее помощью были разрушены 
стены. Повествование иносказательно: сообща-
ется о большом луке и стреле, к которой привя-
зывают батрадза, и стреляют им в сторону 
осажденных (в вариантах речь идет о пушке).  
б. а. Алборов сравнил такой лук-самострел с ка-
тапультами и баллистами, известными с антич-
ного времени, а также на протяжении всего 
средневековья. у ассирийцев имелся лук, при 
помощи которого выбрасывались стрелы на 
дальнее расстояние. они также применяли ката-
пульты и осадные башни. были соответствую-
щие орудия и у древних персов. так, в войне 
кира с лидийцами под сардами у персидской 
армии были боевые башни, которые перевози-
лись восемью парами волов и поднимали до  
20 лучников. Персы также имели метательные 
машины. у средневековых персов возникло на-
звание для особого рода катапульты в виде 
огромного самострела тир-и чäрх, то есть «стре-
лы колесо», потому что колесо натягивало тети-
ву, которой выбрасывалась стрела. в киевской 
руси этот термин заимствовали как «шереши-
ры», упомянутые в «слове о полку игореве». с 
помощью данного самострела стреляли «жи-
вым огнем». в сказании «о славном сыне чан-
дза — маленьком суае» Созырыко предлагает 
Урызмагу и Сыбалцу забрать у суая стрелы. в 
роли такой стрелы или метательного снаряда 
выступает батрадз. из-за наличия в устройстве 
металлических труб в поздних версиях сказа-
ний это орудие стало пониматься как мортира 
(хъумбара) или пушка (сармадзан).

все нарты — конные воины. Персонаж, от-
правляющийся в балц пешком, становится пред-
метом насмешек и издевательств. чудесный 
конь (из богатырской породы афсургов) — не-
пременный спутник героя, наделен личным 
именем, человеческой речью и мудростью. вы-
бор или приручение коня и получение юным  
нартом отцовских доспехов — важный элемент 
героической инициации, которая часто стано-
вится зачином сказания.

нарты используют в бою различные такти-
ческие схемы. в тех случаях, когда в ближнем 
бою нартовские герои применяют мечи, сраже-
ние или поединок предваряет обстрел против-
ника из лука: «сперва бьются стрелами, потом 
мечи друг против друга выхватывают». в дру-
гих же случаях бой или состязание открывается 
копейным ударом, и затем обращенный в бег-
ство противник поражается стрелами. в основ-
ных чертах первая тактическая схема соответ-
ствует раннесарматскому периоду: в отличие от 
классической скифской тактики со ставкой на 
массированный обстрел из лука с коня по пеше-
му и конному противнику, акцент делается на 
ближний бой, основным оружием в котором яв-
ляется длинный меч. 

в сказании о последнем балце урызмага 
представлена структура нартовского войска (в 
зашифрованном послании): «сто по сто одноро-
гих быков, сто по сто двурогих, сто по сто трех-
рогих, сто по сто четырехрогих, сто по сто пяти-
рогих». мудрая Шатáна сумела понять 
сообщение: «однорогими быками пешее войско 
называет, двурогими — конное войско, трехро-
гими быками — копьеносное войско, четырех-
рогими — панцирное войско, пятирогими — 
тех, кто с головы до ног вооружены». военные 
контингенты в послании следуют друг за дру-
гом по мере утяжеления вооружения. главную 
силу составляет тяжелая кавалерия. особо вы-
деленное «копьеносное войско» позволяет 
предполагать, что это наступательное оружие 
имело важное значение в бою. к категории 
«конное войско» можно отнести легковоору-
женных всадников; в «пешем войске» — видеть 
легковооруженные вспомогательные отряды. 
интерес представляет сообщение о кольчужном 
доспехе, который прикрывает не только всадни-
ка, но и лошадь: «небесный курдалагон тебе 
панцирь кует, в нужный день он и коня твоего 
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прикроет; против ружейной пули в нем будет сто 
колец собираться, против удара меча — две-
сти…». По ряду позиций нартовские тяжелово-
оруженные всадники сопоставимы с катафракта-
риями — основной ударной силой сарматского 
и раннеаланского войска.

отмеченные черты вооружения и военной 
организации нартов обнаруживают широкий 
круг параллелей в типологически близких эпи-
ческих памятниках. с другой стороны, там, где 
эти реалии поддаются исторической интерпре-
тации (паноплия героя, тактические схемы, 
структура нартовского войска), они находят со-
ответствия в скифо-сарматской и аланской тра-
диции. см. Военное дело в эпосе. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 214; нк. иаЭ. 5. с. 598, 606;  
и в а н е с к о  а. е. вооружение нартов (на материале осе-
тинских сказаний) // да. 1998. № 1; его же: реалии воинско-
го быта осетинских нартовских сказаний и проблема дати-
ровки основного ядра нартиады // известия высших 
учебных заведений. северо-кавказский регион. обще-
ственные науки. 2003. № 2; с л а н о в  а. а. военное дело 
алан I-хV вв.: монография. вл., 2007. с. 47–49, 86, 93, 111, 
122, 131, 144, 158, 191; а л б о р о в  б. а. некоторые вопро-
сы осетинской филологии: статьи и исследования об осе-
тинском языке и фольклоре. ордж., 1979. с. 235–256;  
ч о ч и е в. очерки. с. 138–141, 202; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 207.

а. е. иванеско
к. Ю. рахно

ВОРОН [СыНт] — птица из семейства врано-
вых, широко распространенная в евразии, в том 
числе в предгорьях кавказа. в эпосе осетин он 
наделен благородными чертами. так, в сказании 
«смерть сослана» есть эпизод, когда над уми-
рающим Сосланом пролетает черный в. увидев 
героя в таком состоянии, заплакала птица: 
«осиротел я, сослан. как мне прожить без 
тебя? все тропинки и ущелья заваливал ты ди-
чью, и потому всегда мог я насытить свою утро-
бу. кто теперь накормит меня?». «напрасно со-
крушаешься, — ответил сослан, — ничего не 
поправит теперь твой плач. Подлети ко мне бли-
же и насыться кровью моей». «как ты можешь 
говорить так, сослан? ведь душа моя горюет по 
тебе», — ответил в. видя, как он искренен, про-
стился с ним сослан: «если даже там, где схо-
дится небо с землей, будет лежать падаль, ты 
всегда найдешь ее. кровавым столбом обозна-

чено то место, где лежит она, своими зоркими 
глазами ты найдешь этот столб и всегда будешь 
сыт. Пусть наградит тебя бог счастьем!».

у зирихгеранов, пришедших в дагестан, 
как полагают, из сасанидского ирана, по сооб-
щению арабского автора XII в. абу хамида ал-
гарнати, мясо умерших давали поедать лишь 
определенным птицам. специальные лучники 
допускали к останкам мужчин только в. в свя-
зи с сакральностью в у иранцев заслуживает 
внимания также прозвище персидского полко-
водца VI в. бахрама чубина («ворона»), про-
исходившего из знатного парфянского рода 
михранов. 

Лит.: сн. 1978. с. 241; и л и м б е т о в а а.ф. культ 
птиц у башкир в свете духовного наследия народов мира. 
уфа, 2015. с. 24; р а п о п о р т Ю.а. из истории религии 
древнего хорезма (оссуарии). м., 1971. с. 27; б а р - 
т о л ь д в. в. сочинения. м., 1966. т. IV. работы по архео-
логии, нумизматике, эпиграфике и этнографии. с. 121; рус-
ские народные сказки сибири о чудесном коне. новоси-
бирск, 1984. с. 54–55, 70; д а р ч и е в а м.в. орнитоморфная 
символика в осетинских «кадагах о нартах» // вестник се-
веро-восточного федерального университета имени м. к. 
аммосова. серия «Эпосоведение». вып. 4 (20). с. 50–61. 

б. х. 
к. р.

ВОРОНА [ХАЛОН] — птица отряда воробьи-
нообразных. к ним же относятся галки, сороки, 
сойки, которые также присутствуют в нартов-
ском эпосе. в отличие от ворона, в. наделена 
отрицательными чертами. она считается пред-
вестницей несчастья и скорби. такое отношение 
вызвано внешним видом и повадками в., пита-
ющейся только падалью. в сказании «смерть 
сослана» она подлетает к умирающему герою: 
«о, кто же теперь каждый день будет накрывать 
нам обильный стол? кто будет заваливать для 
нас дичью ущелья? как будем мы жить без 
тебя?». «Подлетай поближе ко мне, — сказал ей 
сослан. — вот лежат мои отрезанные ноги, вот 
запекшаяся кровь, все равно гнить им без поль-
зы. Поешь, насыть себя и не печалься напрас-
но». Приблизилась к нему в., чтобы поклевать 
мясо его и кровь, и проклял ее Сослан: «ты, злая 
птица, с утра до вечера проклинаешь людей, но 
не исполнятся над ними твои проклятия. с ночи 
до утра не шевелясь будешь отныне сидеть ты 
на ветке дерева. такова будет твоя участь».
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в сказании «как сослан спас сатану из озе-
ра ада» так же поступила в. в ответ на просьбу 
Шатáны: «ворона, черная ворона! Прошу 
тебя, толстошеяя, полети ты туда, где солнце 
восходит. не впервой тебе быть вестником не-
счастья. Прокаркай сослану, что хотят нарты 
бросить меня живьем в озеро ада. услужи мне, 
и я так одарю тебя, что ты запомнишь об этом 
навеки». но отвечала в.: «нет, не полечу я, са-
тана, вестницей о твоем несчастье. бывало, 
сын твой сослан набьет полное ущелье дичи, 
но даже косточки никогда не оставит мне, — 
прокаркала ворона. — хотела бы я тебя видеть 
в беде еще большей». и прокляла птицу 
Шатáна: «будь же ты навеки бесприютною 
среди птиц!». еще одной вестницей могла 
стать «тонкошеяя» сорока. но и она, как и в., 
сказала Шатáне: «хоть бы одним глазом по-
смотреть на такое горе сослана. иль ты не 
помнишь, как он хлопнул меня метлой, когда я 
утащила куриное яйцо из твоего курятника? 
насилу я тогда спаслась от него и в жизни ни-
когда этого ему не забуду».

Этот мотив из осетинского эпоса проник в 
«амираниани», где амиран убивает огнедыша-
щую великаншу, а затем поочередно обращает-
ся к в., потом к сороке и, наконец, к голубю с 
просьбой слетать к его братьям и сообщить им 
об исходе сражения, но в. и сорока, напомнив 
амирану о старых обидах, отказались выпол-
нить его просьбу. следы антропоморфизации в. 
обнаруживаются в мифологии, обрядах и обы-
чаях народов почти во всех частях света. Пред-
ставления о ее проклятости характерны для 
восточной европы и балкан.

Лит.: сн. 1981. с. 152–183; г у р а а.в. символика жи-
вотных в славянской народной традиции. м., 1997. с. 533, 
535; с у м ц о в н.ф. ворон в народной словесности // Эо. 
1890. № 1. с. 66, 82; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос.  
с. 145; д а р ч и е в а м.в. орнитоморфная символика в 
осетинских «кадагах о нартах» // вестник северо-восточ-
ного федерального университета имени м.к. аммосова. 
серия «Эпосоведение». вып. 4 (20). с. 50–61.

б. к. харебов 
к. Ю. рахно

ВОСтОЧНОе МОРе [СКÆСÆНы ДеН-
ДЖыЗ] — эпическое, сказочное море. в кадаге 
«смерть бора» («борæйы мæлæт») Донбеттыр 
открыл врата цараппа («царæппы дуар»), и сое-

динились два моря — в. и море Уартдзаф 
(уартдзæф денджыз). согласно этому сюжету, 
склеп с телом Бора ушел на морское дно и 
остался там. 

в «географии» страбона (III, 4) есть ссылка 
на свидетельство стратона, согласно которому 
Понт Эвксинский прежде не имел выхода у го-
рода византия, пролива босфор не существова-
ло до тех пор, пока реки, впадающие в Понт, не 
прорвали проход, и вода не устремилась в Про-
понтиду (мраморное море) и геллеспонт (дар-
данеллы). то же самое говорит и диодор сици-
лийский (V, 47.1), сообщая, что в более поздние 
времена рыбакам случалось вытаскивать сетя-
ми со дна каменные капители колонн, посколь-
ку затопленными оказались целые города. ан-
тичные авторы связывали прорыв вод Черного 
моря в средиземное с дардановым потопом, 
последним из трех великих потопов, о которых 
говорят древнегреческие мифы. Прорыв этот 
произошел у кианейских островов, у входа в 
босфор. вслед за босфором образовались и 
дарданеллы. вопрос о том, когда в последний 
раз черное море перестало быть «озером», зам-
кнутым водным бассейном, и соединилось со 
средиземным, имеет давнюю историю. некото-
рые исследователи полагали, что «босфорида», 
сухопутная перемычка, разделявшая черное и 
средиземное моря, исчезла около 4000 и даже 
2000 года до н. э. если это так, то человеческая 
память действительно могла сохранить, пусть в 
мифологизированной форме, воспоминание о 
гибели босфориды. отдельные участки суши в 
Причерноморье испытывали погружение в бо-
лее поздние времена. Под воду Понта Эвксин-
ского полностью или частично ушли многие 
античные поселения, которые знали скифы, — 
часть ольвии, одессос на берегу устья тили-
гульского лимана, башня неоптолема, кремни-
ски, тира, диоскурия в сухумской бухте, 
геюнасса, анакопия, горгиппия, херсонес тав-
рический, по обоим берегам боспора кимме-
рийского — Пантикапей, акра, нимфей, китей, 
гермонасса, фанагория, тирамба, мирмекий, 
корокондама, тиритака, илурат.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 91, 471; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 235; с т р а б о н. география в 17 книгах. м., 1964. с. 57; 
диодор сицилийский. греческая мифология. (историческая 
библиотека). м., 2000. с. 111; а г б у н о в  м. в. Загадки 
Понта Эвксинского: античная география северо-Западного 
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Причерноморья. м., 1985. с. 6–138; к о н д р а т о в а. м. 
атлантиды ищите на шельфе. л., 1988.  с. 169–220.

к. Ю. рахно

ВОСЬМИГРАННый ЧетыРеХУГОЛЬ-
Ный ДОМ [АСтФИСыНОН, ЦыППАР-
КЪУыМОН ХÆДЗАР] — стойкое эпическое 
выражение. строительная архитектура домов, 
крепостей, башен у предков осетин была на высо-
ком уровне, что подтверждается и данными эпоса. 
в кадаге «башня урызмага» («уырызмæджы 
мæсыг») два брата-близнеца Урызмаг и Хамыц 
спорили о том, кто из них старше. Уастырджи 
предложил нартам выстроить башни: решено 
было признать старшим того, кто быстрее и 
лучше сумел бы справиться с задачей. 

в кадаге «как появился фандыр» нарты 
строили общий дом для того, чтобы собираться 
там вместе, советоваться, решать общественные 
дела. целый год они трудились над строитель-
ством дома. но Сырдон все равно находил в их 
работе изъяны. таким же чудом являются 
«Ӕрдамонгӕ хӕдзар» рода Бората и дом Ала-
гата для проведения кувдов (пиров). для боль-
шей прочности и долговечности снаружи дома 
были восьмигранными, а внутри — четыреху-
гольными. в кадаге «рождение и смерть нарта 
батрадза» («нарты батрадзы райгуырд æмæ йæ 
амард») говорится о большом доме рода бората. 
числа 7 и 8 обладали сакральным значением. 
восьмеричность счета описана в. и. Абаевым, а 
по представлениям скифов, мир был четырех-
гранным (восток — запад, юг — север). часто 
жилище или комнату в эпосе называют в. ч. д. 
некоторые ученые соотносят это понятие с хри-
стианским крестом, другим их доводы пред-
ставляются необоснованными.

Лит.: нк. 1989. с. 229–243; нк. иаЭ. 3. с. 662; р о - 
м а н о в а  а. в., м ы р е е в а  а. н., б а р а ш к о в  П. П. 
взаимовлияние эвенкийского и якутского языков. л., 1975. 
с. 131; р о м а н о в а а.в., м ы р е е в а а. н. фольклор 
эвенков якутии. л., 1971. с. 269; ч о ч и е в. очерки.  
с. 19–20; оЭЭ. с. 60.

л. ч. 

ВОСЬМИНОГИй И ЧетыРеХУХИй 
КОНЬ [АСтКЪАХОН ÆМÆ ЦыППАР-
ХЪУСОН БÆХ, АСтКЪАХыГ ӔМӔ ЦыП-
ПӔРХЪУСОН] в «нартиаде» есть у сына Бе
дзенага Арахдзау («бæхæн уыдис цыппар хъусы 

æмæ аст къахы»). в кадаге «как созрыко же-
нился на бедухе» («созырыхъо бедухæйы куыд 
ракуырдта») в. ч. к. принадлежит бедзенагу; по 
совету Кулбадагус арахдзау выпрашивает у 
своего отца коня («уымæн йæ бæх у асткъахыг 
æмæ цыппæрхъусон, дæуæн йæ цæст кæй нæ 
уарзы, уыцы бæх»). 

в кадаге «созрыко из рода бората и тотрадз 
из рода ахсартаггата» («борæты созырыхъо 
æмæ тотырадз Æхсæртæггаты») восьминогий 
конь с четырьмя ушами принадлежит Албегу, а 
в дальнейшем достается Тотрадзу («тотырадз 
Ӕмхицхæрæн бæрæг барзы (уæлвæз) уобаумæ 
ауагъта асткъахон, цыппархъусон бæх»).

в скандинавских мифах восьминогий чудес-
ный конь слейпнир принадлежит богу одину. в 
персидской сказке из хузестана волшебный ка-
мень на берегу моря дает герою малек-мохам-
маду такую лошадь. восьминогим конем владе-
ет также царь огненный Щит — Пламенное 
копье, противник главного героя русской сказ-
ки о еруслане лазаревиче, восходящей к иран-
ским повествованиям о Рустаме. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 158–159; нк. иаЭ. 5. с. 325, 406, 
690, 697; Персидские народные сказки. сост. м.-н. о. осма-
нов. м., 1987. с. 114–115; П у ш к а р е в  л. н. сказка о 
еруслане лазаревиче. м., 1980. с. 42.

к. р. 

ВРАЩАЮЩееСя ОЗеРО [ЗИЛГÆ ЦАД, 
ЗИЛГÆЦАД] — фантастическое кипящее озе-
ро («кæсы: йæ разы зилгæ цад фыцы, | фыцы 
‘мæ ‘хсиды раст цæджджинагау»), под которым 
находится вращающийся камень (горный хру-
сталь, кварц), он трется о кремневые камни, 
сверкает и освещает подводный мир. Посреди 
озера находится остров, где глубокая пещера ве-
дет в подводный мир Донбеттыров. в кадаге 
«бора у донбеттыров» («борæ донбеттыртæм») 
жизнь и положение донбеттыров идеальны, у 
них признаки «золотого века»: они богаты, жи-
вут счастливо, у них есть золотые корабли, они 
великодушны, благородны, гостеприимны и 
преданы нартам.

«вращающееся озеро» известно в апокри-
фической севернорусской рукописи «оповедь» 
об истории валаамского монастыря, где в каче-
стве земель, посещенных святым андреем, 
упоминались также «голядъ», «косогъ» и 
«скифъ».
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Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 458; д а р ч и е в а. мифопоэтиче-
ский. с. 118–119; валаамский монастырь. сПб., 1864. с. 4.

к. р.

ВРАЩАЮЩИйСя КАМеНЬ [ЗИЛГÆ 
ДЗÆНХЪА] — это фантастический камень, 
кварц или горный хрусталь, упоминаемый в када-
ге «бора у донбеттыров» («борæ донбеттыр-
тæм»). в. к. находится под вращающимся озером, 
он трется о кремневые камни, сверкает и освещает 
чудесный мир Донбеттыров под водой.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 458.
и. б. 

ВРеМя В ЭПОСе [РÆСтÆГ НАРты  
ЭПОСы] — одна из составляющих эпического 
мира «нартиады» и научная категория, позволя-
ющая анализировать эпос как феномен устной 
культуры. временная организация нартовского 
мира обусловлена последовательностью эпох: 
века великанов и карликов (мифологическое 
время); века нартов (насыщенные героикой и 
подверженные идеализации); времени сказите-
ля, которое воспринимается как непреодолимо 
отделенное от прежних двух эпох, хотя в фоль-
клорной традиции осетины являются потомка-
ми нартов. донартовская эпоха — время хаоти-
ческого, социально не устроенного мира. 
великаны были сильными, но неумными, без-
образными; они были незнакомы с фундамен-
тальными культурными явлениями: «гумиры 
были огромными, сильными, но глупыми. они 
не понимали, что от огня можно отодвинуться, 
и прикрывали себе лица (кусками) сланца…»; 
«до нартов на земле жили гумиры, топоров у 
них не было, деревья они вырывали руками…»; 
«уадмеры… дома не строили… После этого по-
явились уаиги — грубые, сильные, но безобраз-
ные: у кого из них было семь голов, у кого — 
одна голова и один глаз». с другой стороны, 
эпоха великанов отмечена чертами «золотого 
века»: питались тогда «жиром земли», насы-
щавшим лучше всякого мяса, а, сражаясь, не 
уклонялись от брошенных друг в друга камней 
и деревьев. великан, оживленный нартами, уз-
нал, как измельчал людской род физически 
(«какой ты мелкий, ничего в костях у тебя нет») 
и нравственно («а мы увиливаний не знали. что 
такое увиливание?»), и попросил вновь забрать 
у него жизнь.

в общем масштабе каждая из эпох мыслится 
как конечная: великаны были уничтожены Бо-
гом (хуыцау), поскольку оказались не под стать 
земле (или погибли в борьбе с нартами); «када-
ги о нартах» содержат циклы о начале нартов и 
о гибели этого богатырского племени (нарты 
погибают, бросив в своей заносчивости вызов 
богу). но эта линейность условна, особенно в 
отношении начала нартов: с одной стороны, 
прародителем их является Уархаг, но, с другой 
стороны, сам он — единственно уцелевший в 
борьбе одного нартовского рода с другим (Ах-
сартаггата и Бората). 

если в перспективе смена «веков» образует 
определенную линейность, то в пределах самой 
героической эпохи (век нартов) время статично 
или циклично. нартовское общество воплощает 
представления о социальной гармонии и устой-
чивости. своего пика эта гармония достигает во 
время регулярных пиров в доме Алагата: они 
характеризуются полным изобилием (запасы 
еды и питья неиссякаемы), соблюдением обще-
ственной иерархии, строгим выполнением эти-
кетных норм: «Приготовились алагата: все, что 
создал бог из напитков и съестного, было у них. 
Потом пригласили они нартов; расселись нарты 
рядами. во главе одного ряда сидел урузмаг; 
другого — хамыц, третьего — созырыко, чет-
вертого — сын хыза, челахсартаг, из фарса-
гов… Затем начали нарты пить, возносить то-
сты. Прислужником был сырдон». любое 
развитие сюжета нарушает исходную гармонию 
и является пружиной эпического конфликта (на-
падение врагов, похищение стада, стремление 
занять более почетное место, нарушив сложив-
шуюся иерархию).

маркеры, обозначающие длительность со-
бытия, в нартовском эпосе связаны с физиоло-
гическими процессами («…и через десять меся-
цев у нее родилась девочка») или цикличны 
(суточные, недельные, годичные). Яблоня Нар
тов цвела до полуночи, с полуночи до рассве-
та приносила плоды; «ночь и день стали отде-
ляться друг от друга», «…когда взошло солнце»; 
пир продолжается «от одного дня недели до 
другого такого же дня»; герой отправляется в 
годичный завоевательный поход. редко они свя-
заны со сменой сезонов и характером хозяй-
ственных работ: «наступила суровая зима». 
«весной… сыбалц выпустил своего быка. 
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наступило время пахоты». в кадаге «как нарты 
хотели опоить урызмага» нарты устраивают 
«годовой праздник — почетный пир». другие 
формы выражают неопределенную длитель-
ность: «сколько времени прошло, одному богу 
известно», или условно-большую: «триста лет 
прошло… и еще триста лет прошло…». в ред-
ких случаях временные маркеры имеют социо-
культурную мотивировку: «Женщины пошли на 
кладбище на утреннее поминание».

в некоторых эпических мотивах ключевую 
роль играет точно назначенное время. напри-
мер, Хамыц приходит к назначенному сроку, 
чтобы забрать у Донбеттыров свою будущую 
жену. Сослан согласовывает с уаигами срок 
свадьбы: если он не вернется через три года за 
невестой, то они имеют право выдать ее замуж. 
большую роль играет назначение определенно-
го срока в мотиве сражения юного Тотрадза (в 
других вариантах — Албега) с сосланом. Чин-
ты и гунты договариваются с Ацамазом об от-
срочке сражения на три дня.

Эпическое время может убыстряться или за-
медляться, что обосновано сюжетной необходи-
мостью: пытаясь обмануть стражу, похититель 
чудесного яблока сделал так, что «вдруг рассве-
ло, и люди пошли по дрова…», но охранники 
остались бдительны. «а потом опять стемне-
ло»; по мольбе мальчика солнце замедляет свое 
движение, и он успевает достичь царства мерт-
вых. быстро текущее время обнаруживается в 
мотиве взросления героя-младенца и характер-
но не для одного сюжета. время, текущее обыч-
ным образом для всех героев эпоса, оказывается 
стремительным для одного из них. годовые 
процессы взросления и становления укладыва-
ются в рамки короткого времени, часто одного 
года. статические черты временной системы 
эпоса дополняются постоянными возрастными 
характеристиками героев: всегда юны тотрадз, 
Арахдзау, Саууай; всегда стары и мудры уархаг 
и Урызмаг. исключение составляют описание 
первого подвига, «богатырской инициации» 
(цель которой — быть допущенным в когорту 
героев) и последнего похода урызмага, в кото-
ром стареющий герой доказывает способность 
быть предводителем. временнáя перспектива 
эпического мира создается за счет построения 
генеалогии героя, описания происхождения его 
чудесного коня и оружия, иногда — рассказов о 

сюжетно необходимых прошлых и будущих со-
бытиях.

в. в э. обладает типовыми характеристика-
ми, отражающими общие закономерности эпи-
ческого творчества и выражающими художе-
ственную специфику героического эпоса как 
жанра. Эпическое действие протекает во време-
ни, которое неоднородно, нелинейно, субъек-
тивно, но воспринимается сказителем и его слу-
шателями как действительно бывшее.

Лит.: и в а н е с к о а. е. образы времени и простран-
ства в осетинском нартовском эпосе // Пространство и вре-
мя в восприятии человека. сПб., 2003; ц х о в р е б о в  З. л. 
космология осетинского нартовского эпоса: дисс. ...к.и.н. 
м., 1989; д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 203–261.

а. е. иванеско 

ВыКУП ЗА НеВеСтУ. см. Калым.

ВЬеЛЬ кристоф [VIELLE Christophe (1967)] — 
бельгийский ученый-мифолог, литературовед и 
фольклорист. ассоциированный член гентского 
центра буддийских исследований, член междуна-
родного и редакционного совета дубровникской 
международной конференции по санскритским 
эпосам и пуранам. родился во франкоязычной 
фламандско-швейцарской семье, живущей в 
брюсселе. После получения степени магистра в 
области классической филологии и востокове-
дения в университете лувена (лувен-ля-нёв) в 
1996 г. получил степень магистра по восточной 
филологии и истории, защитив диссертацию по 
сравнительной мифологии греческого и сан-
скритского эпосов. его монография, изданная в 
серии «труды института востоковедения луве-
на», получила премию франца кюмона за исто-
рию религий в 1994–1996 гг. от королевской 
академии наук и искусств бельгии. в качестве 
постдокторанта был избран в 1998 г. научным 
сотрудником майкла колсона по индологии в 
вольфсон-колледже в оксфорде. в 1999 г. он 
был назначен научным сотрудником (ныне стар-
шим) бельгийского фонда научных исследова-
ний и стал (по совместительству) обычным лек-
тором (теперь профессором) по санскриту и 
индологии в составе института востоковедения, 
где он координирует индологические исследова-
ния. в. получил степень бакалавра в 2007 г., за-
щитив док. дисс., заключающуюся в первоизда-
нии первых 15 глав «джайминия-самхита» 



ВЬеЛЬ КРИСтОФ

(«брхаманда-пурана») — до сих пор неопубли-
кованной южноиндийской мифологической эпо-
пеи, сохранившейся в малайзийских рукописях 
на пальмовых листьях. его работа по изданию 
санскритской грамматики XVIII в. иезуита  
иоганна Эрнста хэнкследена была удостоена 
премии имени колетт кайят 2013 г. в области ин-
дийских исследований от института франции.

основные исследовательские интересы в. 
лежат в области индийской литературы и фило-
логии, историографии и эпистемологии запад-
ной (до)индологии, а также истории культуры и 
антропологии Южной индии, где он много путе-
шествовал с 2000 г. среди его трудов имеется ра-
бота, в которой нартовский эпос подвергается 
сравнительному анализу, автор рассматривает 
культурных героев древности — древнеиндий-
ского (арийского) Раму, греческого (скифского) 
Геракла и нартовского Сослана. в. удалось об-
наружить и проанализировать 14 точек весьма 
убедительных соприкосновений (параллелей) 
между вышеперечисленными образами. Прове-
денная в. основательная сравнительная характе-
ристика героев древней индии, скифии и  

«нартиады», отстоящих друг от друга на значи-
тельном расстоянии хронологически и географи-
чески, свидетельствует о существовавшей пре-
емственной связи между отдельными звеньями 
единой ветви индоевропейского древа.

из персонажей осетинского эпоса «нарты» 
в. наиболее ярким считает Батрадза, проводя 
параллели между ним и образом Арджуны в 
индралоке.

в. обратил внимание и на один редкий индо-
осетинский мотив. Сыбалц возвращался домой 
с дочерью Солнца после свадьбы с подарком для 
своего отца от свекра — волшебной кольчугой. 
напавшие на них сыновья Соппара отняли коль-
чугу. с помощью Хамыца сыбалц отомстил им 
и вернул кольчугу. в. находит аналогичный сю-
жет в индийском фольклоре: волшебную броню 
солнца с рождения носили карна и его отец. в 
итоге карна сам избавился от нее и сам себя же 
искалечил.

Соч.: в ь е л ь. осетино.
Лит.: ч и б и р о в. он. с. 11, 22, 40, 107, 111, 112.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно
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ГАБАРАеВ илья гаврилович [ГÆБÆРАты 
гаврилы фырт илья (1926–1993)] — компози-

тор, музыкально-обще-
ственный деятель, 
засл. деят. искусств 
соасср (1968), 
рсфср (1976), член 
союза композиторов 
ссср (с 1954 г.). в 
1987–1991 гг. г. — 
председатель правле-
ния союза композито-
ров соасср; нередко 
выступал с критиче-
скими статьями.

в детстве г. учился музыке у б. а. Галаева, 
рисованию — у м. Туганова в сталинирской 
изостудии. в 1939–1943 гг. он играл в оркестре 
Юго-осетинского ансамбля песни и пляски, ру-
ководил самодеятельными музыкальными кол-
лективами в Южной осетии. в 1949 г. г. окончил 
теоретико-композиторское отделение музыкаль-
ного училища при ленинградской консервато-
рии, а в 1954 г. — ленинградскую консерваторию 
по классу композиции профессора х. л. кушна-
рева. 

с именем г. связано становление и развитие 
национальной симфонической, оперной и камер-
ной вокальной музыки. он — автор первой мно-
гоактной оперы «азау» на осетинском языке, 
первых осетинских романсов и симфонических 
сочинений, получивших признание всесоюзной 
аудитории. лучшие сочинения композитора, на-
деленные национальной самобытностью, граж-

данским пафосом, эмоциональной силой и глу-
биной содержания, представляют несомненную 
художественную ценность.

интерес к образам «нартиады» г. проявлял в 
течение всей своей жизни. в студенческие годы 
музыкантом была написана одночастная симфо-
ния «нарт батрадз» (1949), определившая твор-
ческие поиски и склонность к эпико-героиче-
ской тематике. в дальнейшем г. удалось емко и 
красочно отобразить национальный дух и ха-
рактер эпических сказаний в непрограммных 
оркестровых сочинениях. глубокое проникно-
вение г. в характер и сущность осетинского му-
зыкального фольклора вызвало использование 
архаических интонаций, в том числе нартовских 
напевов и наигрышей. Эпическую окрашен-
ность приобрели его героико-драматическая 
«симфония № 1», «осетинская рапсодия № 2», 
основанная на мелодике песни «афсати» 
(«Æфсати»). не лишены черт эпичности орке-
стровые «осетинская рапсодия № 1» и лирико-
поэтическая картинка «весна» из сюиты «в го-
рах осетии», в которых автор использовал 
интонации «ханты цагъд».

характерные для нартовских сказаний обра-
зы героики, сурового эпического величия и ис-
кренней, всеподчиняющей танцевальной сти-
хии блестяще воплощены в «осетинской 
рапсодии № 3» для симфонического оркестра, в 
основе которой лежит мелодия нартовского 
симда и музыкально-драматургический прием 
оркестрового крещендирования, соответствую-
щий фольклорному принципу неуклонного ро-
ста динамики и ускорения темпа.

Эпичность как черта композиторского идио-
стиля просматривается в лирико-драматических 
операх г. «азау», «оллана». лучшими челове-
ческими качествами наделены центральные и 
второстепенные персонажи: обобщающее зна-
чение приобретает сила и стойкость чувств 
влюбленных азау и таймураза, олланы и Амра-
на, мудрость сказителя иласа, доброта и благо-
родство крестьян бибо и бабо. важную роль в 
операх г. играют монументальные, исполнен-
ные величия хоровые обрядовые сцены, вопло-
щающие душевную красоту и силу народа.

Соч.: одночастная симфония «нарт батрадз» (1949); 
три симфонии (1960, 1976, 1986); четыре осетинские рапсо-
дии для симфонического оркестра (1952, 1962, 1963, 1988); 
оркестровые сюиты; оперы «азау» (1968), «оллана» (1972), 

и. г. габараев
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«бонвæрнон» (1982); хоры, романсы, песни, музыка к спек-
таклям и кинофильмам.

Лит.: б а т а г о в а т., г а б а р а е в  и. г. // композито-
ры осетии. вл., 2000. с. 30–43; б а т а г о в а т. Э. Песня моя, 
иристон! // музыка и время. 2011. № 9. с. 18–21; л е в и т - 
с к а я  л. д. илья габараев. ордж., 1981; ц х у р б а е в а к. г. 
илья габараев // композиторы российской федерации. 
вып. II. м., 1982. с. 116–142.

т. Э. батагова

ГАБАРАеВ сослан 
Шалвович [ГÆБÆ-
РАты Шалвайы фырт 
сослан (1925–1982)] — 
известный ученый и 
организатор науки,  
д. филос. н., проф. 

с 1946 по 1953 гг.  
г. — аспирант и н. с.  
института философии 
ан гсср, с 1953 по 
1954 гг. — ст. преп. 

ЮогПи, с 1954 по 1962 гг. — директор  
Юонии, с 1967 г. — проф. ЮогПи. 

в 1964 г. г. защитил докторскую диссерта-
цию на тему: «из истории философской и со-
циологической мысли в осетии второй пол. 
хIх — нач. хх вв.». он являлся автором ряда 
монографий: «материализм фейербаха» (1955, 
издана в 1959 г. в Пекине на китайском языке), 
«мировоззрение к. хетагурова» (1959), «инал 
кануков» (1960), «георгий цаголов» (1962), 
«атеизм а. гассиева» (1966) и др. 

г. занимался и разработкой проблем «нарти-
ады». в статье «о нартском обществе в осетин-
ском эпосе» (1960) он попытался определить 
общественный строй нартов. Проанализировав 
отдельные сказания, г. пришел к заключению, 
что нартовский эпос отразил в основном родо-
вой строй на патриархальной стадии его разви-
тия. он отметил, что значительное место в нем 
занимали и пережитки материнского рода. в 
определенной мере, по его мнению, в эпосе 
нашли отражение и элементы феодализма.

в статье «к вопросу о народном мировоззре-
нии в нартском эпосе» (1969) г. рассмотрел ре-
лигиозно-мифологические и богоборческие мо-
тивы осетинского эпоса, которые, по его 
мнению, определялись их пониманием окружа-
ющего мира, природы и человеческой жизни. г. 

отметил, что в «нартиаде» нашли отражение 
все формы первобытной религии: тотемизм, 
магия, аниматизм, анимизм, антропоморфизм. 
он классифицировал космогонические пред-
ставления нартов следующим образом: 1) Зем-
ля; 2) Небо; 3) Вода; 4) Подземелье, преиспод-
няя; 5) Загробный мир. 

мотив богоборчества в нартовском эпосе, 
по мнению г., был связан с именем Батрадза, 
одного из главных героев осетинских сказаний. 
своеобразие богоборчества он видел в том, что 
против Бога выступили не отдельные герои, а 
все нарты. г. считал, что гибель нартов в этой 
борьбе символизировала поражение языческой 
религии и победу христианства.

г. пришел к выводу о том, что, несмотря на 
мифологизм «кадагов о нартах», в них есть 
сильная струя художественного реализма, бла-
годаря чему эпос имеет большую познаватель-
ную ценность и является незаменимым источ-
ником изучения материального и культурного 
быта создавших его народов.

Соч.: мировоззрение коста хетагурова. м., 1959; Эти-
ческие взгляды коста хетагурова // исонии. т. XXI. вып. 3. 
1959. с. 6–118; о нартском обществе в осетинском эпосе // 
иЮонии. вып. X. цх., 1960. с. 81–93; к вопросу о народ-
ном мировоззрении в нартском эпосе // снЭнк. м., 1969.  
с. 69–102.

Лит.: сослан Шалвович габараев // иЮонии. вып. 
XXVII. цх., 1985. с. 188–189; г а б а р а е в а. д. габараев 
сослан Шалвович — первый доктор философских наук в 
осетии // Южная осетия. 9 июля. 2015. № 86.

л. к. гостиева

ГАБУеВ казмагомет [ГÆБУты хъазмæхæ-
мæт] — сказитель, уроженец сел. карджин 
рсо-а. от него в 1956 г. н. Кулаевым записан 
кадаг «Зуб нарта хамыца» («нарты хæмыцы 
дæндаг»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 166–171; 
нк. иаЭ. 3. с. 643.

и. б.

ГАБУтДЗАЛИ [ГÆБУтДЗАЛИ] — сын по-
кровителя урожая зерновых Уацилла в «кадаге 
сырдона о нарте уахтанаге» («сырдоны кадæг 
нарты уæхтæнæгыл»). г. охранял посевы Уах-
танага, не подпуская к ним тучи, град с облаков 
и сильный ветер («уациллайы фырт гæбутдзали 
йын хъахъхъæдта йæ хъугæмтты цард. нæ 

с. Ш. габараев
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уагъта уæхтæнæджы хуымтæм мигъæй-
æврагъæй ихы сыг æмæ нафы фыдæхæй 
дымгæ»); редко упоминается в эпосе. см. Га-
лагон. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25, 525; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 183. 

и. б.

ГАГКАеВ константин егорович [ГАГКАйты 
егоры фырт казан (1912–1986)] — один из 

крупнейших осетино-
ведов и лингвистов-те-
оретиков, д. филол. н., 
проф. 

с 1948 по 1952 гг. г. 
работал в согПи, с 
1952 по 1980 гг. —  
в одесском ун-те  
им. м. и. мечникова, с 
1980 по 1986 гг. в 
согу (зав. каф. прак-
тического курса рус-
ского языка, затем зав. 

каф. осетинской филологии и общего языкозна-
ния).

г. внес большой вклад в изучение осетинско-
го языка. его научные труды посвящены про-
блемам системы и структуры осетинского язы-
ка, разноплановому функционированию языка 
как в фольклорных, так и в литературных тек-
стах. главные труды г. — монография «синтак-
сис осетинского языка» (1956), «очерки по сти-
листике осетинского языка» (1985). г. изучил 
функционально-стилистические и лексико-сти-
листические особенности языка произведений 
к. л. Хетагурова.

особое место в исследованиях г. занимало 
исследование языка «кадагов о нартах». в ста-
тье «о языке и стиле осетинских нартских ска-
заний» (1969) г. проанализировал особенности 
художественного языка «нартиады». автор от-
метил, что для языка эпоса характерно обилие 
словесных архаизмов (бытовая, хозяйственная 
и военная лексика), которые имели свои особен-
ности. важным элементом поэтического стиля 
нартовского эпоса, по мнению г., являлась ме-
тафора, которая редко ограничивалась одним 
словом или словосочетанием. несколько обра-
зов могли соединяться в одну метафорическую 
систему. одним из самых эффективных средств 

художественного языка нартовских сказаний, 
придающего эпическому стилю красочность и ху-
дожественную наглядность, г. считал эпитеты. 

г. — автор обстоятельных рецензий на изда-
ния, посвященные героическим «кадагам о  
нартах». в рецензии «нартовский эпос» он оха-
рактеризовал четыре книги, вышедшие в конце 
30-х — нач. 40-х гг. хх в. [Абаев в. и. из  
нартовского эпоса (м.-л.,1939); Джанаев иван 
сказания о нартах (ордж.,1941); нарты. осе-
тинский героический эпос (ст., 1942); сказания 
о нартах. из эпоса осетинского народа (Пер. и 
вступительная статья в. Дынник (1944)]. наи-
большее внимание г. уделил книге в. и. абаева, 
которая содержала десять кадагов, записанных 
им в 1934 г. от известного сказителя илико Мар-
гиева во время поездки в Южную осетию. ав-
тор считал, что на основании этих текстов мож-
но неопровержимо доказать, что нартовский 
эпос попал в Южную осетию с северного кав-
каза и что он, как по содержанию, так и по своей 
форме, существенно не отклоняется от северо-
осетинского варианта.

в рецензии на «книгу о героях» Жоржа Дю-
мезиля, изданную на французском языке в Па-
риже в 1965 г., г. указал на важность того, что 
перевод нартовских сказаний был сделан непо-
средственно с осетинского оригинала (1946). 
он отметил превосходное знание осетинского 
языка Ж. дюмезиля, а также его глубокое по-
гружение в эпический контекст и нартовскую 
героику. г. обратил внимание на то, что автор 
старался передать в книге даже идиоматические 
обороты, меткие выражения, традиционные 
эпические повторы и т. д. По его мнению, в об-
ширном предисловии к книге Ж. дюмезиль 
проявил прекрасное знание историографии эпо-
са. г. подчеркнул важность выводов ученого о 
скифо-аланском происхождении «нартиады» и 
заимствовании его соседними народами именно 
у осетин.

Соч.: нартовский эпос (рец.) // сЭ. 1946. № 2. с. 239–242; 
синтаксис осетинского языка. ордж., 1956; о языке и стиле 
коста хетагурова. ордж., 1956; александр арнольдович 
фрейман как редактор «осетинско-русско-немецкого слова-
ря» вс. ф. миллера // исонии. т. XXIII. вып. I. ордж., 
1961. с. 143–150; в. ф. миллер. биобиблиографический 
очерк // исонии. т. XXIV. вып. I. ордж., 1964. с. 9–22; 
состав и функции осетинских личных имен // исонии.  
т. XXIV. вып. I. ордж., 1964. с. 53–73; б е н в е н и с т Э. 

к. е. гагкаев
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очерки по осетинскому языку / Пер. с франц. м., 1965; кни-
га о героях (рец.) // исонии. т. XXVII. языкознание. 
ордж., 1968. с. 261–268; о языке и стиле осетинских нарт-
ских сказаний // снЭнк. м., 1969. с. 426–435; очерки по 
стилистике осетинского языка. ордж., 1985.

Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 51; к а р а ж а е в Ю. д. 
к. е. гагкаев и осетиноведение // Жизнь в науке. вл., 2008. 
с. 15–34; д ж и о е в а а. а. мои воспоминания о к. е. гаг-
каеве // Жизнь в науке. вл., 2008. с. 115–118.

л. к. гостиева

ГАГЛОеВ яша [ГАГЛОйты яшæ] — народ-
ный сказитель, уроженец сел. уанел джавского 
р-на рЮо, грамоте научился у односельчанина, 
известного сказителя гарсо гаглоева. от него в 
1923 г. З. Ванеевым записаны кадаги «сын беде-
нага нацыган» («беденæджы фырт нацыгъан»), 
«безымянный сын уырызмага» («уырызмæг 
æмæ йе ‘нæном лæппу»), «как нарт батрадз 
мстил за смерть отца» («нарты батырадз йæ 
фыды туг куыд иста»), «как собирались убить 
старого урызмага» («Зæронд уырызмæджы 
куыд мардтой») и «созырыко и гумский чело-
век» («созырыхъо æмæ гуымаг лæг»).

Лит.: иас. т. 1. с. 81–83; на соигси, ф. фольклор, 
д. 52, л. 149; Пнто. 1932. V. с. 105–106; хиау. с. 29–37, 
121–138, 145–151; хиф. с. 136–142, 154–158.

и. б.

ГАГЛОеВА Зинаида давидовна [ГАГЛОйты 
дауыты чызг Зинæ (1922–2009)] — видный 

осетинский этнограф, 
д. и. н., засл. деят. нау-
ки рЮо. более пяти-
десяти лет г. работала 
в Юонии, пройдя 
путь от м. н. с. до зав. 
отделом этнографии.

круг научных инте-
ресов г. — хозяйство и 
материальная культу-
ра, общественный и се-
мейный быт, религиоз-
ные верования осетин, 

система родства, история этнографической 
науки.

главное место в исследовательской тематике 
г. занимали вопросы социального и семейного 
быта осетин. Патронимическая организация 
осетин рассмотрена ученым в широком аспек-

те — начиная с порядка образования, ее струк-
туры и расселения, хозяйственной, социальной, 
идеологической общности и заканчивая ее со-
циальной сущностью. Этой теме посвящена 
монография г. «очерки по этнографии осетин» 
(1974) и ее докторская диссертация.

в своем научном творчестве г. затрагивала и 
вопросы нартовского эпоса осетин. в 1980 г. 
она опубликовала обстоятельную рецензию на 
книгу Ж. Дюмезиля «осетинский эпос и мифо-
логия». Проанализировав его же работы «книга 
о героях», «сказания о нартах» и др., г. отмети-
ла заслуги ученого в области исследования осе-
тинского эпоса, который им был подробно изу-
чен с привлечением национальных версий 
других народов. ссылаясь на Ж. дюмезиля, г. 
писала, что основной фонд «кадагов о нартах» 
являлся древним и оригинальным, унаследован-
ным осетинами от богатой скифо-сарматской и 
аланской эпической традиций.

в юбилейной статье, посвященной извест-
ному осетинскому фольклористу и нартоведу  
а. х. Бязырову, г. подробно рассмотрела его на-
учные труды, в том числе связанные с пробле-
мами нартоведения.

Соч.: составные элементы праздника «ног бон» //  
иЮонии. вып. Iх. тб., 1958; семейная община у осетин // 
иЮонии. вып. XV. тб., 1969; очерки по этнографии осе-
тин. тб., 1974; общественный быт осетин в XIX в. (патро-
нимия). автореф. дисс. д. и. н. тб., 1975; семейно-родствен-
ные коллективы у осетин // кЭс. тб., 1979. т. V. вып. II;  
Ж. дюмезиль об осетинском эпосе и мифологии //  
иЮонии. т.XXIV. тб., 1980. с. 186–191; З.н. ванеев. цх., 
1981; а.х. бязрову — 75 лет // иЮонии. тб., 1985. вып. 
XXVII. с. 177–182; осетинские фамилии. цх., 2002.

Лит.: ч и б и р о в л.а. славный путь // советская осе-
тия. 1983. 3 / XII; с а н а к о е в м. П. к 80-летию Зинаиды 
давидовны гаглоевой // иЮонии. цх., 2005. вып. 
XXXVII. с. 239–241. 

л. к. гостиева

ГАГЛОйтИ Юрий сергеевич [сергийы фырт 
Юрий (1934–2022)] — известный историк, ис-
точниковед, нартовед, проф., засл. деят. науки 
рЮо, зав. отделом истории и этнологии Юонии 
им. З. ванеева, зав. каф. истории осетии и кавка-
зоведения Юогу им. а. а.тибилова, лауреат го-
сударственной премии им. к. л. хетагурова.

г. окончил истфак мгу им. м. в. ломоносова 
(1958), работал ученым секретарем и директором 

З. д. гаглоева
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Юонии, ректором 
ЮогПи, министром 
внешних связей рЮо 
(1996–1998).

область научных 
интересов г. — древ-
няя и средневековая 
история осетии. им 
исследованы вопросы 
этногенеза и этниче-
ской истории осетин, 
грузино-осетинские 
взаимоотношения с 
древнейших времен, 
этническая принад-
лежность древнего и 
средневекового населе-
ния Южной осетии и 
др.

в нартоведческих 
исследованиях г. под-
няты проблемы генези-
са «нартиады», парал-
лелей в национальных 
версиях, терминологии 

и ономастики. большое внимание г. уделено 
сравнительно-историческому изучению нацио-
нальных версий эпоса, которое дало возмож-
ность ученому прояснить взаимосвязи нацио-
нальных версий и их роль в формировании 
общекавказкого эпоса. 

При анализе осетино-абхазских нартовских 
параллелей г. выявлены общие элементы в  
нартовских сказаниях осетин и абхазов, касаю-
щиеся как сюжетного состава и этнографиче-
ских реалий, так и ономастической лексики. 
автором опровергнуто мнение о том, что абха-
зо-адыгские и осетинские нартовские сказания 
имеют разные ядра, в первом из которых цен-
тральным героем является сосруко, во вто-
ром — батрадз. По мнению г., существовало 
первоначальное ядро, т. е. определенный круг 
сказаний, связанных между собой генетической 
циклизацией, к которому прямо или опосредован-
но восходят национальные версии. Преобладание 
абхазо-осетинских параллелей над соответствую-
щими абхазско-адыгскими и кабардино-осетин-
скими, выявление круга осетино-абхазско-за-
падно-адыгских (абадзехских, хакучинских, 
натухайских) параллелей позволили ученому 

предположить определенный период ареальных 
контактов между предками осетин, абхазцев и 
западно-адыгскими племенами, имевших место 
до эпохи татаро-монгольских нашествий и пе-
реселения кабардинцев на северо-запад север-
ного кавказа, где последние ассимилировали 
прежнее аланское население. г. отмечено, что 
судя по количеству абхазо-адыгских схождений, 
как в сюжетном составе, так и в ономастике 
эпоса, распространение нартовских сказаний в 
абхазии в прошлом было намного шире, чем 
оно зафиксировано в XIX и нач. XX в.

При рассмотрении осетинско-вайнахских 
нартовских параллелей г. сделан вывод о нали-
чии сильного аланского (осетинского) субстра-
та в западном ареале расселения вайнахов и вы-
сказано предположение о прямом заимствовании 
отдельных нарт-орстхойских (ингушских) сю-
жетов и мотивов из осетинского эпоса.

г. занимался и историографическими вопро-
сами нартоведения. в книге «некоторые вопро-
сы историографии нартского эпоса» (1977) им 
проанализирована проблема генезиса осетин-
ского эпоса в литературе и рассмотрена история 
сбора и публикаций сказаний. в частности, г. 
аргументированно выступил против монголь-
ской теории происхождения нартовского эпоса 
и критически отнесся к идее в. и. Абаева о не-
скольких центрах формирования сказаний о  
нартах.

Соч.: аланы и скифо-сарматские племена северного 
Причерноморья // иЮонии. вып. хI. цх.,1962. с. 107–171; 
к изучению терминологии нартовского эпоса // иЮонии. 
вып. хIV. цх., 1965. с. 88–109; аланы и вопросы этногене-
за осетин. тб.,1966; абхазо-осетинские нартские параллели // 
иЮонии. вып. хVI. цх., 1969. с. 57–71; к проблеме гене-
зиса нартского эпоса // мацне. вестник ан гсср. серия 
языка и литературы. 1974. №1; аланика-георгика // нвинЭ. 
цх., 1977; некоторые вопросы историографии нартского 
эпоса. цх., 1977; трехфункциональное деление в этничес-
кой культуре осетин // ПЭо. ордж., 1989. с. 11–35;  
осетинско-вайнахские нартские параллели // ПЭо. ордж., 
1989. с. 135–163; о нартской ономастике // иЮонии. 
вып. хххIII. цх., 1989. с. 129–136; о происхождении фа-
мильного имени алагата // Studia Iranica et Alanica. 
Festschrift for Prof. Vasilij Ivanovich Abaеv on the Occasion of 
His 95th Birthday. (Serie Orientale Roma, LXXXII). Rome, 
1998; абаев как нартовед // Южная осетия. 18 октября. 2000 г.; 
осетино-абхазские нартовские параллели // ПонЭ. вл., 
2000. с. 5–37; о происхождении термина нарт // дарьял. 

Ю. с. гаглойти
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2001. № 3. с. 201–227; некоторые вопросы цикла сослан-
сосруко в нартском эпосе // актуальные проблемы ирани-
стики и теории языкознания. вл., 2002. с. 128–150; избран-
ные труды. т. 1. цх., 2010; о социальной терминологии 
нартовского эпоса // Nartamongæ. 2017. Vol. XII. № 1–2;  
нарты и аланы. цх., 2017.

Лит.: т е х о в б. в. гаглойты Юрий сергийы фырт // 
оЭЭ / гл. ред. л.а. чибиров. вл., 2013. с. 139–140; г а г - 
л о й т ы  р. х., д з у г а е в  к. г. Юрий гаглойти. Эпоха в 
исторической науке // Южная осетия. 2014. 4 ноября.

  л. к. гостиева

ГАДАеВ тазе [ГАДАты тазе] — сказитель, 
уроженец г. владикавказа рсо-а. от него в 
1930 г. г. а. Дзагуровым записаны «Песнь о  
нартовской Шатáне и оразмаге» («нарти сата-
на æма орæзмæги зар»), «Песнь о сыне уаза 
ацамазе» («уази фурт ацæмæзи зар») и «Песнь 
о сыновьях уаца» («уаци фуртти зар»).

Лит.: на соигси, п. 21, д. 36 (1), л. 46–48.
 и. б.

ГАДЖИ — персонаж кадага «нарт гаджи и 
сын хыза челахсартаг» («нарты гаджи æмæ 
хуызы фырт челæхсæртæг»). когда г. ушел в 
поход, сын Хыза Челахсартаг похитил его жену. 
узнав об этом, г. напал на крепость челахсарта-
га, выманил его наружу, и в схватке они убили 
друг друга. сестра челахсартага Пакундза про-
вела по ним шелковым платком и обоих оживи-
ла. оживила она и других воинов г. — сына 
уаза Чеха и сына Бедзенага Арахдзау. Пакундза 
стала женой г., а жена г. осталась с челахсарта-
гом. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 571–574, 718–719.
и. б.

ГАДЗА [ГАЦЦА] — собака, охраняющая врата 
Рая. встречается в сказании «сослан в стране 
мертвых»: «За воротами лежит понесшая щенят 
сучка, — говорит сослан бедухе. — как только 
я вошел, она сама спала, но из ее утробы послы-
шался лай ее щенят. очень это меня удивило». 
устойчивый мотив «старой беременной суки», 
лежащей у дверей, из чрева которой лают щен-
ки, б. Мисиков связывает с «собаками — при-
вратниками загробного мира» в индоевропей-
ской мифологии. Почти во всех вариантах 
нартовских сказаний, повествующих о путеше-
ствии Сослана в Страну мертвых, указывается 

на то, что она лежит у ворот. Примечательно, 
что «собака у ворот» выступает привратником и 
другого царства нижнего мира, подводного 
дворца Донбеттыров. ахснарт для того, чтобы 
проникнуть во дворец, обнаруживает «отвер-
стие вроде дверей, а у отверстия — собаку-суку. 
собака спала, но из чрева ее раздался лай ще-
нят, которые, вероятно, почуяли присутствие 
чужого». в одном дигорском варианте образ г. 
представлен весьма устрашающе, что примыка-
ет к индоевропейским аналогам. она описана 
как огромных размеров сука (устур гацца) с ла-
ющими из ее утробы щенками, услышав кото-
рых нарт сослан сильно пугается и говорит про 
себя: «та, у кого лают щенки изнутри, если про-
снется, то съест и меня самого». 

Этот образ встречается также в эсхатологи-
ческом тексте посвящения коня покойнику. как 
указывает в. а. Цагараев, лающая собака при-
сутствует и в сибирских описаниях шаманских 
путешествий в потусторонний мир, на которые 
предположительно повлияла мифология иран-
ских народов.

особо интересным исследователям пред-
ставляется вариант сказания, в котором собака 
не спит у ворот, а выступает агрессивным стра-
жем. она накидывается на лошадь сослана и 
отступает только после сильного удара плетью, 
возвращается на свое место, и из ее утробы 
лают щенки. в варианте сказания, записанном 
в. ф. Миллером, беременная сука с лающими из 
утробы щенками представлена не спящей, а 
«околевшей», то есть мертвой, что усиливает 
хтоничность её образа. б. мисиков находит изо-
бражения г. в изобразительном искусстве ран-
них северокавказских алан позднеантичной 
эпохи, например, на фаларе IV в. н. э., найден-
ном вблизи беслана. 

весьма примечательно и то, что в абхазском 
варианте мотива видений сасрыквы увиденные 
героем чудеса истолковываются его невестой 
«как предзнаменования его скорой гибели, как 
признаки загробного мира», а лающие на героя 
щенки сопоставляются с его кровными врага-
ми. хорошо увязывается в данном контексте и 
само объяснение, которое дает осетинский  
нартовский эпос образу г. с лающими из чрева 
щенками. По своей сути, он является эсхатоло-
гическим предсказанием о причинах начала 
конца света. Бедуха ответила сослану: «Это 

* 20
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знак того, что придет время, когда младшие не 
будут давать слова старшим». По другим вари-
антам: «настанет такое время, когда ребенок 
только лишь выйдет из утробы своей матери, 
как сейчас же примет на себя право распоря-
жаться»; «когда придет судный день, все дела 
будут юноши вершить, старикам это уже будет 
не под силу»; «молодежь будет учить уму разу-
му старших»; «старшие будут тихо сидеть, а 
младшие будут говорить снизу вверх»; «млад-
шие будут старшим советовать и будут их учить 
уму-разуму»; «Под конец младшие будут при-
нимать решения, старшим права решать не бу-
дет доставаться». 

образ г. сближают со «стерегущими путь» 
собаками индоарийского бога ямы (ригведа X, 
14, 10–12), псом гармом — стражем загробных 
владений богини хель в германской мифоло-
гии, знаменитым трехглавым псом кербером, 
охраняющим вход в царство аида в мифах 
древних греков, псом преисподней, по имени 
дормартх (буквально ‘дверь смерти’), принад-
лежащим валлийскому владыке загробного 
мира гвин ап-нудду. см. Сослан в Стране 
мертвых.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 267, 524, 555, 569, 571–572, 574, 
576–577, 584, 609, 632, 687, 706, 759; 771; м и л л е р. оЭ. I. 
с. 112–113; нарты. огЭ. кн. 2. с. 27, 153, 180; д ж а п у а 
З.д. абхазские эпические сказания о сасрыкуа и абрыски-
ле. сухум, 2003. с. 68, 271; ц г о е в. словарь. с. 117;  
ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 32, 85, 143; M y s y k k a t y 
B. Wæjyg // Nartamongæ. аои. 2019. Vol. XIV. № 1, 2.  
с. 299–301.

к. Ю. рахно 

ГАДЗУНИ [ГАДЗУНИ, СыРДОНы ГАДЗА 
КУыДЗ] — собака Сырдона из кадага «мешо-
чек сырдона» («сырдоны дзæкъул»). у г. было 
двенадцать щенят, которые вместе с ней крали 
нартовскую птицу и мелкий скот, так, что нарты 
жаловались об этом друг другу на Ныхасе. сос-
лан выследил их и обнаружил тайный ход в жи-
лище сырдона. Проникнув внутрь, он зарезал 
щенят, оставив живой г., и побросал их в кипя-
щий котел. вернувшись, сырдон все понял и, 
содрав в сердцах шкуру с г., сделал из нее ме-
шок, наполнил мясом щенят и повесил над ка-
литкой сослана. когда сослан явился домой, на 
него посыпались куски собачьего мяса. Зная, что 
сослан не простит ему этого, сырдон обратился 

к Шатáне, чтобы она помогла ему устроить пир 
Трем Нартам и чинтам в честь сослана. После 
того как пирующие вдоволь выпили, сырдон 
отправил сослану его долю из лопатки жерт-
венного телёнка и ронг в честь примирения, а 
также мешок из шкуры г. так они и помири-
лись.

в. и. Абаев отмечал, что «из домашних жи-
вотных у сырдона имеется прославленная сука, 
животное, по нраву и повадкам вполне достой-
ное своего хозяина». По наблюдению а. р. Чо-
чиева, г. оказывается важным действующим 
персонажем центральных сюжетов эпоса и на-
равне с его главными героями участвует в тво-
римых ими деяниях. Поступки нартов по отно-
шению к г. напоминают поступки по отношению 
к сырдону.

действительно, в других сказаниях сука 
сырдона (сырдоны гацца) служит проводником 
между средним и нижним уровнями мирозда-
ния. Привязав к ее шее нитку и следуя по ее пя-
там, члены воинского рода Ахсартаггата обна-
руживают в глубокой потайной яме бездыханное 
тело своего мальчика Айсаны. таким же спосо-
бом Хамыц находит дорогу в потайной дом-
лабиринт сырдонa, где обнаруживает останки 
украденной коровы и убивает сыновей сырдо-
на. с этим последним сюжетом сопоставляют 
ведический миф о вале, повествующий о том, 
как «божественная сука сарама» приводит Ин-
дру в потайную пещеру, где Пани укрывали по-
хищенных священных коров.

единственное известное объяснение о про-
исхождении г. говорит о том, что изначально 
эта собака принадлежала сослану, однако сыр-
дон ее прикормил и хитростью стал ее хозяи-
ном. как-то сослан привез из похода «собаку 
блудливой породы». «нарты дивились ей. на 
ночь сослан привязал ее во дворе. когда все ус-
нули, сырдон пришел и украл собаку сослана». 
все попытки сослана вернуть себе собаку были 
безрезультатны, она не шла к нему, а исчезала 
под мостом, в глубинах подземного жилища 
сырдона. у осетин бытовала поговорка: «то-
щий, что сука сырдона». о том, кто бездельни-
чал летом, говорили, что он потом «как сука 
сырдона бегает по кварталу. и, подобно суке 
сырдона, из-за чьих только ворот не выглянет (в 
поисках пищи)». в. а. Цагараев усматривает в 
образе г. лунарные черты, что возможно ввиду 
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связи собаки с культом богини Луны гекаты у 
древних греков и таких же коннотаций у индоа-
рийской сарамы. По б. Мисикову, г. является 
бледным и менее престижным продолжением 
образа собаки Силам, тоже связанной с сосла-
ном.

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 194; нк. иаЭ. 4. с. 165–
167, 475; нарты. огЭ. кн. 2. с. 189–190, 206, 208, 358; осе-
тинские пословицы и поговорки. цх., 1962. с. 120;  х а - 
ч и р т и  а. аланика — мудрость народа: жемчужины и са-
моцветы народной философии. вл., 1999. с. 95; ч о ч и - 
е в а.р. нарты-арии и арийская идеология. м., 1996. кн. 1. 
с. 12, 16, 36–37; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 257, 259; 
т у а л л а г о в. скифо. с. 105, 112; M y s y k k a t y B. Wæjyg // 
Nartamongæ. аои. 2019. Vol. XIV. № 1, 2. с. 297–298.

к. Ю. рахно 

ГАДИеВ Петр Юрьевич [ГÆДИАты секъайы 
фырт Петр (1893–?)] — деятель народного про-
свещения, педагог, к. и. н., собиратель фолькло-
ра, сын сека гадиева.

г. окончил владикавказское духовное учи-
лище (1908), александровскую духовную се-
минарию в сел. ардон (1915). с 1932 г. работал 
преподавателем ЮогПи (ныне Юогу), с 
1941 г. — зав. каф. педагогики.

г. — автор монографии об истории развития 
народного образования в Юго-осетии и науч-
ных статей; соавтор учебника «русский язык» 
для III класса осетинских школ.

в 1918–1025 гг. г. участвовал в собирании и 
записи фольклора осетин в рамках «осетинско-
го историко-филологического общества». от 
жителя сел. коб казбегского р-на грузии Заур-
бека туаева им записаны семь нартовских и че-
тыре даредзановских сказания, хранящиеся в 
на соигси. см. Туаев Заурбек.

соч.: история развития народного образования в Юго-
осетии до установления советской власти. б. м., 1958; рус-
ский язык для III класса осетинских школ. ст., 1940 (в соавт. 
с ханикаевым н. г.); на соигси. фольклор, п. 5, д. 226.

л. г.
и. б.

ГАДИеВ цомак секаевич (михаил Юрьевич) 
[ГÆДИАты се къайы фырт цомахъ (1882–
1931)] — известный осетинский поэт, писатель, 
драматург, переводчик, литературовед, полити-
ческий и общественный деятель северной осе-
тии, сын сека гадиева. 

г. писал во многих жанрах, переводил на 
осетинский язык произведения русских и зару-
бежных авторов. с 
наибольшей силой его 
дарование проявилось 
в области литературы. 
как драматург, г. вы-
ступил автором пьесы 
«идущие к счастью» 
(1928). Последним 
крупным произведени-
ем писателя стала по-
весть «честь предков» 
(1931).

г. известен и как 
переводчик нартовских сказаний осетин на рус-
ский язык. в 1924 г. он опубликовал во влади-
кавказском журнале «горский вестник» две ста-
тьи под названием «из цикла сказаний о 
нартах». в первый номер журнала вошел пере-
вод г. нартовского сказания «собрание нартов», 
во второй — перевод двух сказаний «сказание о 
нарте батрадзе, сыне хамыца» и «как нарт бат-
радз мстил за убийство своего отца хамыца».

Соч.: из цикла сказаний о нартах // горский вестник. 
вл., 1924. №1. с. 22–24; из цикла сказаний о нартах // гор-
ский вестник. вл., 1924. № 2; уацмыстæ. ордж., 1984; 
равзаргæ уацмыстæ. цх., 1986; Æмдзæвгæтæ // ирыстоны 
поэзи / чиныг сарæзта хъодзаты Æ. вл., 2012. с. 67–72.

Лит.: д ж у с о й т ы н. цомак гадиев: исследование. 
ордж., 1965; гæдиаты цомахъ и др.

л. г.

ГАЗДАНОВА вален-
тина солтановна [ГÆЗ-
ДÆНты солтаны 
чызг валентинæ (1964– 
2006)] — этнолог, к. и. н., 
с. н. с. соигси внц 
ран (1990–2006).

в 1989–1992 гг. г. 
училась в аспирантуре 
иЭа ран, в 1995 г. за-
щитила кандидатскую 
диссертацию на тему: 
«традиционные соци-
альные институты в общественном сознании 
осетин XIX в.». 

научные интересы г. были связаны с во-
просами общественного сознания осетин в 

ц. с. гадиев

в. с. газданова
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традиционном и меняющемся обществах, ми-
фологической структуры религиозного миро-
воззрения и ритуальной практики, традицион-
ной свадебной обрядности. 

в своих исследованиях г. затрагивала и проб-
лемы нартоведения. в статье «руймон: имя и 
образ» она сопоставила три дигорских фоль-
клорных текста, в которых упоминалось это 
имя. в одном из текстов, представляющем вари-
ант сюжета «гибель сослана», смерть Сослана 
происходит от колеса руймон — брата дочери 
Солнца. г. видела в колесе руймон символ, оз-
начающий конец солнечной половины года и 
начало темной половины. По ее мнению, в осе-
тинском фольклоре мифологический образ зме-
евидного чудовища под именем руймон являлся 
символом нижнего мира в вертикальной мифо-
логической модели пространства и темной по-
ловины года в горизонтальной структуре време-
ни, разворачивался в три вида: зооморфный, 
геометрический и метеоролого-зооморфный с 
общей семантикой смерти, потемнения.

 в монографии «традиционная осетинская 
свадьба; миф, ритуалы и символы» (2003) г. 
провела аналогии между брачными обрядами 
осетин и мотивами «с разделяющим мечом» и 
«о сочетании Уастырджи с Дзерассой» в нар-
товском эпосе. автор полагала, что мотив о со-
четании уастырджи с дзерассой в трансформи-
рованном виде сохранил структуры брачных 
ритуалов и мифа творения: охрана невесты пер-
вые три ночи и сочетание с божеством. то есть 
в мифологическом сознании «право первой 
ночи» принадлежало не реальному жениху, а эт-
ногенетическому предку, громовержцу. По мне-
нию г., обряд снятия фаты в брачных обрядах 
осетин символизировал брак между невестой и 
громовержцем, символом которого могла вы-
ступать стрела, шашка, кинжал или какое-либо 
металлическое оружие, имевшее острие. 

в статье «“язык богов” в нартовском эпосе» 
г. проанализировала семантику мотива «похи-
щения коровы» в кадагах о Сырдоне и мифа 
«освобождение коров» в ригведе. автор счита-
ла, что нартовский эпос, будучи героическим, 
сохранил многие черты архаического шаман-
ского эпоса, в том числе многие элементы сак-
рального языка, или «языка богов», воплощени-
ем которого в мотиве эпоса «похищение 
коровы» являлась сырдонова арфа.

в первом школьном учебнике по традицион-
ной культуре осетин в параграфе «устное на-
родное творчество» г. кратко охарактеризовала 
нартовский эпос осетин, отметив наличие в нем 
трех типов эпосов: мифологического, архаиче-
ского и героического. автор привела в книге от-
рывок из предисловия Ж. Дюмезиля к француз-
скому изданию осетинского эпоса «нарты», а 
также кадаг «собрание нартов» на осетинском 
и русском языках.

Соч.: общественное сознание осетин по крестьянским 
прошениям сер. хIх в. // ПЭо. ордж., 1989; институт но-
мылус в общественной структуре феодальной осетии // 
ПЭо. вл., 1992; размышления об этническом мифе осетин // 
осетия хх век: альманах. вып. II. вл., 1997; руймон: имя 
и образ // дарьял. 1997. № 4; образ уастырджи в религиоз-
но-мифологических представлениях осетин // дарьял. 
1998. № 3; трудное задание, или испытание жениха // осе-
тия хх век: альманах. вып. III. вл., 1998; традиционная 
осетинская свадьба; миф, ритуалы и символы. вл., 2003; 
мысайнаг // б. а. алборов и проблемы кавказоведения.  
ч. II. вл., 2006; «язык богов» в нартовском эпосе //  
б. а. калоев и проблемы современного кавказоведения. 
вл., 2006. с. 196–200; традиционная культура осетин: 
учебник для 8–9 кл. общеобразоват. учреждений. вл., 
2006; Золотой дождь. исследования по традиционной 
культуре осетин. вл., 2007.

Лит.: д з а д з и е в  а. о «традиционной культуре осе-
тин» и не только // со. 2006. 12 августа; б з а р о в  р. с. 
мечта о золотом дожде // г а з д а н о в а  в. с. Золотой 
дождь. исследования по традиционной культуре осетин. 
вл., 2007. с. 5–10; с о х о в а л. «Золотой дождь» валенти-
ны газдановой // со. 2007. 13 декабря.

  л. к. гостиева

ГАЗДАРОВА аза хадзбатыровна [ГÆЗДÆР-
ты хадзыбатыры чызг азæ (1950)] — фило-

лог, литературовед, к. 
фи лол. н., доц. каф. 
осетинской литерату-
ры ф-тета осетинской 
филологии согу. 

в исследованиях г. 
рассмотрены взаимо-
связи современной осе-
тинской литературы и 
фольклора. По ее мне-
нию, из всех жанров 
фольклора нартовский 
эпос оказал наиболее а. х. газдарова
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интенсивное воздействие на развитие осетин-
ской литературы.

г. проанализирован роман н. г. Джусойты 
«слезы сырдона» (1979), в основу которого по-
ложены сюжеты «кадагов о нартах». в свобод-
ном обращении с эпическими сюжетами, их 
субъективной интерпретации, нетрадиционной 
трактовке конфликтов и образов эпоса автор ви-
дит яркое проявление творческого дарования пи-
сателя-новатора.

г. исследован роман михаила Булкаты 
«седьмой поход сослана нарты», созданный по 
мотивам «нартиады». По мнению автора, это 
замечательное явление осетинской литературы 
свидетельствовало о неограниченных возмож-
ностях и способах использования мотивов и об-
разов нартовского эпоса, о неувядаемой идей-
но-художественной силе сказаний — вечном 
источнике поэтического вдохновения и творче-
ских свершений.

Соч.: история и современность в художественной ин-
терпретации нафи джусойты. вл., 2002; Поэзия правды и 
любви: творческий портрет Шамиля джикаева. вл., 2010; 
«Злой гений» — символ музыки и поэзии в романе «слезы 
сырдона» н. джусойты // нартоведение в ххI веке: 2013. 
II. с. 260–270; между жизнью и смертью: нравственно-фи-
лософский аспект в повести нафи джусойты «возвращение 
урузмага» // ввнц. 2015. т. XV. № 5. с. 35–38.

 л. г.

ГАЗЗАеВ а. [ГÆЗЗАты а.] — сказитель, 
уроженец г. ардон рсо-а. от него в 1924 г.  
ц. Амбаловым записан кадаг «нарт сослан 
ищет силу» («нарты сослан — тыхагурæг»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 83–87; Пнто. 1932. V. с. 107–110.
и. б.

ГАЗЗАеВ алексей Пар саданович [ГЁЗЗАты 
Парсаданы фырт алекси (1904–?)] — советский 
государственный и политический деятель, уро-
женец сел. Зар цхинвальского района рЮо.

г. окончил всесоюзный индустриально-пе-
дагогический институт (1932), находился на 
хозяйственной, общественной и политиче-
ской работе, занимал должности 2-го секрета-
ря северо-осетинского обкома вкП(б) (1940–
1944), председателя совета министров со асср 
(1944–1952).

наряду с решением неотложных народнохо-
зяйственных задач, г. уделял большое внимание 

и вопросам культурно-
го развития. в 1946 г. 
он выступил ответ-
ственным редактором 
первого издания свод-
ного текста «сказаний 
о нартах» на осетин-
ском языке. в 1949 г. 
были изданы тексты 
«сказаний о нартах» на 
осетинском языке в 
стихотворной форме, 
ответственным редактором и автором вступи-
тельной статьи вновь стал г.

Соч.: нк. 1946 (отв. ред.); нарты кадджытæ // мд. 
1949. № 7. с. 21–27; нк. 1949 (отв. ред.); нарты кадджы - 
тæ — ирон адæмы культурон хæзна // нк. 1949. с. I–хххI 
(автор. вступ. ст.).

 л. г.

ГАЗЗАеВ владимир александрович [ГÆЗ-
ЗАты сандыры фырт лади (1895–1961)]  — из-
вестный просветитель 
и общественный дея-
тель первой пол. хх в., 
уроженец с. корнис 
Знаурского района 
Юоао, врач по специ-
альности.

г. — активный 
участник борьбы за 
установление совет-
ской власти в Южной 
осетии. в советские 
годы многое сделал в 
области просвещения и культуры. Занимался и 
литературным творчеством. г. — автор пове-
стей и переводов на осетинский язык произве-
дений горького, короленко, икскуля, куприна, 
гоголя, лермонтова, лондона. 

г. известен и своими заслугами в сборе и по-
пуляризации нартовских сказаний осетин. во-
первых, вместе с в. Карсановым он записал ка-
даги от непосредственных исполнителей в 
селах автономной области. во-вторых, его перу 
принадлежат публикации об эпосе. в статье 
«нарты кадджытæ. ирон адæмы стыр хæзна» г. 
отстаивал аланское происхождение эпоса, мне-
ние о проникновении эпоса к соседним кавказ-
ским народам от алан-осетин. г. призывал 

а. П. газзаев

в. а. газзаев
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очистить нартовские сказания от позднейших 
наслоений, ошибочно считал нартов не эпиче-
ским, а реально существовавшим народом. 

вторая статья г. посвящена происхождению 
термина «нарт». Проанализировав суждения по 
этому вопросу Лопатинского, Миллера, Рклиц-
кого, Бартоломео и др., г. пришел к выводу о 
персидском, скифско-сармато-аланском проис-
хождении ключевого слова эпоса. Этот вопрос г. 
поднял в своем выступлении в прениях на всесо-
юзной сессии по этногенезу осетин (1966).

г. — автор ряда публицистических статей.
Соч.: нарты кадджытæ. ирон адæмы стыр хæзна // ком-

мунист. 28 мая 1948; цы нысан кæны дзырд «нар» (нарт)? // 
коммунист. 2 ноября, 1956. 

Лит.: б и г у л а е в а и. с. лади газзаев // сердца, на-
полненные светом. о просветителях Южной осетии. цх., 
2016. с. 378–414; Писатели советской осетии. ст., 1957.

л. а. чибиров

ГАйДАР [СОХЪХЪыР САУ ГАйДАР] — 
персонаж кадага «нарт батрадз и косой гайдар» 
(«нарты батрадз æмæ сохъхъыр гайдар»), разбой-
ник, враг нартов, живет на берегу Черного моря; 
‘сохъхъыр сау гайдар’ — букв. ‘косой черный гай-
дар’. имя г. восходит к персидскому и арабскому 
мужскому имени хайдар со значением ‘лев’.

г. давно был зол на нартов. однажды, когда 
лучшие из них ушли в завоевательный поход, а в 
Селении Нартов остались только дети и женщи-
ны, он со своим войском напал на них. 
не встретив сопротивления, г. угнал 
весь нартовский скот, забрал с собой 
все богатства и беременную жену  
Батрадза — Аколу (ахъуллæ). верну-
лись нарты из похода с большими ста-
дами и другими богатствами. когда 
батрадз узнал о происшедшем от 
Шатáны, он попросил у нее чудес-
ный меч, коня Дзындзаласа и отпра-
вился за аколой. 

г. связал аколу по рукам и ногам, 
посадил у дверей своей крепости, и 
каждый, кто входил или выходил, пле-
вал на нее. когда она родила ребенка, 
г. скормил его своей собаке, а аколу 
заставил кормить грудью щенят. 

добравшись до крепости, батрадз 
притворился мертвым, и конюхи за-
несли его тело внутрь. оказавшись в 

крепости, батрадз напал на г. они сражались 
семь дней и семь ночей. батрадз обезглавил г., 
разгромил его крепость и освободил всех плен-
ных. собрав весь скот и богатства г., верхом на 
дзындз-аласе батрадз и акола вернулись домой. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 143–146, 623.
и. б.

ГАЛАБАеВ ханджери бицкаевич [ГÆЛÆ-
БАты бицкайы фырт ханджери] — сказитель, 
уроженец сел. верхний какадур или дарг-кох 
(хъахъхъæдур / даргъкъох) рсо-а. от него в 
1941 г. у. Богазовым, в. тотровым и б. Карсано-
вым записаны кадаги «как настали тяжелые вре-
мена для нартов» («нартыл фыд аз куыд ыскод-
та»), «как обманули сырдона» («сырдоныл сайд 
куыд æрцыдис»), «как сырдон спас нартов от 
уаигов» («сырдон нарты куыд фервæзын кодта 
уæйгуытæй») и «урызмаг, созрыко и хамыц» 
(«уырызмæг, созырыхъо æмæ хæмыц»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I), л. 1–7, 
33–65; нк. иаЭ. 1. с. 533; нк. иаЭ. 4. с. 462.

и. б.

ГАЛАГОН [ГАЛÆГОН] — небожитель, вла-
дыка ветров, сидевший на высоких горах. ему 
молились, прося не допустить метелей и бурь. в 
период веяния хлебов в осетии у г. просили 
вет ра, чтобы очистить зерно от плевел и остат-
ков после молотьбы: «Подуй, подуй, очисти зер-

галагон. худ. в. Пухаев
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галагон. худ. а. хетагуров

галагон (фрагмент). скульп. н. ходов

но наше от половы, от плевел очисти, и мы тебе 
красного петуха зарежем, последняя лопата зер-
на твоей будет». Это обещание всегда исполняли. 
согласно обычаю, последнюю лопату высоко 
подбрасывали — дарили Покровителю ветров, 
а потом резали красного петуха. Этот обычай 
был якобы учреждён эпическими богатырями-
нартами. он совершался в благодарность г., 
обещавшему наслать ветер, который унесет мя-
кину и оставит на гумне чистое зерно осенью, 
когда нарты будут веять зерно. Сослан не замед-
лил ответить: «но и я даю тебе слово, нартов-
ское слово, что последнюю лопату зерна каждо-
го урожая мы будем отдавать тебе». 

обычай сохранился у современных осетин — 
последнюю лопату зерна на гумне высоко подбра-
сывают — как бы дарят его покровителю ветров г. 
имя г. в эпосе упоминается в кадаге о сотворении 
нартов: «Появилось тогда из легкого ветерка об-
лако, и погнал его по небесам галагон» 
(«фæзындис дымгæйы уддзæф уæлдæфæй мигъы 
фæлм, æмæ йæ фæйлаугæ расырдта галæгон 
æврæгъты»). г. и небожители Уацилла, Покрови-
тель огня и Покровитель туч вместе участвуют в 
процессе закаливания в огне нарта Батрадза.

для нартов г. — олицетворение силы и 
мощи: «и поднимает нарт батраз ветер, подоб-
но г., дыханием вызывая бурю» («Æмæ нарт 
бат радз рауадзы дымгæ, раулæфы галагонау 
комы тæфæй уддзæф»). в кадаге «дары нартам» 
(«лæвæрттæ нартæн») г. обещает нартам по-
мощь в сохранении огня: «За то, что нарты так галагон. худ. и. лотиев
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любят друг друга, буду я возжигать их огонь, что-
бы он никогда не погас» («нартæ кæрæдзи кæй 
уарзынц, уый тыххæй сын сæ арт судздзынæн, 
цæмæй сæ зынг хуыст макуы уа»). 

в осетинском фольклоре у г. есть помощник 
гарнагон / гæрнæгон — покровитель легкого 
ветерка. вариантом образа г. в «нартиаде» счи-
тается уады бардуаг, покровитель вихря, бури и 
ветра. культ бога ветра составлял отличитель-
ную черту религии древнего ирана.

Лит.: чем небожители одарили сослана // онс. 1949. 
с. 58–60; нк. иаЭ. 2. с. 27–28, 794; нк. иаЭ. 3. с. 436, 
659; нк. иаЭ. 4. с. 7, 436; нк. иаЭ. 6. с. 498; оЭЭ. с. 142; 
З у е в  Ю. а. ранние тюрки: очерки истории и идеологии. 
алматы, 2002. с. 179–180; ч и б и р о в. тдко. с. 216;  
ц г о е в. словарь. с. 117.

р. П. кулумбегов

ГАЛАтИ (ГАЛАеВ) 
борис александрович 
[алыксандры фырт ба-
рис (1889–1976)] — из-
вестный композитор, 
исследователь осетин-
ского музыкального 
фольклора, обществен-
ный деятель, член со-
юза композиторов 
ссср (с 1936 г.), засл. 
деят. искусств гсср. 

окончив ленин-
градский центральный 

музыкальный техникум (1931), г. избрал посто-
янным местом жительства Южную осетию, где 
с его именем связаны первые серьезные начина-
ния в дальнейшем развитии музыкальной куль-
туры. он был основателем детской музыкаль-
ной школы (1931), создателем и руководителем 
духового и струнного оркестров, государствен-
ного ансамбля песни и танца «симд», который 
ныне носит его имя. 

большую работу г. провел по сбору и записи 
осетинских народных песен, нартовских ска-
заний и инструментальных наигрышей. Зна-
комство и общение с советским музыковедом и 
музыкальным этнографом е. в. гиппиусом 
определило его отношение к народному творчес-
тву. в 1928 г. государственный институт истории 
искусств (ленинград), создававший фонограм-

мархив звукозаписей музыкального фольклора 
народов ссср, командировал г. в северную 
осетию для записей осетинской народной во-
кальной и инструментальной музыки. музы-
кально-этнографической экспедиции удалось 
собрать около 370 образцов осетинских народ-
ных песен и инструментальных наигрышей. в 
1929 г. он пополнил фонотеку образцами осе-
тинских народных мелодий из Южной осетии. 
в 1934 г. г. и е. г. Пчелина записали строй и гар-
монические приемы игры известного сказителя 
ника ханикаева, игравшего на двенадцати-
струнном фандыре.

Завершающим этапом деятельности г. в об-
ласти музыкального фольклора стал сборник 
«осетинские народные песни» (1964), первый 
опыт серьезной научной публикации осетин-
ских народных песен. в сборник вошло «сказа-
ние о сырдоне», исполненное на музыкальном 
инструменте хъисын фæндыр солистом Юго-
осетинского гос. ансамбля песни и танца  
П. и. келехсаевым. 

б. а. галати

афиша спектакля «нарт батрадз»



313

ГАМХУД

Соч.: музыкальное искусство Юго-осетии // иЮонии. 
ст., 1941. вып. 4. с. 110–119; музыка к драматическим 
спектаклям (ок. 40): музыка к фильму фатима (в соавт. с  
а. кереселидзе) (1958), записи на фонографе (более 700 об-
разцов), осетинские народные песни / сост. б.а. галаев; 
под ред. е.в. гиппиуса. м., 1964; 2-е изд. цх., 2016.

Лит.: а л б о р о в ф. Ш. галаев б. а. (к 80-летию со 
дня рождения) // иЮонии. 1969. вып. хVI. с. 183–188;  
б а т а г о в а. композиторы; а л б о р о в ф. Ш. галаты барис 
алыксандры фырт (1889–1976) // оЭЭ. с. 142. 

л. к. гостиева

ГАЛУАН (ир.) / ГАЛАУАН (диг.) — замок, ос-
новательное строение, красивый дворец; усадь-
ба в виде крепости. обычно принадлежавший 
отдельным большим семьям или фамилиям, г. 
непременно включал в себя, кроме жилых и хо-
зяйственных построек, жилую и боевую башни. 

в «нартиаде» первые г. построил Уахтанаг 
на равнине Талагской. Ю. а. Дзиццойты срав-
нивает эти замки с крепостью вара, построен-
ной авестийским праотцом йимой. г. называет-
ся в одном из сказаний дом Бурафарныга.

род Ахсартаггата имел свой г., и Донбет-
тыры показали его Урузмагу и Хамыцу: «Прош-
ли они в галуан своих отцов, вычистили его и 
стали в нем жить». По мнению Ю. а. дзиццой-
ты, именно этот г. в центре Селения Нартов ра-
нее принадлежал бурафарныгу и достался ему 
по наследству от общего предка Бора. сказание 
«как Шатáна поддалась обману» начинается с 
того, что урызмаг собрался в балц и сказал 
Шатáне: «отправляюсь в балц на год, а вот клю-
чи от галуана». Живя патриархальным строем в 
состоянии постоянной вражды, осетины строили 
надежные крепостные укрепления. и у нартов г. 
служат безопасным убежищем. строили они их 
на высотах и обносили довольно высокой камен-
ной оградой под прикрытием высокой башни от 
возможного неприятельского нападения. 

в кадаге о женитьбе нарта Созырыко уаиги 
в качестве калыма за свою воспитанницу, дочь 
Солнца Ацырухс, требуют построить г. из чер-
ного железа, по четырем углам которого долж-
ны быть посажены четыре листа Азадерева, 
растущего в Стране мертвых. в самом г. долж-
но быть сто оленей, сто туров и сто прочих жи-
вотных. отзвук этого сюжета есть в грузинской 
(рачинской) версии, где восточный государь со-
глашается отдать двадцать своих дочерей за сы-

новей бедняка, если тот сможет возвести желез-
ную ограду (галавани) и загнать туда зверей.

г. выступает также объектом сравнения. ког-
да Батрадз потребовал от нартов плату за кровь 
своего отца, нарты свезли на вершину священ-
ной горы Уарыпп двенадцать груженых шелком 
ароб, выстроили их подобно двенадцатиуголь-
ному замку (дыууадæсфисынон галуан) и подо-
жгли с двенадцати сторон.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 791, 856; нк. иаЭ. 3. с. 220;  
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 177, 183, 191–193, 220, 265. 

р. г. дзаттиаты
к. Ю. рахно

ГАМеРы [ГАМеРытӔ (ир.) / ГАМеРИ тÆ, 
ГÆМеРИтÆ, ГУМеРИтÆ (диг.)] — мифи-
ческий народ в «кадагах о нартах», из числа 
первых появившихся на Земле. в осетинском 
мифологическом миропонимании, когда Бог 
создал вселенную, он захотел населить землю 
разумными существами, которые стали бы ее 
гармоничной частью. согласно кадагу «дерево 
нартов» («нарты бæлас») сначала он создал уад-
миров, затем камбада, но ни те, ни другие не 
оправдали его надежд. спустя триста лет, он соз-
дал гамеров, но и они оказались слишком велики 
ростом и чересчур сильны («Ӕртæфондзыссæдз 
азы куы рацыд уыдон сфæлдисынæй, уæд та  
хуыцау скодта гамерыты; фæлæ та уыдон дæр 
æгæр стыр разындысты асæй дæр æмæ тыхæй 
дæр»). к этому народу принадлежит воскре-
шенный по молитве нартов великан. По наблю-
дению а. а. Туаллагова, имя г. напоминает на-
звание киммерийской страны гамир, гамирра в 
ассирийских текстах VIII–V вв. до н. э. ураpтский 
царь руса I предпринял поход в «страну гамир-
ра», но потерпел поражение, а три его воена-
чальника со своими отрядами погибли. оседа-
ние киммерийцев в восточных районах 
каппадокии отразилось в армянском названии 
этой области — гамирк. см. Гумиры.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 14, 523; нк. иаЭ. 2. с. 465, 468, 
833, 837; к р у п н о в е.и. древняя история северного кав-
каза. м., 1960. с. 63; т у а л л а г о в. скифо. с. 229. 

л. ч.
 

ГАМХУД [ГАМХУД (ир.) / СÆЛФ-ХОДӔ 
(диг.)] — чудесный головной убор в фольклоре 
осетин. По предположению в. и. Абаева, этимо-
логически первая часть слова (gam) восходит к 
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тюрк. kam, qam ‘шаман’, следовательно, может 
значить “шаманская (т. е. волшебная) шапка”.  
б. а. Алборов трактует г. как «шапку, закрываю-
щую лицо», воинский шлем с забралом.

в кадаге «воспитанник сафа крымсолтан» 
(«сафайы хъан хъырымсолтан») г. принадле-
жит Уацилла. когда Сафа просит одарить свое-
го воспитанника, уацилла преподносит свой г., 
указав на волшебные свойства: «бог и земля 
мне свидетели: если наденешь ее, будешь ви-
деть людей, тебя же самого никто не увидит» 
(«хуыцау æмæ зæхх ме ‘вдисæн: дæ уæлæ йæ 
куы æркæнай, дзыллæйы уындзынæ, дзыллæйы, 
дæхæдæг кæм дæ, уый дæ ничи фендзæн»). в 
кадаге о взятии крепости Челахсартона («со-
зырыхъо æмæ челæхсæртоны хæст») Сослан 
говорит: «я надену свою шапку-невидимку, | 
меня никто не будет видеть, а сам я буду видеть 
всех людей» («Ӕз мæ гамхуд ныккæндзынæн, | 
мæхи мын ничи уындзæн, мæхæдæг та æгас 
адæмы дæр уындзынæн»). в сказании о Урыз-
маге («уырызмæджы тыххæй») г. есть у хозяи-
на дома, где остается на ночлег урызмаг 
(«уымæн дардта йæ мой гамхуд æмæ йæхæдæг 
уыдта адæмы, фæлæ йын йæхи ничи уыдта»). в 
г. превращается Сырдон, чтобы выведать спо-
соб убить сослана, который при возвращении 
из Страны мертвых поднимает шапку и берет 
ее с собой. г. упоминается в ряду других вол-
шебных предметов (волшебные чувяки ‘дыууæ 
басмахъы’, волшебный пояс ‘гæрзын синаг’), 
принадлежащих чертям.

встречается в «нартиаде» и другое значение 
г. — человек, невидимый для окружающих. его 
подкупает сырдон. «гамхуд был таким челове-
ком: он стоял среди людей, слушал их разговоры, 
но его невозможно было увидеть» («гамхуд 
сырдонæн æлхæд уыд. уый сæм рарвыста, æмæ 
сын хъуыста сæ ныхæстæм. гамхуд ахæм адæймаг 
уыдис: лæууыд-иу адæмы ‘хсæн, хъуыста сæ 
ныхæстæм, фæлæ йын цæстæй фенæн нæ уыд»). 

 Шапка-невидимка есть у героя германского 
эпоса Зигфрида, известна она и в русских сказ-
ках и былинах, а также в древнегреческих 
мифах (шлем аида, афины или Персея). 
в. я. Пропп полагал, что шапка-невидимка в ко-
нечном счете оказывается связанной с мотивом 
смерти-оживления. 

Лит.: абаев. иЭсоя. I. с.507; нк. иаЭ. 1. с. 441; нк. 
иаЭ. 2. с. 110, 688, 802, 851; нк. иаЭ. 5. с. 34–36,  

655–656; а л б о р о в  б. а. Шапка-невидимка (сæлф-хода, 
гам-худ) осетинских нартских сказаний // уЗ ЮогПи. се-
рия гуманитарных наук. 1967. т.хI;  т у а л л а г о в. скифо.  
с. 145, 198.

л. а. чибиров

ГАППАГ-АЛДАР [ГАППÆГ-ÆЛДАР] — не-
друг нартов. согласно сказанию «Живущий на 
возвышенности сын алдара и батрадз» («къуып-
пыл шæрæг æлдары фырт æмæ батыраж»), жи-
вущий над нартовским селением г.-а., остерега-
ясь нартов, редко спускался на нартовский 
Ныхас. однако его подросший заносчивый сын, 
пренебрегая советом отца, дважды спустился на 
нартовские игры, когда именитые нарты были 
в походе. одолев всех в танцах и поиздевав-
шись над нартовской молодежью, он победо-
носно возвращался домой. Шатáна сообщила 
гостившему у небожителей Батрадзу о бесчин-
ствах сына г.-а. сын алдара в третий раз при-
шел на хъазт, вызвал батрадза на состязание, в 
ходе которого батрадз искалечил спесивого 
сына г.-а. По дороге домой, обессилев, он уми-
рает, а г.-а. отказывается за него мстить.

 Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 127–129, 620.
л. ч. 

ГАППОеВ ахмат хусинаевич [ГАППУАты 
хуысинæйы фырт ахмæт] — сказитель, уроже-
нец сел. хумалаг рсо-а. от него в 1941 г.  
в. Дулаевым и а. Бугаевым записаны кадаги 
«сырдон», «уастырджи был земной человек» 
(«уастырджи уыдис зæххон лæг»), «кого боль-
ше?» («фылдæр сæ чи у?»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X),  
л. 75–80, 95; п. 27, д. 83 (1), л. 252; нк. иаЭ. 4.  
с. 485, 493.

и. б.

ГАППОеВ баба [ГАППУАты бæбæ] — скази-
тель, уроженец сел. бирагзанг рсо-а. от него 
в 1941 г. м. цагараевым, м. гаппоевым и к. Бе-
соловым записан кадаг «гибель нартов» («нарт 
куыд фæцагъды сты»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 21; 
нк. иаЭ. 5. с. 727.

 и. б.

ГАППОеВ дудар [ГАППУАты дудар] — ска-
зитель, уроженец сел. бирагзанг рсо-а. от него 
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в 1941 г. м. цагараевым, м. гаппоевым и к. Бе-
соловым записан кадаг «созырыко — глава нар-
тов» («созырыхъо — нарты хицау»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V),  
л. 17–20. 

 и. б.

ГАППОеВА наталия 
урусбиевна [ГАППО-
ты уырысбийы чызг 
наталия (1956)] — осе-
тинский художник-гра-
фик, член сх россии (с 
2003 г.), сотрудничает 
с издательством «ир» 
(с 1982 г.) и журналом 
«ногдзау» (с 1999 г.).

г. окончила отделе-
ние художественного 

атре «саби» (1983–1984), на каф. Юнеско 
согПи (2005–2014).

г. занимается иллюстрацией, станковой и 
промышленно-прикладной графикой, оформле-
нием книг. ее творчество пронизано националь-
ной тематикой. художник — постоянный участ-
ник всероссийских, региональных и городских 
выставок. в издательстве «ир» г. оформлено 
множество книг осетинских писателей, поэтов 
и ученых, в журнале «ногдзау» ею проиллю-
стрированы сказки, стихи, рассказы. на каф. 
Юнеско согПи художником оформлены и 
проиллюстрированы экспериментальные учеб-
ники и детские книги по программе полилинг-
вального образования. г. — художник-поста-
новщик мультфильмов на осетинском языке, в 
2016 г. она участвовала в создании первого 
осетинского мультфильма по мотивам стихот-
ворения «кæмæн цы…» коста Хетагурова 
(санкт-Петербургская кинокомпания «арсен 
студио»).

г. иллюстрирует и нартовские сказания. в 
2014 г. созданные художником иллюстрации для 
книги «нартский эпос» (для детей младшего 
возраста) («нарт сослан», «сатана», «яблоня 
нартов» и др.) были отмечены дипломом  
VII всероссийского конкурса «образ книги» в 
номинации «лучшие иллюстрации к произведе-
ниям для детей и подростков».

Соч.: д ж ы к к а й т ы Ш. ныхасы фарн. дз., 1995 (худ.); 
х ъ а й т м а з т ы а. Æхсанарт æмæ йæ фырттæ. дз., 2001 
(худ.); 20. с к ъ о д т а т и Э. дуджы азæлд. дз., 2014 (худ.) и др.

  л. к. гостиева

ГАРДАНОВ валентин константинович [ГАР-
ДАНтИ амурханы фурт батрадз (1908–1989)] — 
известный учёный-
кавказовед, д. и. н., 
проф., засл. деят. науки 
кбр и рф. с 1959 г. и 
до конца своей жизни 
г. работал в иЭ ан 
ссср (ныне иЭа ран, 
с 1961 по 1985 гг. воз-
главлял сектор народов 
кавказа. 

г. занимался иссле-
дованием социально-
экономической исто-
рии северного кавказа, 

н. у. гаппоева

яблоня нартов. худ. н. гаппоева

в. к. гарданов

оформления северо-осетинского художествен-
ного училища (1977). работала художником в 
северо-осетинском комитете по телевидению 
и радиовещанию (1978–1983), в кукольном те-
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общественным бытом его народов. итогом на-
учных изысканий ученого явилась фундамен-
тальная монография «общественный строй 
адыгских народов (хVIII – первой пол. хIх в.)» 
(1967), в которой представления о горском фео-
дализме были им значительно обогащены и 
уточнены. г. соавтор и научный редактор вто-
рого тома «народы кавказа», вышедшего в се-
рии «народы мира». Под его редакцией выхо-
дил «кавказский этнографический сборник» (с 
IV по IX вып.). г. внес большой вклад и в под-
готовку этнографов-кавказоведов.

в 1947 г. г. опубликовал в двух центральных 
периодических изданиях рецензию на работу  
в. и. Абаева «нартовский эпос» (1945). в це-
лом он оценил работу как крупное событие в 
истории изучения сказаний о нартах, но при 
этом высказал ряд принципиальных замечаний 
по поводу ее основных положений и методики 
исследования. главное возражение г. вызвало 
положение об осетинском (аланском) проис-
хождении нартовского эпоса. он отрицал его 
генетическую связь с одним каким-либо этно-
сом вообще и писал об общей для народов кав-
каза «исторической почве, стадиальной основе, 
на которой зародилось древнейшее ядро нартов-
ского эпоса у разных этнических групп». г. по-
лагал, что древнейшим ядром эпоса являлись 
космогонические и тотемические мифы, имею-
щие общекавказское и мировое распростране-
ние, и связывал ядро эпоса с древнейшим насе-
лением кавказа и Причерноморья.

исследователи (Ю. с. Гаглойти и др.) виде-
ли основные недостатки схемы г. в том, что 
признание древнейшим ядром эпоса космого-
нических и тотемических мифов не подтверж-
далось нартовскими сказаниями, и что рецен-
зент не принял во внимание наличие в сказаниях 
ярких скифо-алано-нартовских историко-этно-
графических параллелей, послуживших осно-
вой для заключения об аланском происхожде-
нии «нартиады».

не имела под собой доказательной основы и 
мысль г. о том, что «… представление об ис-
ключительном богатстве нартских сказаний у 
осетин основано, главным образом, на лучшей 
изученности осетинского фольклора». ученые 
(л. а. Чибиров и др.) видели причину наиболь-
шей изученности «кадагов о нартах» вовсе не в 
чрезмерно большом внимании к их поискам и 

публикациям, а в том, что сказания были пло-
тью и кровью алано-осетинского народа, роди-
лись в его душе, передавались из поколения в 
поколение, и потому глубже и ярче сохранились 
в народной памяти.

Соч.: (рец.) в. и. абаев. нартовский эпос // сЭ. 1947.  
№ 2. с. 242–248; советская книга. 1947. № 3; обычное пра-
во как источник для изучения социальных отношений у на-
родов северного кавказа // сЭ. 1960. № 5; общественный 
строй адыгских народов (хVIII – первая пол. хIх в.). м., 1967; 
народы северного кавказа во вт. пол. хVIII в. // история 
народов северного кавказа с древнейших времен до  
хVIII в. м., 1988 (в соавт.). 

Лит.: к а л о е в б. а. в. к. гарданов. к 60-летию со дня 
рождения // сЭ. 1968. № 5. с. 134–136; г а г л о й т ы.  
нвинЭ. с. 36–43; ч и б и р о в  л. а. к вопросу о динамике 
нартоведения и степени изученности нартиады у кавказ-
ских народов // ввнц. 2014. т. 2. № 2. с. 10–16.

л. к. гостиева

ГАРДАНОВ констан-
тин соломонович 
[ГАРДАНтИ цæрайи 
фурт амурхан (муха) 
(1878–1944)] — врач, 
один из создателей на-
родного здравоохране-
ния в осетии, собира-
тель устного народного 
творчества.

в 1907 г. г. окончил 
медицинский ф-тет 
московского ун-та. в 

1920 г. он возглавил медико-санитарный отдел 
при владикавказском ревкоме. тогда же г. орга-
низовал владикавказскую фельдшерско-аку-
шерскую школу с целью подготовки среднего 
медицинского персонала.

г., будучи сотрудником естественно-истори-
ческого отделения ониик, занимался разра-
боткой важной научной темы по курортологии 
осетии. обширная статья г. «о высокогорных 
климатических станциях и минеральных источ-
никах северо-осетинской автономной области» 
была опубликована в «известиях ониик» 
(1926). Это была первая научная работа по ку-
рортологии советского периода.

еще студентом г. начал собирать материа-
лы устного народного творчества. Пять фоль-
клорных текстов, записанных им в 1900 г. на 

к. с. гарданов
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дигорском диалекте осетинского языка, были 
включены в. ф. Миллером в сборник «дигор-
ские сказания по записям дигорцев и. т. собие-
ва, к. с. гарданова и с. а. туккаева, с переводом 
и примечаниями всев. миллера», который был 
издан в 1902 г. в «трудах по востоковедению», 
выходивших в лазаревском институте восточ-
ных языков. в сборник вошли записанные г. ка-
даг о Бурафарныге (диг. бурафарнуге), пред-
ставлявший собой вариант сказания об играх 
Батрадза, и кадаг о Сослане «сослан и нарты». 
мотивы и отдельные атрибуты нартовских ска-
заний прослеживались и в других фольклорных 
текстах. так, в историческом предании «об 
одиноком» упоминалась нартовская чаша Уа-
цамонга и знаменитый нартовский конь Арфан. 

г. также оказал консультативную помощь  
в. ф. миллеру в его работе над рукописью «ди-
горские сказания…».

Соч.: дигорские сказания по записям дигорцев и. т. со-
биева, к.с. гарданова и с.а. туккаева, с пер. и прим.  
вс. миллера // труды по востоковедению, издаваемые лаза-
ревским институтом восточных языков. м., 1902; о высоко-
горных климатических станциях и минеральных источни-
ках северо-осетинской автономной области (предвари- 
тельное сообщение) // иониик. вып. II. вл., 1926.  
с. 23–68.

Лит.: г р и б а н о в Э. д. к истории здравоохранения 
северной осетии в первые годы советской власти // 
исонии. т. XXI. вып. I . (история). ордж., 1958. с. 73–90;  
г о с т и е в а  л. к. из истории осетиноведения: константин 
соломонович гарданов // исоигси. вып. 27 (66). вл., 
2018. с. 71–85.

л. к. гостиева

ГАРДАНтИ михаил 
кайтукович [хъай-
тыхъы фырт михал 
(1870–1962)] — из-
вестный деятель осе-
тинской культуры и на-
родного просвещения 
в конце XIX – перой 
пол. XX вв. г. оставил 
заметный след в фоль-
клоре, этнографии, 
истории, лингвистике, 
литературе и публици-
стике, был большим знатоком культуры и быта 
осетин. он являлся автором ряда содержатель-

ных работ по самым разным сторонам истории 
и этнографии осетин. среди этнографических 
работ самая значительная — «дигорский домо-
строй», в которой г. дал характеристику родо-
вых и имущественных отношений, зафиксиро-
вал кодекс обычаев и обрядов, определявших 
образ жизни и быт осетин.

г. — один из активных собирателей устного 
народного творчества. в 1927 г. во втором вы-
пуске Пнто были изданы его фольклорные за-
писи на дигорском диалекте осетинского языка. 
в книгу вошли записи текстов различных фоль-
клорных жанров, среди которых особое значе-
ние имели 25 кадагов о нартах. из числа этих 
сказаний в первую очередь следует выделить 
сказания об Ахсаре и Ахсартаге, четыре сказа-
ния из цикла Сослана («рождение сослана», 
«сослан и сын тотрадза алибег», «смерть сос-
лана и колесо ойнона», «сослан в царстве 
мертвых»), сказания о Батрадзе, Сырдоне, Уар-
хаге, Бедзенаге (деденаге) и Арахдзау, Ацамазе, 
о вражде Бората и Ахсартаггата, о взятии на-
ртами крепости Гур и др. такие сказания, как 
«курдалагон», «дочь адакез уадзафтау», «сос-
лан и сын хамыца батраз» были изданы впер-
вые. г. удалось также зафиксировать наиболее 
ранние варианты сказаний с участием Шатáны.

большинство сказаний было записано г. в 
нач. хх в. от известного народного сказителя 
кертиби Кертибиева. к сожалению, он не смог 
записать у сказителя всего цикла нартовских 
сказаний, которым тот владел. часть кадагов за-
писана со слов сказителей б. колоти, х. Калухо-
ва, г. ходаева, Ш. абаева и дана в дословной 
записи, благодаря чему были сохранены своео-
бразие и манера исполнения сказителей. тексты 
сопровождались точным русским переводом  
г. а. Дзагурова.

собранные г. материалы в значительной 
степени расширили круг нартовских сказаний 
осетин и представляют ценный вклад в сокро-
вищницу осетинского эпоса «нарты». 

Соч.: Пнто. дигорское народное творчество в записи 
м. гарданти. вып. II. вл., 1927; социально-экономические 
очерки (современная северная осетия). вл., 1908; селение 
христиановское в фактах жизни // иониик. вып. I. вл., 
1925. с. 179–228; гарданти михал. уадзимистæ / сост.  
Э.б. скодтаев. дз., 2007; нравы и обычаи дигорцев. о кос-
могонических представлениях древнего человека //  
на соигси, ф. 163, оп. 1, д. 3, п. 51.

м. к. гарданти
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Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 31–33; г а г л о й т ы. 
нвинЭ. с. 120–121; л о л а е в б. П. Пастырь народа. вл., 
1991; с к ъ о д т а т и Э. гарданти михал // гарданти михал. 
уадзимистæ / сост. Э. б. скодтаев. дз., 2007. с. 5–13.

 л. к. гостиева

ГАРНАГОН [ГÆРНÆГОН] — покровитель 
легкого ветерка, помощник Галагона.

ГАСАНОВ махамат [ГАСАНты мӕхæмæт] — 
сказитель, уроженец сел. чикола рсо-а. от 
него в 1941 г. а. Хамицаевым записаны кадаги 
«как нарт сослан отправился по гибельному 
пути» («нарти сослан адзали фæндагбæл куд 
ранæхстæр æй»), «как нартовские охотники не 
могли договориться о шкуре черной лисицы» 
(«нарти цауæйнонтæ сау робаси царбæл куд нæ 
федудтонцæ»), «как сослан убил сына тара но-
кар-алдара» («сослан тари фурт нокар-æлдари 
куд рамардта»), «нарт сослан» («нарти сос-
лан»), «о приключениях нартовских охотни-
ков» («нарти цауæйнонти хабар»), «нарт уар-
хаг» («нарти уæрхæг»), «балц нарта хамыца и 
сына кандза юного саууая» («нарти хæмиц 
æма къанддзи фурт мæнкъæй сæууайи балци»), 
«нартовский мальчик-сирота» («нæртон седзæр 
биццеу») и «сын хамыца батрадз» («хæмици 
фурт батраз»).

Лит.: иас. т. 1. с. 168–173; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 23, д. 56 (VI), л. 3–5, 94–104, 118–132, 167–191, 
174–180, 205–216; нк. иаЭ. 2. с. 789, 821, 850; нк. иаЭ. 3. 
с. 660; нк. иаЭ. 5. с. 654, 687.

и. б.

ГАССееВ владимир [ГАССеты владимир] 
записывал сказания накануне вов в селах Юж-
ной осетии от м. Гурциева и др.

л. ч.

ГАССИеВ умар хари-
тонович [ГАССИты 
харитоны фырт умар 
(1930–2002)] — член 
сх ссср, яркий пред-
ставитель осетинской 
художественной шко-
лы, живописец. родом 
из г. цхинвала. После 
окончания цхинваль-
ского художественного 

училища им. м.с. туганова поступил в ленин-
градское высшее художественно-промышлен-
ное училище имени мухиной и окончил его в 
1956 г.

в творческом наследии г. видное место за-
нимают полотна на тему быта и культуры осе-
тинского народа. в связи с нартовской темати-
кой им созданы такие полотна, как «яблоко 
нартов», «мыкалгабыр», «Почетный бокал», 
«борьба сослана с балсаговым колесом», «ста-
рейшины нартов слушают игру сырдона». г. 
выступил соавтором известных росписей на  
нартовскую тему в Юго-осетинском драматиче-
ском театре (уничтоженном пожаром 2005 г.) и 
владикавказском ресторане «кавказ».

Лит.: Ш а в л о х о в м.м. образы нартовских сказаний 
и современников в работах художников // фидиуæг. 2018.  

л. ч.

ГАтАГ [ГÆтÆГ, ГÆт, БÆтÆГ] — повели-
тель водной стихии, антропоморфное существо. 
в отличие от Донбеттыра, который является 
владыкой морей и океанов, во владении г. — 
реки, водопады и ручьи; в одном сказании он 
появляется в образе Залийской змеи.

в нартовском эпосе он известен и как отец 
Сырдона. участие г. в рождении сырдона пред-
ставлено в двух вариантах. в одном из вариан-
тов г. не давал набрать Дзерассе воду из родни-
ка, пока не склонил ее к связи, результатом 
которой стало рождение сырдона. согласно 
другому варианту, дзерасса убежала от г., и он 
произнес ей вслед слова, от которых она забере-
менела. дзерасса стряхнула подол платья, и из 
него выпал малыш, подобранный г. и наречен-
ный сырдоном. в сказании сырдон именуется у. х. гассиев

яблоня нартов. худ. у. гассиев
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как «гæтæгæй гуырд» (букв. рожденный от га-
тага), унаследовав многие черты характера от 
своего отца.

По второй версии рождение сырдона про-
изошло в результате принуждения к любовной 
связи Шатáны во время ее работы в поле. во 
всех эпизодах г. предстает как соблазнитель, в 
некоторых вариантах он фигурирует как пове-
литель чертей под именем Батаг.

г. находится в родственных отношениях с 
Донбеттырами, являясь частью их общности. 
так, в сказании «рождение сырдона и его сыно-
вей» («сырдон æмæ йæ фыртты райгуырд») его 
имя представлено в форме донбеттыр гæтæ 
(букв. донбеттыровский гатаг).

г. предстает в нартовских сказаниях не толь-
ко в антропоморфном образе, но и в виде змеи, 
что сближает его с восточноевропейским мифо-
логическим образом змея-любовника. к нартам 
г. относится доброжелательно, он подарил им 
водяную мельницу (куырой). Это соответствует 
европейским, в частности славянским, демоно-
логическим представлениям о связи между 
мельницей и водяным, участии водяного в ее 
постройке.

в сказании «сослан и брат отца сырдона» 
(«сослан æмæ сырдоны фыды æфсымæр») 

встречается упоминание о брате г. по имени Ка-
радзау (хъæрæдзау). в этом же кадаге говорит-
ся о болезни и смерти г., которого хоронят в 
чудесном склепе (æвдадз зæппадз).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 61, 605; нк. иаЭ. 4. с. 9, 13; нк. 
иаЭ. 7. с. 107, 568; б у б е н о к о. б. ясы и бродники в 
степях восточной европы (VI – нач. XIII вв.). краснодар, 
1997. с. 144.

р. П. кулумбегов

ГАтАГОВ гамат [ГÆтÆГты гæмæт] — ска-
зитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от 
него в 1938 г. м. гатаговым и х. Секинаевым 
записан кадаг «сырдон и его заветы» («сирдон 
æма æ фæдзæхститæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (X), л. 7.
и. б.

ГАтИеВ борис Петрович [ГАтИты тотыры 
фырт барис (1841–1879)] — один из первых эт-
нографов-осетин, уроженец сел. ход алагир-
ского ущелья рсо-а. 

г. окончил тифлисскую духовную семина-
рию (1865) и казанскую духовную академию 
(1870), служил в управлении терской области 
(г. владикавказ). 

в 1871 г. в москве была издана брошюра г. 
«о заслугах для отечества троице-сергиевой 
лавры в смутное время». в сочинении на сте-
пень кандидата богословия, написанном на вы-
пускном курсе казанской духовной академии, 
он проследил роль троице-сергиевой лавры в 
консолидации русских патриотических сил.

г. — автор содержательных работ по этно-
графии, в том числе выдающегося для своего 
времени этнографического очерка «суеверия и 
предрассудки у осетин». он подробно описал 
обычаи и обряды осетин, их праздники, верова-
ния, мифологию, суеверия. очерк г. послужил 
одним из главных источников работы в. ф. Мил-
лера «религиозные верования осетин» во вто-
рой части его знаменитого труда «осетинские 
этюды». работа г. и по настоящее время остает-
ся востребованной среди тех, кто интересуется 
традиционной духовной культурой осетин. 

г. занимался записью памятников народного 
творчества, в том числе нартовского эпоса. в 
1925 г. в первом выпуске Пнто были опублико-
ваны рукописные фольклорные записи на рус-
ском языке, сделанные во второй половине 

гатаг. худ. в. лотиев
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XIX в. гацыром Шанаевым, г. и иналом Кану-
ковым. в сборник было включено 21 сказание, 
основную часть которых составили собственно 
кадаги. кроме того, в издание вошли и сказания с 
позднейшими наслоениями мотивов легенд исто-
рического характера, бытовых и волшебных ска-
зок, а также одна легенда даредзановского цикла. 
все тексты были снабжены примечаниями соби-
рателей. исследователи затрудняются определить 
личное участие каждого из собирателей в записи 
конкретных текстов, но полагают, что большая 
их часть была записана г. Шанаевым. 

Соч.: о заслугах для отечества троице-сергиевой лав-
ры в смутное время. сочинение осетина бориса гатиева. м., 
1871; суеверия и предрассудки у осетин // сскг. тифл., 
1876. вып. IX. с. 1–83; Пнто. вып. I. вл., 1925. 

Лит.: г а г л о й т и. нвинЭ. с. 107–112; г о с т и е - 
в а  л. к. борис гатиев (1841–1879) // Православие в осетии: 
очерки о православном духовенстве второй половины 
XIX – нач. XX в. вл., 2014. с. 271–292; ее же: из истории 
этнографического осетиноведения: борис гатиев // исоигси. 
вып. 12 (51). 2014. с. 13–26.

л. к. гостиева
 

ГАтУеВ дабег асланикоевич [ГАтУты 
аслæныхъойы фырт дабег (1872–1956)] — из-
вестный осетинский сказитель из г. дигора 
(бывшее сел. христиановское).

в поисках заработка г. побывал в Закавка-
зье, был рабочим в железнодорожных мастер-
ских и мостостроителем в средней азии, тру-
дился на золотых приисках на дальнем востоке. 
с оружием в руках боролся за установление со-
ветской власти в осетии. Позже участвовал в ор-
ганизации колхозов в сел. христиановское, зани-
мал ответственные посты по партийной линии, 
был пенсионером союзного значения.

г. был народным певцом-сказителем (ка-
дёггæнæг), исполнявшим кадаги под аккомпа-
немент двухструнной скрипки — хъисын 
фæндыр. Первые уроки мастерства он получил 
от братьев отца, известных народных сказите-
лей гула, келемета и тугана гатуевых. г. обу-
чался также у известных сказителей базе Коло-
ева, туйгана цаукаева, саукуя малиева и др. в 
поиске путей совершенствования сказительско-
го искусства г. побывал в куртатинском ущелье 
у знатока эпической традиции асламурзы гури-
ева, в алагирском ущелье посетил в сел. Згид 
90-летнего кавдына габолаева.

большой вклад в изучение личности и твор-
чества г. внес г. а. Дзагуров. в 1920–1930-е гг. 
он записал от него фольклорные произведения, 
в том числе 9 кадагов на дигорском диалекте 
осетинского языка. среди них варианты сказа-
ний «нартовская красавица акола и сын хамы-
ца юный батрадз», «нарт урызмаг и юный сау-
уай, сын кандза», «ахсартаггата и бората», 
«нарт сослан и сын тара нокар» и др. сказание 
«о неродившей матери сослана» собирателям 
удалось записать трижды, в 1924 и 1930 гг. его 
зафиксировал г. а. дзагуров, в 1941 г. — писа-
тель к. Казбеков. По свидетельству г. а. дзагу-
рова, исполняемые г. кадаги отличались четко-
стью, логичностью сюжетов, ритмичностью и 
напевностью.

Соч.: иас. т. I. с. 117–121; нарты. огЭ. кн. I–II;  
д з а г у р о в  г. а. осетинский фольклор. дигорское на-
родное творчество. Записи 1924 и 1930 гг. от дабега асла-
никоевича гатуева // на соигси, ф. дзагурова г. а. оп. 1, 
д. 18; на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 145, д. 352.

Лит.: д з а г у р о в  г. а. осетинские народные скази-
тели и певцы // на соигси. ф. фольклор. оп. 1. П. 134.  
д. 418. л. 100–107; х а м и ц а е в а  т. а. сказители осетин-
ского нартовского эпоса // нарты. огЭ. кн. 3. м., 1991.  
с. 145-146; м а м и е в а и. в. институт эпического скази-
тельства на северном кавказе: универсалии и этноспецифи-
ка // исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79.

л. к. гостиева 

ГАтУеВ дзахо (константин) алексеевич [ГА-
тУты какуйы фырт дзахо (1892–1938)] — 
видный осетинский писатель, публицист, обще-
ственный деятель.

г. работал в газете «горская жизнь» (1917–
1918), в российском телеграфном агентстве 
(1920–1923), заведовал художественным отде-
лом наркомпроса горской сср (1921–1923). с 
1925 по 1928 г. он был аспирантом кавказской 
секции института народов востока, занимался 
историей народов кавказа, собирал материал в 
экспедициях в чечне, ингушетии и осетии. 
г. — автор повестей «Зелимхан» (1926), «ингу-
ши» (1926), «дикало Замана» (1928), «гага-аул» 
(1930) и др. в своих произведениях о жизни 
горцев северного кавказа он ши роко использо-
вал устное народное творчество.

с 1928 г. г. проживал в москве, где работал 
в коммунистическом университете трудящихся 
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востока. в 1937 г. он был необоснованно ре-
прессирован, в 1938 г. — расстрелян, в 1956 г. — 
посмертно реабилитирован.

г. занимался и сбором материалов устного 
народного творчества осетин. он записал и опу-
бликовал в периодической печати осетинские 
песни и сказки, подготовил сборник «осетин-
ские сказки» на русском языке (300 ед. хр.), ру-
копись ко торого хранится в рогПб им. салты-
кова-Щедрина.

г. занимался переводами на русский язык 
«кадагов о нартах» («Женитьба урызмага») и 
«легенд о даредзантах». в 1932 г. в издательстве 
«академия» вышла книга «амран. осетинский 
эпос»; тексты легенд о даредзантах были пере-
ведены г. на русский язык, обработаны, им же 
были составлены комментарии. в основу пере-
водов легли даредзановские тексты, изданные в 
1929 г. Юонии (сказитель дзагко губати). в 
книгу также вошли запись сказания «амиран 
даредзанти и огнедышащий богатырь» (скази-
тель кудза джусойти) и сказания, опубликован-
ные в. ф. Миллером и а. Кайтмазовым.

Соч.: уацилла // терек. 1913. № 4544; осетинская сказ-
ка «Женщина» // терек. 1914. № 4798; Песни // горская 
мысль. 1922. № 3; ингуши. л., 1926; дикало Замана. м.-л., 
1928; Зелимхан. р-на-д., 1929; гага-аул. м.-л., 1930; амран. 
осетинский эпос. м.-л., 1932 (Пер., обр., комм.); избран-
ное. м., 1970; стакан шейха. ордж., 1981.

Лит.: т у а л л а г о в а. дзахо гатуев // Приговоренные 
к бессмертию. вл., 1993. с. 149–211; с у м е н о в а  З. н. 
дзахо гатуев — очеркист // Журналистика на пороге  
XXI века: исторический опыт, современное развитие. вл., 
1997. вып. II. с. 68–96; б и б о е в а  и.  г., к а з и т ы м. р. 
Писатели осетии: библиографический справочник. вл., 
2015. с. 115–117.

  л. к. гостиева

ГАЦОЛАеВ урусби [ГАЦОЛАты уырыс-
би] — сказитель, уроженец сел. сурх-дигора 
рсо-а. от него в 1941 г. б. Хадаевым записан 
кадаг «как сослан сокрушил крепость гори» 
(«сослан гори федар куд басаста»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 55–56.

 и. б.

ГеМУДА [ГеМУДÆ, ГеМА-ГеМУДÆ 
(диг.)] — кличка лошади Саууая, сына нарта 
Кандза (в вариантах — Чандза). в сказании «о 

славном сыне чандза — маленьком суае» гово-
рится, что чандз был богат и уважаем среди  
нартов, но не было у него детей. Бог, узнав о его 
несчастье, передал ему с ласточкой яблоко, се-
мена которого следовало съесть жене чандза и 
лучшей из его кобылиц. сын чандза суай и же-
ребенок появились на свет в один день. в кадаге 
«гемуда, конь сына кандза саууая оказался пер-
вым на скачках нартов» («къантдзи фурт 
сæууайи [бæх] гемудæ нарти догъи æрфиццаг 
æй») г. описывается как маленький аласа, ро-
стом с петуха. саууай пригнал его к реке едил 
(см. Идил), к месту слияния двух ручьев, и оста-
вил в запруде. Конь поручил ему вернуться на 
рассвете и начать объезжать его, пока из-под его 
копыт не станут сыпаться белые искры 
(«цалдæн мæ къахи бунæй уорс зинг хаун рай-
дайа, уалинмæ рæвдзæ нæ уодзæнæн»). на скач-
ках, которые проводили нарты, саууай на своем 
коне оказался первым. из восьми дней скачек 
три дня и три ночи саууай отдыхал на шелкови-
стой траве, а наутро третьего дня он сел на г. и 
стал догонять остальных. опережая участни-
ков, г. отрывал ухо всаднику или коню. так, 
сау уай прибыл на три дня раньше назначенного 
срока, но нарты не поверили ему, пока не увиде-
ли подъехавших искалеченных участников, 
подтвердивших победу саууая.

маленький рост и удальство всадника, 
встретившегося Хамыцу, подчеркиваются в 
кадаге «балц нарта хамыца и сына кандза 
маленького саууая» («нарти хæмиц æма 
къанд дзи фурт мæнкъæй сæууайи балци»): 
«когда они [хамыц и саууай] приблизились 
друг к другу, его [саууая] конь оказался ро-
стом с петуха, а звали его гема-гемуда» 
(«кæрæдземæ ку æрбахъæрдтæнцæ, уæд 
уомæн æ бæх адтæй уасæнги асæ, хунгæ ба ин 
кодта гема-гемудæ»).

согласно Ю. а. Дзиццойты, данный иппо-
ним неотделим от карачаево-балкарского ‘гему-
да’, кабардинского ‘джамидеж’ (кличка коня 
нарта савая). в карачаево-балкарской версии 
эпоса гемуда — конь карашауая. известны ска-
зания, посвященные г., у которого могли вырас-
тать крылья. в тексте «испытание карашауем 
гемуды» говорится, что ударом груди г. ломает 
скалы и открывает нынешние ущелья черека, 
чегема, баксана. самое глубокое на кавказе го-
лубое озеро чирик-кёль появилось в результате 

* 21
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его удара копытом о землю, минги-тау (Эль-
брус) стал двуглавым, когда карашауай переле-
тал через гору, и богатырский скакун случайно 
задел ее верхушку копытом. не зная об осетин-
ском слове, г. в. Бейли предложил для карачае-
во-балкарского и адыгского иппонима иран-
скую этимологию, сопоставив их с базой 
*čam- ‘быстро двигаться’, отложившейся в хо-
таносакском tcamū ‘саранча’, т. е. быстро пере-
двигающееся насекомое.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 426–429; нк. иаЭ. 5.  
с. 237, 291–295, 299; B a i l e y H.W. Ossetic (Nartä) // 
Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980. P. 245;  
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 140–141.

     к. Ю. рахно
х. ф. цгоев

ГеНеАЛОГИя НАРтОВСКИХ СКАЗА-
НИй. осетинские «кадаги о нартах» обладают 
явными чертами генеалогической циклизации. 
в эпосе действуют три знаменитых нартовских 
рода: Алагата, Ахсартаггата и Бората. все 
главные герои относятся к этим трем родам и на-
ходятся в разной степени родства между собой.

алагата — жреческий род, миролюбивые  
нарты, практически не участвующие в военных 
походах. о героях этого рода в эпосе нет прочной 
традиции, его представители упоминаются реже 
остальных. наиболее известными героями, кото-
рых относят к алагата, являются нарт Алымбег и 
его сын Тотрадз, а также Ацамаз, сын Аца. 

ахсартаггата — род воинов. самые извест-
ные герои эпоса являются представителями это-
го рода: Урызмаг, Хамыц, Шатáна, Сослан и 
Батрадз. Эта же фамилия встречается в грузин-
ской хронике XIII в., где сообщается, что между 
1257 и 1265 гг. «пришли осетины, преследуе-
мые берка-ханом. среди них была удивитель-
ная женщина, по имени лимачав, и она с собой 
привела маленьких детей родом ахсарпакаян-
нов: первенца Пареджана и младшего бакатара 
и много князей».

бората — многочисленный род богатых ско-
товодов и землевладельцев, часто враждовав-
ших с родом ахсартаггата за главенство среди 
нартов. Бурафарныг с семью сыновьями, Сай-
нагалдар, Кандз, Саууай принадлежали к роду 
бората.

родоначальник всех нартов Сауасса был со-
творен Богом по просьбе духа огня, который за-
калил человека на своем огне и бросил в реку, и 
вышел он оттуда стальным. от его трех сыновей 
(Бора, Болатбарзай и Дзылау) произошли все 
нарты.

главные герои эпоса, принадлежащие к роду 
ахсартаггата, сказителями упоминаются и как 
члены рода бората, т. е. потомки бора. а воз-
можным другим, более древним названием рода 
алагата, могло быть родовое название асата 
(Æсæтæ).

три рода нартов связаны брачными союзами 
их представителей. так, первой женой нарта 

урызмага была девушка Ельда из 
рода алагата, а женой нарта сослана 
была Агунда (агуындæ-хан), которая 
в большинстве сказаний является до-
черью Солнца, но в некоторых вари-
антах она дочь сайнаг-алдара или 
бурафарныга — старшего в роду бо-
рата. сказания повествуют о том, как 
два рода уничтожали друг друга до 
тех пор, пока в каждом роду не оста-
валось по одному мужчине. когда же 
фамилии разрастались, снова начи-
налось противостояние. Примири-
лись кровники лишь тогда, когда 
нарт саууай из рода бората женился 
на дочери урызмага и Шатáны из 
рода ахсартаггата. нартами заклю-
чались браки и внутри своих родов. 
Примером подобного брака может 

Сауасса

Бора                                         Болатбарзай                              Дзылау

Уархаг                                                                                      Уархтанаг  

Кызмыда      Ахсар        Ахсартаг                   ж. Дзерасса                             Сыбалц 

 
 

Хамыц                            Урызмаг                       ж. Шатана

Батрадз                                                                      Сослан

Безымянный Айсана  Крым-Султан  Амзор     Аладжико дочь
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служить женитьба нарта сослана на красавице 
Бедухе из рода ахсартаггата, ставшей его пер-
вой женой.

герои сказаний роднятся не только с нарта-
ми, но и с небожителями, с которыми они со-
стоят в дружбе, а также с правителями других 
земель. При этом особо подчеркивается соци-
альный статус невесты. отцом нарта Сырдона 
был повелитель рек Гатаг. дочерью повелите-
ля морей Донбеттыра была Дзерасса, жена  
нарта ахсартага. нарт Сыбалц был женат на до-
чери солнца Ададза. Женой нарта Созырыко 
(сослана) была дочь солнца фатимат. на доче-
ри солнца Хорческе женат нарт Болат. второй 
женой сослана стала Азаухан, сестра семи уаи-
гов-великанов, которую те назвали «не ʼхсин» — 
«наша госпожа».

в эпосе упоминаются представители владе-
тельных классов — алдары (сайнаг-алдар, Нас
раналдар, Тогусалдар, Гуцмазалдар и др.), 
паддзахи, малики, ханы, а также категории за-
висимых от них: фарсаглаги, кусаги, кумайаги, 
кавдасарды. главные герои — урызмаг, сослан 
и др., имели свои замки — галуаны. они владе-
ли рабами, накладывали на свой народ дань и  
т. д. одним из представителей зависимого со-
словия в эпосе является сырдон, который, не 
будучи «полноправным» нартом (т. е. не при-
надлежа к роду ахсартаггата), является их кав-
дасардом. в эпосе встречаются примеры арха-
ичной системы родства, не согласующейся с 
современными представлениями о браке, такие 
как женитьба брата на сестре (см. инцест) или 
женитьба отца на жене своего сына. брак урыз-
мага и Шатáны является типологической парал-
лелью распространенного в мифологии многих 
народов мотива супружества брата и сестры: 
брак яма и ями в древней индии, йим и йимак 
в иране, Зевса и геры в древней греции и т. д. 
Женитьба же Уархага на своей невестке дзе-
рассе является пережитком группового брака. 
в сказаниях имеются сюжеты об искусствен-
ном породнении эпических героев через такие 
традиционные общественные институты, как 
аталычество, молочное родство и побратим-
ство.

в осетинском эпосе можно проследить раз-
личные варианты аталычества: пребывание ре-
бенка в материнском роде или при матери, со-
гласно положениям матрилокальной семьи, и 

отдавание сыновей на воспитание до совершен-
нолетия в чужой род. все сыновья нарта урыз-
мага воспитываются вне дома. Первый, Безы-
мянный сын Урызмага и Шатáны, был отдан на 
воспитание в подводное царство к Донбетты-
рам. второй его сын Айсана также пребывал с 
рождения у донбеттыров. третий сын урызмага 
КрымСултан был аталыком у небожителя 
Сафа и жил у него на небе. четвертый сын его 
Амзор до совершеннолетия пребывал аталыком 
сайнаг-алдара. нарт Арахдзау воспитывался в 
доме Бедзенагалдара, который считался его на-
званным отцом. названной сестрой батрадза 
была дочь солнца (хуры чызг). другая дочь 
солнца Ацырухс воспитывалась у братьев-вели-
канов.

в основе фамилии гатаговых лежит имя 
«владыки рек» гатага. интерес к фамилии ке-
лехсаевых (челæхсатæ) обусловлен явной свя-
зью его с одним из героев нартовского эпоса — 
Челахсартагом. По одной из версий цикла о 
сослане, челахсартаг «жил в другой стране в 
крепости хыз». однако, как справедливо под-
черкивает Ю. а. Дзиццойты, в большинстве 
сказаний челахсартаг сам является нартом. бо-
лее того, в ряде версий он был их предводите-
лем — нарты алдар. к нартам названный фоль-
клорный герой относится в адыгских и 
карачаевских вариантах эпоса.

Цереков панцирь — необыкновенный пан-
цирь героя по имени церек. При вести о пред-
стоящем бое панцирь сам надевался на воина: 
меч не рубил, и стрела не пронзала его. Проис-
хождение куртатинских таубиев церековых  
ф. х. Гутнов также увязывает с цереком из  
нартовских сказаний. 

осетинский эпос «нарты» раскрывает нам 
не только родственные связи самих нартов, но и 
тех небожителей и повелителей стихий, с кото-
рыми эпические герои имели тесное общение и 
вступали в браки. в эпосе называются имена 
дочерей солнца: ацырухс, хорческа, Фати-
маткрасавица, агунда, хуры-чызг, ададз, имя 
сына солнца — Хаматкан, имя дочери Луны — 
Мысырхан. в сказаниях также указывается на 
то, что повелитель рек гатаг и повелитель мо-
рей донбеттыр являются братьями.

 Лит.: нарты. огЭ. кн. 3; т а к а з о в  ф. м. устное 
народное творчество // осетины. м., 2012. с. 477–492; 
нкю иаЭ. 4; а б а е в а. о героинях. с. 59–87; нк. иаЭ. 2. 
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нк. Эон. 3. г а г л о й т и Ю.с. о происхождении фамиль-
ного имени алагата // исследования по иранистике. рим, 
1998. с. 85–103; х а д и к о в а а. х. основные принципы 
социализации в нартовском эпосе осетин // нартоведе-
ние на рубеже хх–XXI вв. 2017. № 4. с. 259–266; нк. 
иаЭ 1 и др. 

и. т. марзоев

ГеРАКЛ — один из богов скифского пантеона, 
в «эллинской» версии мифа победитель трехго-
лового чудовища и супруг змеедевы, отец пра-
отцов народов агафирса, гелона и скифа. он 
тесно связан с функцией защиты (физической 
мощи, военной доблести), победы над чудови-
щами. Геродот не называет его скифского име-
ни, очевидно, потому что функционально он 
тождественен греческому г., сыну Зевса, 
культ которого быстро распространился по 
всему эллинистическому миру, слившись с 
образами аналогичных божеств или героев, 
восходивших к образу общеиндоевропейского 
божества типа Индры-веретрагны; многие авто-
ры под ним подразумевают таргитая. в. ф. Мил-
лер и д. с. Раевский обратили внимание на 
фирмика матерна (об ошибочности языческих 
религий, V) , автора IV в. н. э., отмечающего, 
что в персидской религии существовал связан-
ный с почитанием огня единый культ мужского 
божества, которое понималось как «угоняющее 
быков», и женского божества со змеями, что со-
ставляет прямую аналогию г. с быками гериона 
и его змееногой супруге в скифской легенде.  
а. а. Туаллагов указывает также на аналогии в 
легенде о происхождении кельтов в поэме антич-
ного автора Парфения, в Шахнамэ, русских бы-
линах и средневековой литературе. судя по рос-
писям из Пянджикента, легенда о богатыре и 
женщине-змее была хорошо известна согдийцам.

освобождение г. коней в результате брака со 
змеедевой можно рассматривать как вариацию 
змееборческого мифа, имевшего космогониче-
ский оттенок. с. с. Бессонова вспоминает о 
вступлении Урызмага в связь с лесной хозяйкой 
как брак прародителя с божественной девой, со-
вершаемый по ее инициативе. По сравнению с 
Зевсом-Папаем, функционально ему близким, г. 
был более специализированным божеством, бо-
лее близким людям, отсюда и антропоморфизм.

к. Вьель проводит весьма убедительные па-
раллели между нартовским Сосланом, индий-

ским Рамой и г. сослан представлен как кров-
ный сын «могущественного» бога Уастырджи, 
который разделяет с Зевсом свойство неиспра-
вимого мужественного соблазнителя и домога-
ется Шатáну, как Зевс — алкмену. «исключи-
тельная мощь героя, которая иллюстрируется 
оригинальным мотивом “искателя силы”, также 
подчеркивается в приписываемых ему опреде-
лениях или внешности. герой начинает очень 
рано путешествовать по дикому миру, поддер-
живая тесные связи с животным царством. По 
отношению к людям, как мы видим, он допуска-
ет жестокие членовредительства или ряд пре-
ступлений, подлежащих анализу в соответствии 
с герологемой «трех грехов воина». его атрибу-
тами являются волшебный лук и шуба, отлича-
ющаяся тем, что сделана она из человеческой 
кожи. Великаны, которых он побеждает, харак-
теризуются условной неуязвимостью и/или 
множеством членов. наконец, этот «подлин-
ный» герой, который служил богам, своим есте-
ственным и культурным бессмертием продол-
жает действовать на службе у людей». 
Преследование волшебного оленя соответствует 
преследованию керинейской лани в подвиге г. 
наконец, сослан становится из смертного героя, 
как г., бессмертным. Дочь Солнца (или дочь 
Бальсага) является, как гера по отношению к 
г., антагонистом героя и виновницей его 
смерти, но также парадоксальным образом и 
самой причиной его бессмертия. Ж. Дюме-
зиль тоже сравнивает сослана и г., указывая, 

геракл
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что последний «в своих подвигах ...часто стал-
кивается со зловредными великанами, от кото-
рых он очищает землю, и сила его ужасна». См. 
Рама. Вьель.

Лит.: в ь е л ь. осетино; мс. 1991. с. 464; м и л л е р. 
оЭ. т. III. с. 128–129; т у а л л а г о в. скифо. с. 14–19;  
ч и б и р о в. он. с. 107–112; б е с с о н о в а  с. с. религи-
озные представления скифов. краснодар, 1983. с. 13–14, 17, 
43–45; р а е в с к и й д. с. мир скифской культуры. м., 2006. 
с. 77, 119, 149; д ю м е з и л ь. Ж. скифская теология геро-
дота // Эмомк. с. 101–102.

к. Ю. рахно

ГеРМАНСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. язык германцев (немцев) — 
самый западный язык, в котором есть иннова-
ции, общие с индоиранским праязыком. 
отсутствие эксклюзивных германо-иранских 
инноваций свидетельствует о том, что иранцы не 
были непосредственными соседями германцев, 
хотя исследователи предполагают период герма-
но-иранского (скифского) соседства, которое, 
однако, следует относить только к началу н. э., 
когда общегерманский мир уже распался. тем 
не менее, во время великого переселения наро-
дов сармато-аланы контактировали с готами, 
бургундами, вандалами, квадами, франками, ге-
рулами и другими германскими племенами. 
историческая связь готов и алан была исключи-
тельно тесной, у них даже выработались неко-
торые общие обычаи, имели распространение 
сходные культы волка, оленя. 

снорри стурлусон говорит о прародине гер-
манских богов во главе с одином как о стране, 
название которой до сих пор порождает множе-
ство догадок: «к ceверу от черного моря рас-
положена великая, или холодная Швеция». 
древнеисландское название свитьод (Швеция) 
было созвучно названию страны скифия, рас-
положенной в северном Причерноморье. но 
для снорри великая Швеция — это полумифи-
ческая страна, край обитаемого мира: «там есть 
великаны и карлики, и черные люди, и многo 
разных удивительных народов». Это напомина-
ет мир нартовского эпоса. народы-монстры, а 
также удивит ельные звери и драконы живут 
только на краю земли. на этом краю заселенной 
земли течет р. танаис  — так античные авторы 
именовали дон. но снорри дa ет этой реке дру-
гое название, которым она якобы именовалась в 

древности  — «танаквисль или Ba наквисль. она 
впадает в черное море. местность у ее устья на-
зывалась тогда страной ванов, или Жилищем 
ванов». ваны — это один из родов скандинав-
ских богов. далее речь идет о другом роде — об 
асах. «страна в азии к востоку от танаквисля 
нa зывается страной асов, или Жилищем асов, 
а столица страны называлась асгард». о при-
ходе одина и его народа из самой восточной ча-
сти европы — «скифии, которую мы называем 
великой свитьод», говорит и трактат XIV в. 
«описание Земли III».

сикамбры, франкское племя, считали себя 
потомками киммерийцев, населявшими некогда 
степи северного Причерноморья и вытеснен-
ными оттуда скифами. свое название они выво-
дили от имени легендарной прародительницы 
камбры. хроника «саксонского анналиста» в 
середине XII в. сообщала: «норманны зовутся 
на варварском языке «северными людьми» по-
тому, что пришли поначалу из этой части света. 
отправившись почти 166 лет [назад] во главе с 
неким герцогом ролло из нижней скифии, что 
лежит в азии, от реки дунай на север», они 
пришли в северную европу. стихотворная 
«хроника герцогов нормандских» бенуа де 
сент-мора в начале XII в. так же производила 
германцев из «сис (скифии), называемой ниж-
ней», которая «начинается и сосредоточена у 
меотийских озер» и в ней теперь обитают 
«готы» и «алэны».

существуют параллели между скифской ми-
фологией и германским эпосом. в частности, по 
мнению х.-г. сантьяго, Пал и нап соответству-
ют вёльсу, родоначальнику вёльсунгов, и ниф-
лу, родоначальнику нифлунгов (нибелунгов). 
х. вольфрам, сопоставляя это с преданием о 
мече тюрфинг, сохраненным в эддической «Пес-
ни о хлёде», а также в «саге о хервёр и хейдре-
ке», предполагает, «что готским богом был фра-
кийско-скифский арес-марс, воплощение народа 
и страны в образе меча». Змеедеве, вступившей в 
брак с Гераклом, соответствует мелюзина, леген-
дарная змееподобная прародительница франк-
ских аристократических династий.

тацит пересказывал гepманское этногенети-
ческое предание о том, что племена дeлятся на 
три группы истевонов, ингевонов и гермионов, 
происходящие от трех сыновей перво человека 
манна. ему был известен и еще один миф, при-
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надлежащий отдельному гepманскому племени 
наганарвалов, относящемуся к свевам; они почи-
тали в священной роще божественных братьев- 
близнецов, которых римский историк co поставил 
с античными кастором и Поллуксом, указав, 
что их гepманское имя  — алки. они близки к 
Ахсару и Ахсартагу. их куль том руководил 
жрец, одетый в женскую одежду. он соответ-
ствует скифским энареям.

рождение Хамыцем Батрадза находит парал-
лель в изложенном тацитом германском мифе о 
том, как андрогинный бог туисто породил праот-
ца германцев манна. в Эдде таким же является 
великан имир, из тела которого был создан весь 
мир: под мышками у негo родились первые люди, 
мальчик и девочка, а ноги также породили сына.

в. и. Абаев указывает на совпадение назва-
ния нартовского рода Бората (от Бора) с эддиче-
скими «сынами бора». е. м. Мелетинский тоже 
считает, что «бората» созвучны «сынам бора». 

война Ахсартаггата и бората, по Ж. Дюме-
зилю, соответствует междоусобной войне двух 
родов германских богов — асов, воплощающих 
воинское начало, и ванов, за которыми стоит 
плодородие. «тинг богов», по е. м. мелетинско-
му, соответствует нартовскому ныхасу. Ж. дю-
мезиль пришел также к выводу о глубокой древ-
ности нартовского мотива появления несметного 
войска, отметив скандинавскую легенду о появ-
лении войска из мельницы гротти. 

Ю. а. Дзиццойты указал на параллели рож-
дению Сослана. о происхождении богов в 
младшей Эдде говорится следующее: корова 
аудумла породила богов, вылизав их родона-
чальника из соленого камня. кроме того, карли-
ки в древнеисландской мифологии тоже счита-
ются рождёнными из камня.

булатнотелый батрадз, в отличие от сосла-
на, действует исключительно физической силой 
и защищает нартов всякий раз, как им угрожают 
великаны. но гиперболизация силы батрадза свя-
зана с представлением о грозовом божестве: он 
низвергается с неба на землю, на врагов, проби-
вает своим булатным телом крепость. и внешний 
облик батраза, и характер его идеализации, и 
его роль в эпосе вполне аналогичны образу 
тора. Эта аналогия была замечена Ж. дюмези-
лем и е. м. мелетинским.

Эпизод с переодеванием Урызмага (или 
Кайтара) в невесту, когда он проникает в дом 

бората во время свадьбы, имеет параллели в сю-
жете о возвращении скандинавским тором сво-
его молота, где его нарядили невестой, украси-
ли eгo принадлежавшим фрейе чудесным 
ожерельем брисингов, пове сив на пояс ключи, 
как следует хозяйке, и скрыв колени силача под 
женским платьем. 

Заслуживает быть отмеченным совпадение 
популярного эпизода встречи нартов во главе с 
батрадзом с древним великаном колоссального 
роста и силы, перед которым они чувствуют 
себя пигмеями, и соответствующего эпизода 
встречи тора и его спутников с великаном 
скрюмиром. асы прячутся в рукавице скрюми-
ра, как встреченный сосланом исполин и его 
впоследствии погибшие братья — в черепе ги-
ганта.

в нартовских сказаниях великаны вторга-
ются в Селение Нартов, мешают пляске (симд), 
калечат их, пока не спускается сверху богатырь 
батраз. все это близко напоминает эддические 
сказания, особенно сказание о хрунгнире, где 
тор выступает в той же роли, что и батрадз. 
борьба с великанами и хтоническими чудови-
щами занимает равное место во всех этих про-
изведениях. 

как и урызмаг, бог земного плодородия 
фрейр состоит в связи со своей сестрой-близне-
цом фреей, у которой много общего с Шатáной. 
их отец ньёрд сам был женат на сестре.

в германской мифологии обнаруживается па-
раллель к светящимся рукам Ацырухс. в «стар-
шей Эдде» такой светящейся рукой обладает 
герд, дочь гюмира. бог фрейр говорит о ней: 
«близ дома гюмира мне довелось желанную ви-
деть; от рук ее свет исходил, озаряя свод неба и 
воды». в «младшей Эдде» об этом же эпизоде 
говорится: «а к дому шла женщина, и лишь 
подняла она руки и стала отпирать двери, раз-
лилось сияние от ее рук по небесам и морям, и 
во всех мирах посветлело».

одним из самых близких к героям осетин-
ских сказаний является Локи, именовавшийся 
«кузнецом несчастья». соответствует он «не-
счастью нартов» Сырдону. выявивший это со-
ответствие Ж. дюмезиль писал: «среди сканди-
навских богов локи один из самых своеобразных. 
он сбил с толку, замучил, запутал все школы 
толкователей, и трудно даже перечислить те 
логические несуразности и противоречия, 
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которым довелось свидеться в образе этого пер-
сонажа». вместе с тем, локи напоминает не 
только сырдона. «Перебранка локи» соответ-
ствует спору нартов за Уацамонга, когда бат-
радз каждому доказывает, что тот не является 
безупречным мужем. локи на пиршестве вокруг 
огромного котла Эгира находит бесчестные, в 
том числе немужские, поступки и изъяны у всех 
богов.

сырдон подстрекает великанов на спор о 
том, какие кузнечные орудия важнее, спор пере-
ходит в драку, и великаны убивают друг друга. 
но весьма сходный эпизод содержится в исто-
рии добывания одином меда поэзии — один 
вызывает драку и взаимное истребление слуг 
бауги. 

Путешествие сослана в Страну мертвых, 
где он получает советы от своей умершей жены 
и ищет лист Азадерева, тоже имеет соответ-
ствие в скандинавских преданиях. согласно 
саксону грамматику, герой хаддинг, вслед за 
волшебной проводницей, отправился в загроб-
ный мир, чтобы увидеть там полюбившиеся 
плоды. Помимо хтонических богатств преис-
подней, хаддинг увидел и реку, воды которой 
состояли из потока мечей и копий. Перебрав-
шись через нее по мосту, герой встретил два 
сражавшихся войска. «Это те, кто пали от 
меча — они вечно сражаются, убивая друг дру-
га», — объяснила хаддингу eгo спутница. точ-
но так же один, который хочет узнать от мерт-
вой вёльвы о судьбе бальдра и конце мира, 
посещает царство мертвых. один сближается с 
сосланом и тем, что тот часто прибегает вместо 
силы к колдовству и хитрости.

специальный миф в «видении гюльви» pac-
сказывает о том, как тор отправился на восток, 
в страну великанов, на своей колеснице, взяв с 
coбой локи. на ночь они остановились в одном 
доме (он принадлежал великану Эгилю, как 
свидетельствует «старшая Эдда»), где тор сам 
приготовил ужин: бог зарезал своих козлов и 
бросил их мясо вариться в котел. на ужин тор 
позвал хозяев с доч кой и сыном тьяльви, велев 
им не разгрызать кости, а бросать на расстелен-
ные шкуры. но тьяльви (по коварному совету 
локи) расколол одну бедренную кость. наутро 
тор взял молот и освятил им шкуры: козлы тут 
же воскресли, но один из них хромал. громов-
нику пришлось продолжить путь пешком, а ви-

новник этого злоключения тьяльви и eгo сестра 
рёсква должны были стать eгo слугами. Эта 
история перекликается с осетинскими предани-
ями об охотниках, участвовавших в пиршествах 
Афсати и нечаянно сломавших кость поедаемо-
го животного.

трудную задачу задал тору друг богов, мор-
ской великан Эгир, когда боги вернулись однаж-
ды с богатой охотничьей добычей и решили 
устроить у Эгира пир. у великана было мнoгo 
котлов, но не было подходящего для варки пива. 
Eгo и должен был добыть громовник. боги не 
знали, где добыть такой сосуд, чтобы пива хва-
тило на всех, но тюр подал совет: на востоке у 
края небес живет отец тюра мудрый великан 
хюмир, у нeгo есть огромный котел в вep сту 
глубиной. тюр и взялся сопровождать гpoмов-
ника в этой поездке, которая закончилась добы-
ванием ценной посудины, как и поход за котлом 
Уастырджи и Маргудза.

н. л. членова сопоставляла эддических ве-
ликанов хюмира и гюмира с осетинскими ве-
ликанами-гумирами, а котел — со скифскими 
котлами.

е. м. мелетинский упоминает о том, что 
«мелькающий» в скандинавском эпосе тип ге-
роя-ребенка, мстящего за отца или брата (вали 
и магни), является «буквально навязчивым» в 
нартовских сказаниях осетин (Ацамаз, Саууай, 
Безымянный сын Урызмага, Айсана и др.), что, 
по его мнению, связано с традициями воинской 
инициации. он считал, что в нартовских сказа-
ниях «имеются и другие параллели с эддиче-
ской традицией, поражающие своей близостью: 
например, сокровища нартов (в том числе три 
золотых кубка сосруко, чудесная чаша нарта-
монга или котел, закипающий при правдивых 
словах), пробуждение мертвого великана, перед 
которым нарты кажутся пигмеями; пиры на ны-
хасах и питье ронга».

в «саге о вёльсунгах» есть параллели Ябло-
не Нартов. однажды, когда в зале конунга 
вёльсунга был пир, один вошёл в зал в виде че-
ловека в плаще, слепого на один глаз. он подо-
шёл к родовому дереву вёльсунгов — огромной 
яблоне, которая росла посреди зала, и воткнул в 
неё меч, сказав, что тот, кто вытянет его оттуда, 
будет иметь лучший клинок. Здесь прослеживает-
ся параллель не только с мечом из камня кельтско-
го Артура, но и с жертвенником скифского Арея.
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как полагает е. м. мелетинский, мотив жиз-
ни сигмунда и синфьётли в лесу, частично в 
волчьем облике, и инцестуальный мотив рожде-
ния синфьётли от связи сигмунда и сестры его 
сигню (ср. инцест в истории хельги хальвда-
нарсона — отца хрольфа краки) чрезвычайно 
характерны для сказаний о родоначальниках, 
племенных первопредках и т. п. они близки к 
нартовским сказаниям осетин, где имеется и 
«волчий» образ Уархага, и инцестуальный брак 
родоначальников-патриархов Шатáны и ее брата 
урызмага. есть им соответствия и на уровне бо-
гов-ванов. кроме того, волк изображен на скипе-
тре, обнаруженном на англосаксонской погре-
бальной ладье в саттон ху: он символизировал 
легендарного предка королевской фамилии.

в осетинском эпосе встречается мотив под-
несения герою хамыцу (в вариантах – батрадзу 
или сослану) кубка, содержащего напиток с га-
дами. Этот же мотив имеется в «старшей Эдде», 
где на тризне боргхильд поднесла синфьётли 
большой полный рог вина, в который подмеша-
ла яда; герой догадался о намерении боргхильд 
и передал рог своему отцу сигмунду, который 
был нечуствителен к яду. сигмунд осушил рог, 
но боргхильд снова подала синфьётли рог с 
ядом; герой и в этот раз передал рог отцу, но 
боргхильд и в третий раз поднесла ему рог с 
ядом. синфьётли ничего не оставалось, кроме 
как выпить рог, а выпив его, он тут же умер. в 
другом сказании рог с ядом поднесли герою от-
тару.

в «саге об одде стреле», которая датирует-
ся второй пол. XIII в., фигурирует сын великан-
ши и колдун Эгмунд убийца Эйтьова; он был 
одет в шубу. Эгмунд отправился в аустрвег 
(восточную европу), сделался зятем великана 
гейррёда «и обложил данью всех конунгов в 
аустрвеге на таких условиях, что все они каж-
дые двенадцать месяцев должны присылать ему 
волосы из собственных усов и бороды. из них 
Эгмунд и велел сделать себе ту шубу, что у него 
была». Это напоминает шубу из скальпов осе-
тинского сослана.

батрадз во время своей закалки в небесной 
кузнице поет и играет на фандыре. его пение, 
игра на фандыре, сливаясь со стуком молота и 
грохотом наковальни, пробудили всех живых 
существ в мире. к этому эпизоду находят запад-
ноевропейские параллели в виде эддического 

сказания о гуннаре, играющем на арфе во рву 
со змеями.

сказание о борьбе батрадза с огромным ка-
баном напоминает о германских сказаниях, где 
положительных героев убивает кабан или их 
умерщвляют во время охоты на кабана, как Зиг-
фрида. образ хагена, убийцы Зигфрида, ото-
ждествлялся с кабаном.

в «роговом Зейфриде» герой изгнан из-за 
своего богатырского характера и воспитывается 
в лесу кузнецом, в «Эдде» сигурд растет без 
отца, опять же на попечении кузнеца. Это оди-
ночество, сиротство юного королевича коррели-
рует с перспективой мести за отца в «Эдде», как 
и в нартовских сказаниях. 

воспроизводится в германской мифологии и 
история Арахдзау, ведь в англосаксонском эпо-
се отец старого беовульфа получил свое имя 
скильд скефинг (означающее сын скеафа), по-
тому что в раннем детстве лодку, в которой он 
спал на снопе пшеницы, выбросило на берег чу-
жой страны. морские волны прибили его к бе-
регу страны, на защиту которой ему суждено 
было встать. обитатели этой страны приняли 
его как чудо и вырастили. есть еще один мо-
мент в эпосе, который привлек внимание нарто-
ведов. отрубленная правая рука с предплечьем, 
водруженная беовульфом под дворцовой кров-
лей в свидетельство своей победы над монстром 
гренделем, служит, по мнению т. Салбиева, 
убедительным аргументом в пользу предполо-
жения о том, что в основе противоборства героя 
с чудовищем лежит именно месть, сопостави-
мая с кровной местью батрадза, добывшего та-
кой же трофей.

франкская раннесредневековая династия 
меровингов, её обычаи и связанные с нею дина-
стические легенды представляют значительный 
интерес для изучения культурного влияния ира-
ноязычных народов, первоначально живших в 
северном Причерноморье, на Западную евро-
пу. так, анонимный бургундский автор «хрони-
ки фредегара» (сер. VII в.) рассказывает о том, 
как предок королевской династии меровей был 
зачат королевой на берегу моря от загадочного 
водяного чудовища — «зверя нептуна, похоже-
го на квинотавра». Потому у меровея на спине 
была щетина, как у вепря. в небольшой поэме 
«морское чудище», записанной в дрезден-
ской книге героев 1472 г., рассказывается о 
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неназванной по имени королеве ломбардии, ко-
торая родила сына от напавшего на нее чудови-
ща, вышедшего из моря. в стихах известного 
нюрнбергского мейстерзингера XVI в. ганса 
сакса на тот же сюжет она именуется теодолин-
дой. Это заставляет вспомнить и о морском коне 
в искусстве скифов, и о почитании царскими 
скифами морского бога тагимасада, а индоски-
фами — морского бога варуны, и о появлении 
на свет сырдона в нартовском эпосе от связи 
Дзерассы с донбеттыром Гатагом. Звериная 
щетина на хребте у всех меровингов как при-
знак их происхождения от акватического демо-
на тоже напоминает о звериных чертах ново-
рожденного сырдона.

к одному из древнейших сказаний — о рож-
дении матери нартов, главной героини эпоса 
Шатáны в склепе от мертвой дзерассы и воина-
всадника, небожителя уастырджи, впечатляю-
ще близка легенда рыцарского ордена тамплие-
ров. одну знатную даму из замка мараклея в 
триполи или из армении полюбил тамплиер, 
властитель сидона. он не добился от нее взаим-
ности. но она умерла молодой, и, не познав 
женщину при жизни, влюблённый рыцарь овла-
дел ее телом в гробнице в ту самую ночь, когда 
ее похоронили. умершая впоследствии родила 
чудесное дитя — голову, которая уничтожала 
врагов рыцарского ордена и приносила ему бо-
гатство.

нартовскую Шатáну также можно сблизить 
с мудрыми «белыми матушками», которые, со-
гласно средневековым сказаниям фризов, руко-
водили в прошлом их страной.

в ряде немецких сказок присутствует мотив 
варки в котле ребенка. Это сказки типа «о мож-
жевельнике» из сборника братьев гримм, бли-
зость которых к сказанию о судьбе семьи сыр-
дона и скифской мести киаксару очевидна. Злая 
мать либо мачеха убивает мальчика и скармли-
вает его плоть отцу. немцы в баден-вюртембер-
ге рассказывали про жену лесоруба, которая 
всегда носила ему обед в лес. однажды она уби-
ла и сварила их сына, принесла мужу, и тот съел. 
в померанском варианте жена богача в присут-
ствии дочери варит из своего пасынка суп. в 
большинстве этих сказок из костей мальчика, 
сохранённых его родной либо сводной сестрой, 
возникает птичка, которая своей песенкой обли-
чает случившееся и в конце убивает свою маче-

ху. После ее смерти мальчик возвращает себе 
свой прежний облик. 

в датской сказке «что всего дороже» главная 
героиня, мудрая королева дагмар, подобно  
нартовской Шатáне, будучи изгнанной мужем 
из замка, забирает с собой в родительскую лачу-
гу самое дорогое — своего мужа. именно такая 
поучительная участь постигает и нарта урыз-
мага. любопытна и отраженная в германском 
фольклоре сила танца, сопоставимая с эффек-
том нартовского симда. во фламандской сказке 
«двенадцать пляшущих принцесс» подземное 
царство состоит из серебряного, золотого и 
бриллиантового сада, в котором неутомимо пля-
шут зачарованные девушки. а чудесная сила 
музыки, известная осетинским сказаниям в свя-
зи с фандыром сырдона и волшебной свирелью 
ацамаза, отражена в шведской сказке «мальчик 
со скрипкой», где главный герой, пастушок, по-
лучает за свою доброту в дар от старухи вол-
шебную скрипку, от звука которой все пускается 
в пляс.

Лит.: беовульф. старшая Эдда. Песнь о нибелунгах. 
м., 1975; с т у р л у с о н с. младшая Эдда. л., 1970; что всего 
дороже: сборник скандинавских народных сказок. л., 1969. 
с. 16–24; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 44, 141, 144; 
м е л е т и н с к и й. ПгЭ. с. 141–142; его же: «Эдда» и ран-
ние формы эпоса. м., 1968. с. 101, 213–214, 218–220, 270, 
300; с а л б и е в т. к. в поисках создателя: мифология и 
традиционная культура осетин. м., 2013. с. 20–23; б а р  - 
к о в а а. м. гуннар в змеином рву: исландско-осетинские 
параллели // б. а. алборов и проблемы кавказоведения: ма-
териалы региональной научной конференции, посвящённой 
120-летию со дня рождения б. а. алборова. вл., 2006.  
с. 215–218; ч л е н о в а  н. л. оленные камни как истори-
ческий источник (на примере оленных камней северного 
кавказа). новосибирск, 1984. с. 79–81; П е т р у х и н  в. я. 
мифы древней скандинавии. м., 2010; р а н к о. миф о 
рождении героя. м., 1997. с. 215; д ю м е з и л ь. оЭм.  
с. 225–229; б е й д ж е н т  м.,  л е й  р.,  л и н к о л ь н  г. 
святая кровь и святой грааль. м., 1997. с. 236; л о б е  м., 
ф о г. трагедия ордена тамплиеров; дело тамплиеров. м.-сПб., 
2007. с. 246; б а р б е р м. Процесс тамплиеров. м., 1998.  
с. 309–313; д е м у р ж е а. Жизнь и смерть ордена тампли-
еров. 1120–1314. сПб., 2008; в о л ь ф р а м  х. готы. от 
истоков до середины VI века. опыт исторической этногра-
фии. сПб., 2003. с. 44, 48; г а р д н е р л. чаша грааля и 
потомки иисуса христа. м., 2001. с. 191; S a n t i a g o J.-G. 
Terra Barda. Paris, 2010. Tome 1. Les Indo-européens. P. 243;  
S c h r ö d e r F.R. Sigfrids Tod // Germanisch-romanische 
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Monatsschrift. 1960. D. 41. S. 121–122; Die Ura Linda Chronik 
/ Übersetzt und mit einer einführenden geschichtlichen 
Untersuchung herausgegeben von Herman Wirth. Leipzig, 
1933; M i l l e r D.A. Legends of Hair: Tracing the Tonsorial 
Story of Indo-European King and Hero // The Journal of Indo-
European Studies. 2007. Vol. 35 (3–4). P. 313–314. 

 к. Ю. рахно

ГеРОДОт галикарнасский (ок. 484 г. до н.э. — 
ок. 425 г. до н.э.) — знаменитый древнегрече-

ский историк, признан-
ный «отец истории». 
самый значительный 
труд — незаконченное 
многотомное сочине-
ние «история». 

о скифах (быт, 
культура, обычаи, об-
ряды, религиозные ве-
рования, война с дари-
ем и др.) г. рассказал в 
IV книге «мельпоме-
на». сведения г. отли-

чаются точностью и достоверностью, что под-
твердили археологи-скифологи, изучив 
знаменитые скифские курганы и другие арте-
факты на территории украины, юга россии и 
северного кавказа.

сообщаемые г. материалы об обычаях, об-
рядах и фольклоре скифов легли в основу зна-
менитой статьи в. ф. Миллера «черты старины 
в обычаях и быте осетин». в ней ученый впер-
вые в науке провел сопоставительный анализ 
обычаев и обрядов скифов с сюжетами из нар-
товского эпоса и этнографии осетин. в дальней-
шем к труду г. обращалось большинство нарто-
ведов.

Соч.: история, 1972. 
Лит.: л у р ь е с. я. геродот. м.-л., 1947; р у с я е - 

в а  а. с., с у п р у н е н к о  а. б. исторические личности 
эллино-скифской эпохи. киев-комсомольск, 2003; р ы б а - 
к о в  б. а. геродотова скифия. историко-географический 
анализ. м., 1979; д о в а т у р  а. и.,  к а л л и с т о в д. П., 
Ш и ш о в а  и. а. народы нашей страны в «истории» геро-
дота. м., 1982; н е й х а р д т  а. а. скифский рассказ геро-
дота в отечественной историографии. л., 1982. 

л. ч.

ГеРОИЧеСКОе ДеяНИе ─ ОСНОВНАя 
теМА ЭПОСА. Эпический идеал раскрывает-

ся на протяжении всего эпоса в самых различ-
ных сюжетах и мотивах. но в основном сказа-
ния воспевают героическое начало в 
человеческой личности, ибо этой идеей порож-
ден сам героический эпос.

и Урызмагу, и Сослану, и Батрадзу уготова-
на в эпосе героическая судьба, героическая био-
графия. если взять каждый из циклов, соответ-
ственно представляющий эпическую хронику 
жизни определенного героя, то среди разноо-
бразнейших сюжетов можно выбрать те, кото-
рые составят основные этапы его жизни: 

1. сказание о рождении;
2. сказание о женитьбе;
3. сказание о гибели. 
они являются как бы своеобразными запи-

сями актов эпического состояния героя. Эти 
этапные сказания перемежаются различными 
сюжетами, в которых повествуется о победных 
подвигах богатыря.

наиболее полно представлены эпические 
биографии главных героев нартовского эпоса 
сослана и батрадза. если проследить линию 
становления их богатырства, то мы увидим зна-
менательное сходство, поймем, как намечается 
единый принцип построения героической био-
графии. Причем в эпосе прослеживается качес-
твенное изменение в понятии героического.

г. д. выражаются в следующих сюжетах и 
мотивах: и сослан, и батрадз борются с велика-
нами (сказания «сослан и великан мукара, сын 
тара», «батрадз и Пестробородый великан» и 
др.). борьба здесь носит, скорее, характер состя-
заний в находчивости. особенно это касается 
сказаний, связанных с сосланом. батрадз оказы-
вается и физически сильнее великанов, частень-
ко нанося им тяжелые увечья. Затем идут сказа-
ния, где в поединке с нартовским героем 
выступает уже не великан, а человек, инородец 
или представитель другой нартовской фамилии. 
очень популярны сказания на тему кровной ме-
сти («сказание о поединке сослана и тотраза», 
«сказание об отмщении батрадзом крови отца» 
и др.). к этой группе относятся и сказания о 
борьбе нартовского героя с каким-нибудь владе-
телем крепости («как сослан сломил горий-
скую крепость», «батрадз и владетель крепости 
хыза — челахсартаг»). целый ряд сказаний по-
священ борьбе фамилий (родов) и племен («бо-
рата и ахсартаггата», «война между нартами 

геродот
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и чинтами»), где главные герои (сослан и бат-
радз) защищают честь своей фамилии, рода, или 
становятся во главе всего нартовского воинства. 
и, наконец, идут сказания о борьбе нартовских 
героев с небесными силами: сослан борется с 
солнечным Балсаговым Колесом, батрадз — с 
небесным войском Бога (хуыцау), и, наконец, все 
нартовское племя бросает вызов всевышнему.

Этими последними сказаниями о гибели ге-
роев заканчиваются эпические циклы о сослане 
и батрадзе, и, соответственно, завершается вся 
нартовская эпопея. вместе с тем, как замечают 
Ж. Дюмезиль и к. Вьель, сослан допускает три 
недостойных «преступления» (в эпосе они 
определяются термином фудйеуæгдзийнад), ко-
торые отвечают индоевропейской герологеме 
«трех грехов воина». 

Лит.: а б а е в а. характер. с. 75-76; вьель. осетино.  
с. 172; д ю м е з и л ь. Ж. три греха сослана и гуинна // 
Эмомк. с. 101-142.

 З. в. абаева

ГетОеВ соломан [ГетЪОты соломан] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. б. Хадаевым записаны кадаги 
«кандз и его сын саууай» («къандз æма æ фурт 
сæууай») и «симд нартов» («нарти синд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI), л. 28, 
38–39. 

и. б.

ГеЦАеВ баба [ГеЦАтИ баба] — сказитель, 
уроженец сел. махческ рсо-а. от него 8 октя-
бря 1903 г. м. Гарданти записан кадаг «Пир 
урузмага» («орæзмæги кувд»). 

Лит.: Пнто. 1927. с. 11–15.
л. ч. 

ГИБеЛЬ НАРтОВ [НАРты СÆФт]. непо-
средственно к кругу сказаний о борьбе Сослана 
и Батрадза с небесными силами примыкает ка-
даг «гибель нартов» («нарты сӕфт») — по-
следняя сцена, апофеоз их героического вели-
чия. Жажда подвигов, славы достигает здесь 
своего наивысшего предела. гордыня, вскорм-
ленная непомерной силой и бесстрашием, тол-
кает нартов на борьбу с самим Богом. они бро-
сают вызов небесам не из-за претензий к богу, а 
только из желания проявить себя в высшем под-
виге. именно избыточность сил нартов, уже не 

находящих себе противников на земле, застав-
ляет их искать повод испытать себя в сражении 
с небожителями. «рассердите бога, и тогда он 
явится к вам», — советует хитроумный Сырдон 
и подсказывает нартам, как это сделать. надо 
перестать ему молиться, забыть его имя и под-
нять выше дверные косяки. оказывается, когда 
«нарты входят в свои дома, у них настолько низ-
кие двери, что им приходится наклонять голову. 
бог принимает этот жест как поклонение ему. 
сделайте в домах своих высокие двери, не упо-
минайте имя бога, не приносите ему жертв, и 
тогда он рассердится и явится к вам», — таков 
совет сырдона. нарты так и поступают. они 
перестают поклоняться богу и упоминать его 
имя. Переступая пороги своих домов, они пре-
жде вынуждены были нагибаться, но теперь, 
перестроив дома, они избавились от вынужден-
ных «поклонов». «иначе бог подумает, — гово-
рили они, — что мы молимся ему, если будем 
проходить через низкие двери и наклонять голо-
вы». нарты прекратили подставлять лестницы 
к дверям своих домов, опасаясь, как бы бог не 
решил, что они возводят храмы для поклонения 
ему. их битвам с ангелами (зæдтæ æмæ 
дауджытæ) не было числа. бог пытался образу-
мить нартов, отправив к ним свою вестницу ла-
сточку. но нарты стояли на своем. в конце кон-
цов бог велел ласточке передать им: «если 
вдруг одолею вас, тогда [как]? всех до единого 
истребить или оставить плохое потомство?». 
ласточка передала нартам вопрос. нарты пере-
глянулись меж собой: «недобрые это слова. как 
нам быть?». самые мудрые из них сказали: «от-
ветим на эти слова отказом, так прямо и ска-
жем». и передали они свой ответ богу: «если 
хочешь истребить нас — то всех до единого. и 
чтобы нигде не осталось никакого потомства». 
но глупые говорили, что лучше плохое потом-
ство, чем всеобщая гибель, на что Урызмаг от-
ветил: «лучше всеобщая гибель, чем плохое по-
томство». никто больше не осмелился возразить 
урызмагу. 

Жажда подвигов и презрение к смерти — не-
отделимые качества истинного нарта. в одном 
из преданий мудрая нартовская невестка делает 
выбор в пользу имени нартов в веках, а не бес-
славного продолжения рода. согласно другим 
вариантам, бог предложил им выбрать либо 
вечную жизнь, либо вечную славу. нарты без 
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колебаний предпочли гибель бесславному про-
зябанию. они сказали: «на что нам вечная 
жизнь? Жить мы и так будем. если же слава 
останется нашим потомкам, тогда имя наше еще 
больше прославится». сказали ангелам (зæдтæ): 
«не нужно нам вечной жизни, пусть [бог] даст 
нам вечную славу». то было последнее слово 
нартов.

в гневе бог насылал на них разные бедствия, 
от которых нарты должны были бы погибнуть, 
но каждый раз они выживали благодаря своей 
изобретательности. бог вызвал на земле страш-
ный голод; хлеба на полях поспевали ночью, а 
днем становились зелеными, или хлеб совсем 
перестал родиться на земле, лишь на небе но-
чью появлялись спелые колосья, которые горе-
ли как свечи и были горячими. нарты стали 
сбивать их стрелами и днем кормились ими в 
течение года. Затем они решили: «ведь мы сами 
сказали богу, что отказались от вечной жизни, 
сами себе пожелали гибель». и каждый стал ко-
пать себе могилу. так пришла гибель славных 
нартов. По другим вариантам, бог поразил нар-
тов недородом, и они, примирившись с судьбой, 
сами соорудили себе склепы и закончили в них 
свои дни. По еще одной версии, под ними раз-
верзлась земля и поглотила их. такую смерть 
приписывают и Даредзанам. есть варианты, в 
которых нарты бросились в море или в озеро 
келы-цад, либо умерли от голода, как соседние 
народы чинтов и царциатов, или же были на-
крыты горой Уаз на равнине Хыза. в одной из 
трансформаций сюжета бог наслал на них по-
топ, и нарты погибли все до единого.

гибель всех нартов в борьбе против бога 
символизирует, согласно одной из версий, пора-
жение языческой религии и победу христиан-
ства в осетии. Эпизоды борьбы нартовских  
героев с богом и небожителями интерпретиру-
ются как борьба новой и старой религий. всена-
родное христианское крещение, действительно, 
могло восприниматься жреческой элитой в 
средние века как катастрофа и отразиться в эпи-
ческом фольклоре. художественное мышление 
«нащупало» в этом явлении героическую ситуа-
цию, и уже в переосмысленном виде оно отраз-
илось в эпическом сюжете борьбы нартовских 
героев с небесными силами. если сказание о 
борьбе сослана с Балсаговым Колесом отразило 
какие-то более ранние этапы этой смены рели- гибель нартов (фрагмент). скульп. н. ходов

гибель нартов. худ. а. джанаев



333

ГИБеЛЬ НАРтОВ

гий (период христианизации алан-осетин растя-
нулся на многие века), то сказание о борьбе 
батрадза с небожителями и гибель всех  
нартов — последний этап этой борьбы. 

некоторые варианты сказания «гибель  
нартов» дают более ясные признаки того, что 
перед нами незримый, но карающий бог хри-
стиан. в этих вариантах нарты высказывают на-
стойчивое желание увидеть бога. они не хотят 
молиться и приносить жертвы богу, который ни 
разу не показал им своего лица: «открой небес-
ные двери и покажись».

боги новых религий бывают непонятны. 
мысль с трудом, сопротивляясь, принимает их. 
носители эпоса выразили свое смятение перед 
новой религией именно в этой форме непонима-
ния и неприятия бога (хуыцау). художественно 
эта проблема оформилась в желание нартов ви-

деть бога. видеть — значит понять и 
принять его. отсюда и эта альтерна-
тива, поставленная нартами: или 
явись, или мы не станем молиться 
тебе, не станем признавать в тебе 
бога.

так, в некоторых сказаниях (на-
пример, «как батрадз избил свято-
го») имеется попытка «приземлить» 
христианских святых. нового бога 
нарты не представляли, а они жела-
ли знакомства с ним, такого же близ-
кого, скажем, как с Курдалагоном — 
небесным кузнецом. и тогда они не 
нашли другого способа, как бросить 
ему вызов. Психология воинов под-
сказала им единственное место 

встречи — поле брани. бог, по некоторым вари-
антам, является им в типично христианской об-
становке: «и хуыцау в назначенный срок от-
крыл двери своего голубого неба и глянул на 
них из середины облаков. блеск озарил мир, 
осветилось все от его вида». и далее бог губит 
нартов, свалив на них горы.

другая версия указывает на то, что стало 
уходить в небытие величие нартов, так как в 
обществе наметился духовный и физический 
упадок; стали «мельчать» потомки нартов, а са-
мым страшным для них было, когда «сын стано-
вился хуже отца». но герои осетинского эпоса 
предсказывали грядущее: «мы суровы и отваж-
ны, и пусть об этом помнят потомки». даре-
дзанта были смекалисты: «то, что произойдет 
впоследствии [в будущем], мы знаем, но пусть 
вспоминают (задумываются) о нас потомки. и 

вызов богам. худ. в. Пухаев

гибель нартов. худ. а. джанаев гибель нартов. худ. м. туганов
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тому, кто нас будет помнить [в делах], пускай 
тому наша слава достанется…». При этом герои 
предсказывают возрождение «былой славы  
нартов». и потому, прежде чем уйти в мир иной, 
они оставляют для своих далеких потомков па-
мять о себе в виде эпоса.

Предание о гибели нартов исследователи, 
начиная с Ж. Дюмезиля, сопоставляют с расска-
зом Геродота (IV. 12–13) о гибели благородных 
киммерийцев, считая его частью скифского 
фольклора: «существует еще и третье сказание 
(ему я сам больше всего доверяю). оно гласит 
так. кочевые племена скифов обитали в азии. 
когда массагеты вытеснили их оттуда военной 
силой, скифы перешли аракс и прибыли в ким-
мерийскую землю (страна, ныне населенная 
скифами, как говорят, издревле принадлежала 
киммерийцам). с приближением скифов ким-
мерийцы стали держать совет, что им делать 
пред лицом многочисленного вражеского вой-
ска. и вот на совете мнения разделились. хотя 
обе стороны упорно стояли на своем, но побе-
дило предложение царей. народ был за отсту-
пление, полагая ненужным сражаться с таким 
множеством врагов. цари же, напротив, счита-
ли необходимым упорно защищать родную зем-
лю от захватчиков. итак, народ не внял совету 
царей, а цари не желали подчиниться народу. 
народ решил покинуть родину и отдать захват-
чикам свою землю без боя; цари же, напротив, 
предпочли скорее лечь костьми в родной земле, 
чем спасаться бегством вместе с народом. ведь 
царям было понятно, какое великое счастье они 
изведали в родной земле и какие беды ожидают 
изгнанников, лишенных родины. Приняв такое 
решение, киммерийцы разделились на две рав-
ные части и начали между собой борьбу. всех 
павших в братоубийственной войне народ ким-
мерийский похоронил у реки тираса (могилу ца-
рей там можно видеть еще и поныне). После это-
го киммерийцы покинули свою землю, а 
пришедшие скифы завладели безлюдной стра-
ной. и теперь еще в скифской земле существуют 
киммерийские укрепления и киммерийские пе-
реправы; есть также и область по имени кимме-
рия и так называемый киммерийский боспор».

данные представления в мифологии, как 
правило, осуществляют несколько функций, в 
том числе когнитивную, заключающуюся в вы-
работке моделей, с помощью которых происхо-

дит осмысление прошлого и настоящего. такое 
восприятие подразумевает идею, что тайна кон-
ца времен проявляется через исторические со-
бытия и действия исторических персонажей. на 
эпическом уровне эсхатологические мотивы 
могут быть связаны со смертью главных дей-
ствующих лиц, маркируя прекращение суще-
ствования героического мира. в таких сказани-
ях век людей отделяется от века героев. герои 
исчезают, появляются люди, и последний день 
эпоса, по сути, является первым днем челове-
ческой истории. таковы предания о гибели 
бургундского королевского дома на пиру у Эт-
целя в «Песни о нибелунгах», об уничтожении 
государства логров на камланнском поле в  
цикле о короле Артуре и т. д. их уход оказыва-
ется своего рода экзаменом, который человече-
ство должно выдержать, дабы хаос сменился 
гармонией.

мифоэпическое время имеет предел. кон-
цом его является, бесспорно, г. н., исчезнове-
ние которых воспринимается как «конец золо-
того века». Противопоставление нартов и их 
«измельчавших» потомков — современных лю-
дей — как бы предопределяет первые «конту-
ры» конца мифоэпического времени. роль осе-
тинского верховного бога (хуыцау) заключалась 
не только в том, чтобы творить лучшее из поко-
лений, но и в том, чтобы уничтожать «худшее 
поколение». своим выбором нового народа бог 
обрекает нартов на уничтожение. Пришло но-
вое время, в котором должны жить новые люди. 
При уничтожении нартовского народа происхо-
дит вселенское бедствие, подобное смене миро-
устройства, его перевоплощению, переворачи-
ванию. битва нартов и хуыцау оканчивается 
переходом всего народа, энергию которого 
нельзя было укротить, в хтоническую зону 
мира, в первопространство. в результате мир 
как бы возвращается к исходному состоянию. 
Здесь пересекаются два основных мотива эпи-
ческих эсхатологических представлений: исчез-
новение племени героев в результате какой-то 
катастрофы (голод, мор) и как итог выполнения 
героями своей основной эпической миссии — 
уничтожение чудовищ и подготовка Земли для 
жизни на ней обычных людей.

однако данные представления связаны, ско-
рее, не с эсхатологией, а с концепцией превра-
щения эпических героев в духов-хранителей 
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после того, как они покинули этот мир и пере-
селились на небо (богатыри мордвы), под воду 
(запорожцы украинского предания), под землю 
(сиды ирландской традиции), на остров (король 
артур) и др. из речи посвятителя коня в осетин-
ском обряде бæхфæлдисын следует, что нарты, 
исчезнув с земли, ушли в своеобразный рай: 
родственники покойного, собравшись у моги-
лы, желали ему счастливого пути «в страну  
нартов». Представление о Царстве мертвых 
как о мире нартов было заимствовано балкарца-
ми и карачаевцами.

Лит.: а б а е в а. характер. с. 78–80; архив  
Юонии. ф. фольклор. № 117; сн. 1981. с. 386–389; д ю - 
м е з и л ь. оЭм. с. 31–32, 164; д ю м е з и л ь. скифы.  
с. 215–216; иас / сарæзта йæ салæгаты Зоя. дз., 2007. 
фыццаг том. с. 321–322; нартæ. мифологи æма эпос диго-
рон æвзагбæл / киунугæ исаразтонцæ скъодтати Эльбрус 
æма къибирти амурхан. вл., 2005. с. 222; нк. иаЭ. 5.  
с. 585, 598–602, 604–608; нарты. огЭ. кн. 2. с. 484–487; 
нарты. огЭ. кн. 3. с. 117; ц а г а р а е в. Золотая яблоня.  
с. 122; с л а н т ы г. ирон адæмон сфæлдыстад: нарты 
кадджытæ, даредзанты таурæгътæ, аргъæуттæ æмæ 
зарджытæ. дз., 2011. с. 58; т у г а н о в м. литературное 
наследие. ордж., 1977. с. 144, 148; г а б а р а е в с.Ш. к во-
просу о народном мировоззрении в нартском эпосе // 
снЭнк. с. 100; т а к а з о в ф.м. ислам в системе традици-
онной культуры осетин (XVIII нач. хх вв.). вл., 2007.  
с. 145; ирон таурæгътæ / чиныг сарæзта, разныхас æмæ 
йын фиппаинæгтæ ныффыста джыккайты Ш. ордж., 1989. 
с. 44; д ж а н а й т ы с.х. три слезы бога. вл., 2007. с. 104; 
ч о ч и е в а.р. ир-ас-аланское единобожие. краткий спра-
вочник. цх., 2006. с. 35–36; р а х н о к.Ю. осетинские мо-
тивы в украинском фольклоре // внц. 2014. т. 14. № 1; 
а б а е в. ит. 1990. с. 203, 229.

З. в. абаева
к. Ю. рахно

ГИБИЗОВ гаппо [ГИБИЗты гаппо] — скази-
тель. от него в 1940 г. и. караевым записан ка-
даг «нарт сослан». 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 90, д. 113,  
л. 101–104.

и. б.

ГИГИеНА НАРтОВ. у каждого народа есть 
свое представление о гигиене, правилах соблю-
дения телесной чистоты. и зависят они во 
многом от его культуры, мировоззрения и объ-

ективных условий проживания. всеобъемлю-
щий свод нартовских сказаний не мог обойти и 
эту сторону повседневной жизни нартов.

тексты говорят, что нарты всегда проживали 
вблизи от больших водных объектов, будь то 
река, озеро или море, и имели тесные связи с 
водными жителями — Донбеттырами. Поэто-
му водная стихия для них, можно сказать, была 
родной. купание, стирка, принятие ванн были 
явлением обычным. гостям подавалась вода для 
мытья рук перед застольем. («Шатáна видела, 
что приехал гость, и послала к нему свою дочь с 
рукомойником и тазом. Полила девушка на руки 
саууаю, умылся юноша»). а порядок омовения 
ног мужчин дома и гостей мужского пола сохра-
нился, хоть и не повсеместно, до недавнего вре-
мени. уже загнанные в горы предки осетин не 
всегда имели возможность регулярно омывать-
ся горячей водой, но порядок регулярной смены 
белья оставался неизменным. в сказании «со-
слан и безвестный сын уархага» есть момент, 
когда сноха Уархага вынесла Сослану семь пар 
сменного белья и одежды на дорогу. но и  
нартовские мужи заботились в этом плане о сво-
их женщинах. в сказании «сын Шатáны», на-
пример, нарты во время похода решили захва-
тить сына алдара с тем, чтобы «купить белья 
нашим женщинам» (то есть, по сути, обменять 
его на белье). мужчины брили головы налысо, 
что также является не только поведенческим, но 
и гигиеническим обрядом. так, Батрадз бреет 
голову Урызмагу. в одном из сказаний Ахсар-
таг, освобождая нарта из подземелья Быцен-
та, обривает его. в «елене» еврипида говорит-
ся: «на голове ножом обрезаны волосы начисто, 
как у скифов». о подобном сообщается и в пье-
се неизвестного трагика «ифигения в авлиде»: 
«...ни скифская прическа? Железом очищена 
голова». нарты, как и предки осетин, застилали 
обувь травами (фæсал): это смягчало хождение 
и носило санитарную функцию — заживляло 
раны и спасало от грибковых заболеваний.

нарты много времени проводили на охоте, и 
как опытные охотники прекрасно знали, что для 
того, чтобы подойти к дичи на расстояние вы-
стрела, надо быть достаточно чистым и быть в 
выстиранной одежде, чтобы не спугнуть зверя 
посторонним запахом. Это тоже способствова-
ло соблюдению санитарно-гигиенических норм.
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в вышеуказанном кадаге есть еще один при-
мечательный момент, когда сестра Авдиуага 
принимала гостей: «Завела она в дом своего 
мужа и сослана, сняла с них одежду, вынесла 
им арык-мыло и тщательно их обмыла. семь 
пар одежды положила она возле каждого из них 
и с головы до ног одела».

есть в сказаниях упоминание об авадз, оно 
использовалось как смазка для металлов и, оче-
видно, служило и гигиеническим средством для 
«булатногрудых». омывали мылом, мазями и 
настоями не только себя, но и своих коней — 
верных спутников. Это совпадает с сообщением 
Геродота (IV. 75): «скифские женщины расти-
рают на шероховатом камне куски кипариса,  
кедра и ладана, подливая воды. Затем получен-
ным от растирания тестом обмазывают все свое 
тело и лицо. от этого тело приобретает прият-
ный запах, а когда на следующий день смывают 
намазанный слой, оно становится даже чистым 
и блестит».

гигиенические принципы распространяют-
ся и на животных. в одном сказании читаем: 
«вывел сослан из-под семи подвалов цилан-
коня. Повел его Арахдзау к реке и вымыл с та-
ким старанием, с каким моют стол перед пир-
шеством».

Лит.: сн. 1978. с. 185; г е р о д о т. история. л., 1972. 
с. 205.

б. к. харебов

ГИОеВ барысби [ДЖИОты барысби] — ска-
зитель, уроженец с. коста рсо-а. от него в 
1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан 
кадаг «как батрадз, сын нарта хамыца, велел 
курдалагону закалить себя» («нарты хæмыцы 
фырт батырадз йæхи куырдалæгонæн куыд 
байсæрын кодта, уый»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 44–45; нк. иаЭ. 3. с. 613.

и. б.

ГИОеВ махамат [ГИОты мæхæмæт] — ска-
зитель, уроженец сел. регах алагирского уще-
лья рсо-а. от него 10 июля 1932 г. м. цаллаго-
вым записан кадаг «о гумирах» («гуымирыты 
тыххæй»). 

Лит.: нтх. с. 205; нартæ. с. 78; нк. иаЭ. 1. с. 519.
и. б.

ГИОеВ николоз [ГИОты никъолоз] — скази-
тель, уроженец сел. бабиат алагирского уще-
лья рсо-а. от него 10 июля 1932 г. м. цаллаго-
вым записан кадаг «уаиги» («уæйгуытæ»). 

 Лит.: нтх.  с. 205; нк. иаЭ. 1. с. 519.
 и. б.

ГИПеРБОЛИЗАЦИя — один из самых харак-
терных приемов изображения в осетинском 
эпосе «нарты». в частности, при создании об-
раза Батрадза г. связана с его качеством булат-
ной неуязвимости и необычайной силы и ловко-
сти. например, батрадз обращается к сыновьям 
Бурафарныга: «я встану на расстоянии при-
цельного выстрела, открою рот, а вы пускайте 
мне в рот стрелы». когда старший из братьев 
Бората выстрелил, батрадз поймал его стрелу 
зубами. в другом варианте сила батрадза под-
черкивается еще и такой деталью: «батрадз от-
крыл свой рот; семеро братьев по два раза вы-
стрелили ему в рот, а батрадз выплевывал 
гнутые стрелы (жеваными)». 

основным законом создания эпоса является 
закон художественной г., и в первую очередь г. 
силы и бесстрашия. мощь батрадза демонстри-
руется не только в таких своеобразных «состя-
заниях», но и в обычной борьбе: «батрадз слег-
ка хлопнул их — и косточек от них не осталось». 

г. выливается в разнообразные формы. вот 
как описывается прибытие батрадза к нартам: 
«Посмотрите-ка со склона — не видно ли там 
нашего буйнонравого». Юноши приносят весть: 
«стали слышны удары батразовой плети». а на 
второй день к обеду доехал и батрадз». 

г. так или иначе применяется в изображении 
всех героев эпоса, как положительных, так и от-
рицательных; но именно образ батрадза дает 
нам наиболее яркие примеры положительной г.  
е. и. Мелетинский, который в своих исследова-
ниях по эпосу немалое место отводит анализу 
нартовских сказаний, пишет: «...высшую сту-
пень в нартских сказаниях представляет булат-
нотелый батраз, действующий исключительно с 
помощью физической силы, хотя эта сила и вы-
ражена посредством фантастической гипербо-
лы». сила батрадза выражена средствами фанта-
стической г. гипербола же эта имеет некоторое 
специфическое выражение: батрадз обычно не 
бьется мечом, а своим собственным булатным 
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телом сокрушает врагов и вражеские твердыни. 
так он, например, разрушает крепость Хыз, бу-
дучи пущен в виде стрелы или снаряда пушки, 
катапульты. 

в сюжетах борьбы Сослана и батрадза с ве-
ликанами прием г. выступает особенно явствен-
но. Эстетическая ценность этих сказаний за-
ключается в том, что грубой силе великана 
противопоставляется не только сила, но ум и 
воля человека. мощь и неуязвимость великана 
предельно гиперболизированы, и тем значи-
тельней победа нартовского героя.

г. в осетинском эпосе «нарты» служит ос-
новным средством поэтизации, с ее помощью 
выражается чувство восторга и преклонения, 
сила эмоционального напряжения. она носит 
почти универсальный характер. Преувеличива-
ется буквально все: рост и размеры героев, сила, 
выносливость, вооружение и кони, военные 
столкновения; их жилища и хозяйственные по-
стройки, пища и питье; даже нет домашней ут-
вари обыкновенных размеров. 

г. достигает наивысшей степени в описании 
великанов, их внешнего вида, образа жизни и 
действий. неприятно гигантские размеры этих 
безобразных существ вызывают чувство брез-
гливости; гипербола подчеркивает их хтониче-
скую, хаотическую природу и нечеловеческую 
трудность борьбы с ними. 

Лит.: на сонии, ф. фольклор (нарты), п. 1, д. 19 а;  
п. у. д. 19 а, № 75, п. 283. с. 3; м е л е т и н с к и й. место. 
с. 53, 64–65, 73; а б а е в а. с. 89–90.

 З. в. абаева

ГИППОЛОГИЧеСКАя ЛеКСИКА В яЗы-
Ке НАРтОВСКОГО ЭПОСА ОСетИН. в 
индоевропейской традиции конь и лошадь отли-
чались особой ритуальной близостью к челове-
ку, вплоть до отождествления с ним. отзвуки дан-
ной традиции сохранились в языке нартовского 
эпоса, где известны специальные тосты в честь 
боевых коней во время ритуальных пиршеств. 
нар ты провозглашали их в следующей последова-
тельности: первый — за героев (живых и павших 
в бою), затем — за боевых коней и только после 
этого — за покровителя хлебных злаков Уацилла. 
в древнеиндийской традиции в качестве объектов 
жертвоприношения: человек —  конь — бык — 
баран — козел. в римском ритуале перечисляют-
ся: человек — конь — бык. в белорусском обряде 

перечислены: человек — ло шадь —  корова и т.д. 
нет сомнений, что и в нартовском эпосе последо-
вательность человек — конь и др. является руди-
ментом этой индоевропейской традиции.

из синонимических рядов языка нартовско-
го эпоса десигнат «конь / лошадь», объединяю-
щий как термины для общего названия этого 
животного, так и названия, передающие значе-
ние через разные признаки, а также квазисино-
нимы, выражающие видовые и родовые разли-
чия общего значения, стоит на первом месте, 
насчитывая около тридцати слов. среди них — 
родовые и видовые названия лошади, полно-
стью или преимущественно встречающиеся в 
языке нартовского эпоса: Æрфæн, Æфсургъ, 
бадæн, бæх-уырс, бигъуыла, гемудæ, ДурДура, 
сугхæссæн, уаддымд, уадсур, уадындз, хорхор, 
цыппаркъахыг, черчена, чесана.

По происхождению гиппологическая лекси-
ка языка осетинского эпоса преимущественно 
иранская. среди заимствований довольно много 
тюркизмов — «аласа», «алыпп», «араппаг», 
«арахъан», «Гемудæ», «дур-дура», «Дзындз
аласа», «емылыкк». Значительно меньше кавка-
зизмов — «саулохаг», «хорхор».

Лит.: д з и ц ц о й т ы. воф. с. 132–161.
Ю. дз.

ГЛАВА РыБ — ВЛАДетеЛЬ ПРОЛИВА. 
см. КафтысарХуандоналдар.

ГЛАЗДАРИ — неизвестная шелковая ткань из 
сказания «дары бога нартам» («хуыцауы 
лæвæрттæ нартæн»). однажды Бог решил пре-
поднести пять даров нартам (волшебные пред-
меты: коня с седлом, щит, кольчугу, стальной 
клинок и золотую свирель). Потому поручил 
Уас тырджи довести до нартов свое решение и 
условия: дары распределят между теми, чьи 
рассказы о проявленном геройстве во время 
похода окажутся более правдоподобными и 
интересными. За всем действом должны 
были наблюдать избранные им судьи: уа-
стырджи, Афсати, Уацилла, Тутыр, Фалвара. 
нарты стали рассказывать свои подвиги. так, 
Урызмаг удостоился коня с седлом, Хамыц — 
щита, Сослан — кольчуги, Батрадз — меча, и 
Ацамаз — свирели.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 28–37, 795.
л. ч.

* 22
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ГЛАШАтАй [ФИДИУÆГ] — сельский из-
бранный вестник. идя по улице, он сообщал 
людям важную весть, звал их на Ныхас, собра-
ние, общее дело, тревогу. Принятые на ныхасе 
решения подлежали официальному оглашению 
и доводились до сведения жителей села г. он 
оповещал и о торжествах: «с вершины высокой 
башни нартов голос фидиуага призвал нартов 
на сход к площади». его лозунгом было: «Пусть 
никто не говорит, что не слышал». в роли г. в 
случае необходимости мог выступить и кто-то 
их дозорных. он упоминается в сказании «уар-
хаг и уархтанаг» («уæрхæг æмæ уæрхтæнæг»). 
в сказании «урызмаг и созырыко» («уырызмæг 
æмæ созырыхъо») говорится: «отправили гла-
шатая, и он крикнул: “нарты, — говорит он, — 
пусть ни один, из тех, кто может идти, не останет-
ся: созрыко понадобились войска; из тех, кого 
трое [в семье], одного оставьте смотреть за до-
мом, из тех, кого двое, пусть оба идут!”» 
(«фидиуæджы арвыстой, æмæ ныхъхъæр кодта: 
“нарт, — зæгъы, — цæуынхъом чидæр [идддæр] 
у, уыдонæй иунæг дæр фæсте ма ныллæууæд: 
созырыхъойы æфсæдтæ бахъуыди; æртæ чи у, 
уыдонæй иу хæдзаргæс ныууадзут, дыууæ чи у, 
уыдон дыууæ дæр рацæуæнт!”»). 

г., поднявшись на верхушку фыдыуана, кри-
чит: «урызмаг устраивает пир! кто способен 
идти, пусть приходит; кто идти неспособен, 
того несите!». Сослан говорит двум г.: «крик-
ните: завтра все, кто способен ходить, пусть 
придут на перепутье семи дорог», или велит 
прокричать: «сослан идет на крепость гори с 
войском!». во время всеобщих кувдов г. поло-
жена особая доля — шкуру быка, которую он 
делит с кузнецом.

 Лит.: нк иаЭ. 3. с. 70, 194-195; нк. иаЭ. с. 7, 87, 91, 
579; Пнто. 1. 1925. с. 100; ППкоо. т. 3. с. 767; м и л - 
л е р. оЭ. вып. I. с. 43, 123; м а г о м е т о в а.х. обще-
ственный строй и быт осетин (XVII–XIX вв.). ордж., 1974. 
с. 227–228; ч о ч и е в а.р. очерки истории социальной 
культуры осетин: (традиции кочевничества и оседлости в 
социальной культуре осетин). цх., 1985. с. 32. 

к. р. 

ГОАР (GOHAR, GOTHAR) (?–450) — предво-
дитель алан. в нач. V в. (407) аланы под предво-
дительством г. обосновались в арморике — на 
севере-востоке франции, сделав своей столицей 
орлеан. Этот район франции упоминается как 

центр артуровских легенд. «Это всего за 10–20 
лет до предполагаемой даты рождения короля 
или вождя по имени артур, который среди сво-
их последователей считался великим рыцарем, 
приплывшим из-за моря, из арморики» (Рид). г. 
верой и правдой служил римским властям, что 
способствовало расширению владений аланов 
на северо-востоке страны и укреплению его ав-
торитета как могущественного вождя, великого 
полководца, ни разу не потерпевшего пораже-
ния в битве. обосновывая свое заключение о 
том, что г. (по версии констанция лионского — 
Эотар) является историческим прототипом ле-
гендарного короля Артура, г. рид отмечает, что 
аланы в арморике «сумели сохранить свое при-
вилегированное положение в развивающихся 
рыцарских обществах средневековой франции 
и англии, особенно учитывая то, что, как мы те-
перь знаем, у них был такой великий предок по 
имени артур». г. рид допускает, что деяния их 
высокочтимых предков запечатлены в народной 
памяти и устных преданиях, и могли легко со-
ставить источник артуровских легенд, которые 
близки к нартовскому эпосу осетин. с. Лит-
тлтон и л. Малкор рассматривают г. как про-
тотипа Персиваля (Перлесво), в романах о кото-
ром тоже есть параллели к осетинскому эпосу 
«нарты». с аланами г. связывают культ чаши, 
соответствующей нартовской Уацамонга.

Лит.: р и д. артур; л и т т л т о н. от скифии.  
с. 185–188, 312, 315–316, 354. 

л. ч.

ГОБееВ баде [ГОБетИ баде] — сказитель, 
уроженец сел. стур-дигора рсо-а. от него в 
1880 г. в. ф. Миллером записано и переведен ка-
даг «урузмаг, хамыц и созрыко» («урыз мæг, 
хæмыц æма созрыхъо»). 

Лит.: м и л л е р. оЭ. I. с. 137. 
и. б.

ГОБееВ беппа дзанхотович [ГОБетИ дзан-
хоты фырт беппа] — сказитель, уроженец сел. 
стур-дигора рсо-а. от него в 1940 г. т. Бесае-
вым записаны кадаги «рождение сына натар-
уатара сырдона» («натар-уатари фурт 
сирдони райгурд»), в 1937 г. г. Дзагуровым —  
«уацамонга нартов» и в 1953 г. а. Цагаевой — 
«рождение батрадза», «рождение сослана», 
«Происхождение сырдона и сослана» («сырдон 
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æма сослани сæнтæсун»), «сказание о Шатáне», 
«смерть сослана» и «сослан и сын тыха али-
бег» («сослан æмæ тухи фурт алибег»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 28, д. 110 (3), л. 3; 
п. 144, д. 153, л. 1–4, 8–13, 19–20; Пнто. 1992.  
с. 157–158.

и. б.

ГОБееВ бугули [ГОБетИ бугъули] — скази-
тель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от 
него в 1938 г. т. Бесаевым записан кадаг «Зеваг 
из рода ахсартаггата и сестра семи братьев из 
рода бората» («Æхсæртæггати Зевæг æма бори-
ати авд æнсувæрей хуæрæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (X), л. 11.
и. б.

ГОБОЗОВ агор [ГОБОЗты агор] — скази-
тель, уроженец сел. елтура цхинвальского ра-
йона рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым записа-
ны кадаги «безымянный сын урызмага» 
(«уырызмæджы æнæном лæппу») и «нарт сыр-
дон» («нарты сырдон»).

Лит.: архив Юонии, п. 4, д. 81; фольклор, ф. 4,  
арх. 21, оп. 1, л. 41–51.

л. ч.

ГОДЗОеВ така [ГОДЗОйты тæкъа] — ска-
зитель, уроженец сел. дур-дур рсо-а. от него 
в 1941 г. т. Бесаевым записаны кадаги «как ис-
чезли нарты» и «как нарты спорили о том, кто 
из них лучший» («нартæ æз-хуздæруонбæл куд 
дзуртонцæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VII),  
л. 62–67. 

и. б.

ГОЛОеВА нато [ГОЛОты натъо] — скази-
тельница, уроженка с. салбиер ленингорского 
района рЮо. от нее в 1929 г. в. голоевым за-
писан кадаг «безымянный мальчик» (Æнæном 
лæппу»). 

Лит.: хиау. с. 162–164. 
 и. б.

ГОЛОС И ВНеШНОСтЬ НАРтА. см. Внеш-
ний облик нартов.

ГОЛУБЬ, ГОЛУБКА [БÆЛОН]. орнито-
морфный образ г. встречается в культуре мно-

гих народов мира, он относится к особо почита-
емым птицам. в какой-то мере г. удалось 
одомашнить, подвергнуть селекции, придать ей 
экзотический вид, создать из нее символ мира и 
благополучия.

в «нартиаде» облик г. принимает племян-
ница Бога — Ацырухс; позднее она стала женой 
Бора и матерью близнецов Уархага и Уархта-
нага. в эпосе г. нередко становится существом 
судьбоносным. так, в сказании «сослан и сыно-
вья тара» три г. являются олицетворением 
силы, надежды и души врага нартов Бибыца. 
выведав этот секрет, Шатáна рассказала о нем 
Сослану, который оторвал всем птицам головы 
и, таким образом, расправился с бибыцом.

в г. превращается и красавица Дзерасса. каж-
дую ночь она прилетала в сад нартов, откуда по-
хищала золотое яблоко. нарты стали стеречь 
яблоню: «осветилась внезапно яблоня, и увидел 
ахсартаг голубку возле чудесного яблока. и толь-
ко сорвала та яблоко, как пустил в нее стрелу ах-
сартаг, и половина крыла голубки упала на землю, 
сама она, обливаясь кровью, неровно и низко про-
летела над землей, а яблоко упало на землю». 

г. в фольклоре различных народов связыва-
ется с любовно-брачной миссией. так, в грече-
ской мифологии он приносит Зевсу амбросию, 
дававшую бессмертие и вечную молодость, как 
и яблоко нартов. у древних иранцев г. связы-
вался с женскими водными божествами плодо-
родия.

Лит.: сн. 1978. с. 155–156; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 403–404; нк. иаЭ. 6. с. 461.

б. х

ГОМДЗыХ [ГОМДЗыХ ХЪÆД] — эпиче-
ский топоним, название леса; букв. «лес с от-
крытым ртом». упоминается в кадаге «нарт 
сос лан и бызгуан-уаиг» («нарты сослан æмæ 
бызгъуаны уæйыг»). через лес г. Сослан воз-
вращался из похода, когда навстречу ему вышли 
нарты, чтобы сообщить об очередном нападе-
нии Бызгуануаига на Селение Нартов («нартæ 
гомдзых хъæдыл акалдысты сосланы размæ»). 
герой отправляется в погоню за уаигом и рас-
правляется с ним. там же, в лесу г., сослана 
встречают нарты на обратном пути.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 365–367; нарты сослан æмæ быз-
гъуаны уæйыг // иас. т. I. с.88. 

л. ч.
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ГОМРУС-ЗыЛыНДЗыХ — предводитель 
молодежи, соседнего с нартами племени каци-
та, злодей, разбойник в кадаге «кациевская 
лжешатáна» («къæцциты дузон сатана»). имя 
г.-З. состоит из двух сложных слов: ‘гом’ (от-
крытый) + ‘рус’ (щека), ‘зылын’ (кривой) + 
‘дзых’ (рот). Прибыв на Площадь (хъазæн фæз), 
где танцевали нартовские девушки, г.-З. вместе с 
друзьями покалечил их во время танцев, а затем 
прогнал, воспользовавшись тем, что никто не 
мог заступиться за них: именитые нарты нахо-
дились в походе. девушки пожаловались вер-
нувшемуся Сослану: «гомрус-Зылындзых, йæ 
туг фæкала, | уый нын нæ фæрстæ ысцъæхтæ 
кодта. | къæцциты хъалтæн сæ тых басæтта! | 
нæ тæригъæдæй сæ бон бакæла! | симды æхсæн 
нæ симын нæ уагътой, | хъазæн лæгъзæй нæ уы-
дон фæтардтой!». сослан, не стерпев обиды, от-
рубил одному из кацита голову. вражда между 
нартами и кацита продолжилась в других када-
гах. г.-З. упоминается и в кадаге о гибели рода 
Кацита. встретив пастуха нартов, вместе со 
своими друзьями г.-З. отнял у него отары, а его 
самого привязал к дереву. нарты, собравшись 
на клич сына пастуха, истребили род кацита.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 347–348, 350–351, 355–358, 511; 
батрадз сосланы куыд фервæзын кодта // нк. 1993. с. 241.

л. ч.

ГОРА АХОХ [АХОХАГ ХОХ, АХОХАйы 
ХОХ]. см. Ахох.

ГОРА УАИГОВ [УÆйГУыты ХОХ] — ми-
фическая гора великанов, упоминаемая в сказа-
нии «Поход нартов — хамыца, урызмага, созы-
рыко, сайнаг-алдара, бурафарныга, бора, албега и 
сырдона» («нарты хæмыцы, уырызмæджы, со-
зырыхъойы, сайнæг-æлдары, бурæфæрны джы, 
борæйы, албеджы æмæ сырдоны хæтæндзуан»). 
Поохотившись близ г. у., позже нарты оказались 
в плену. с помощью клея бурамаз великаны 
приклеили к лавочке Урызмага, Хамыца, а за-
тем и всех остальных. спас нартов Сырдон.  
см. Бурамаз.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 75–79, 462.
и. б.

ГОРИйСКАя КРеПОСтЬ. см. Крепость 
Гори. 

ГОРНАя МеСтНОСтЬ. степные мотивы за-
нимают в осетинских нартовских сказаниях 
очень важное место. однако связывать эпос 
только со степью было бы ошибочно, потому 
как большую роль сыграли и горы. для иллю-
страции сказанного достаточны примеры из 
сводного текста первого академического изда-
ния «осетинские нартские сказания» (дзауджи-
кау, 1948). в этих текстах очень часто встреча-
ются упоминания о горах: «издали услышал 
уархаг богатырские шаги урызмага и хамыца. 
Земля дрожала под их ногами, и горы осыпа-
лись от их топота»; «тут же острием вверх вот-
кнул свой меч мукара возле подошвы горы»; 
«Полез сослан на высокую гору»; «Закачались 
в лад песне высокие стены замка, и горы стали 
подпевать»; «отпрянул батраз и, спасаясь от су-
рового наказания, прыгнул он и одним прыжком 
перекинул себя через семь горных хребтов»; 
«вот пригнал батраз нартские стада на высоко-
горные пастбища в пышные травы»; «гордый 
алаф, сын кривого великана афсарона, сидел 
на высокой горе»; батрадз «находился совсем 
неподалёку на вершине горы»; «батраз спрыг-
нул с неба, ударился о каменную гору»; «батраз 
рассказывает: “охотился я вчера вечером, поды-
мался по горному склону”» и т. д. упоминаются 
также ущелья: «спустился сослан по кроваво-
му следу вниз и видит — лежит на дне ущелья 
убитый олень»; «все ущелья и овраги завалил 
он тушами убитых зверей». «Поднимаются 
вверх по ущелью»; Сослан «пошёл по одному 
из ущелий»; Хамыц «не успел пустить стрелу, 
как гром загремел по ущельям»; «нашли они 
глухое ущелье» и т. д. упоминаются и горные 
перевалы: «через семь перевалов перебрался 
сослан, и вот перед ним восьмой перевал — 
гумский перевал»; «войска недруга нашего 
уарби направились к перевалу хизин». в сказа-
ниях описываются пещеры (как типичное явле-
ние горного ландшафта): «и видит урызмаг, что 
входят овцы в большую пещеру»; «видишь там, 
на вершине горы, черную пещеру?». 

горный пейзаж, горная обстановка — не 
случайны в нартовских сказаниях, не эпизодич-
ны; горы, скалы, ущелья часто встречаются как 
в древнейших, так и в более поздних сказаниях. 
недаром великаны дали нартам насмешливое 
прозвище — ‘горный дзигло’ (хæххон дзигло). 
в связи с этим Ю. с. Гаглойти подчеркивал, что 
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в аланский период формирования эпоса (I–XIII 
вв.) аланы обитали не только в нагорной, но и в 
горной полосе центрального кавказа. более 
того, нагорной части центрального кавказа не 
чуждались и скифоязычные предшественники 
алан в этом районе, прежде всего аорсы, сира-
ки и сами скифы, роль которых в формирова-
нии эпоса л. П. Семёнов, сделавший ценные 
наблюдения о горных мотивах, явно недооцени-
вал. следовательно, наличие горных мотивов в 
осетинских нартовских сказаниях вполне объ-
яснимо.

горное пространство в эпических текстах 
формируется обилием используемых оронимов, 
а также лексикой, обозначающей рельеф: ‘хох’ — 
гора; ‘айнæг’ — скала, утес; стремнина; 
‘обау’ — курган, холм; ‘къуыбыр’ — холм, не-
большая возвышенность, пригорок, бугор;  
‘къуылдым’ — холм, небольшая возвышен-
ность, горка; склон горы; ‘къæй’ — сланцевая 
скала, каменная плита; ‘къуыпп’ — холм, бу-
гор, небольшая возвышенность, выпуклость; 
‘рагъ’ — хребет, гребень, гряда; ‘æфцæг’ — пе-
ревал; ‘дагъ’ — расщелина, терраса на склоне 
горы; ‘суанг’ — склон, откос (в югоосетинских 
текстах) и т. д.

Лит.: онс. 1948. с. 20, 55, 90, 100, 131, 132, 139, 167, 
228, 230, 250, 253, 270, 277, 280, 303, 496; с е м ё н о в. к 
вопросу. с. 4–5; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 55; д а р ч и е в а. 
мифопоэтический. с. 14–42.

б. к. харебов

ГОРНый ЧИЖ. см. Дзигло. 

ГОРОД ГУМСКОГО УЩеЛЬя [ГУыМы 
КОМы КАЛАК] упоминается в кадаге «созы-
рыко и сын малика» («созырыхъо æмæ 
мæликкы фырт»). «гуымы ком» — это место, в 
котором правит Малик (великий князь). Созы-
рыко на охоте видит оленя, на шерсти которого 
были золотые и серебряные колокольчики. ког-
да он подошел к нему на расстояние выстрела, 
то сверху закричал некий охотник, и олень убе-
жал в гумское ущелье. По гумскому ущелью 
созырыко идет вслед за оленем и прибывает в  
г. г. у. к властителю города — малику, который 
собирается зарезать ему этого оленя. созырыко 
заявляет, что нарты «не едят зарезанное чужи-
ми», и режет его сам. созырыко угощали целую 
неделю. через неделю он решил уехать к себе 

на родину, но ничего не захотел брать с собой, 
кроме шкуры того оленя. сын гумского малика 
проводил созырыко верхом на коне до выхода 
из гумского ущелья во избежание какой-либо 
беды.

Прощаясь, созрыко просит коня у провожа-
того, но тот отказывает, во-первых, потому, что 
созрыко уже дома предлагали взять в подарок 
гораздо больше коней, а, во-вторых, потому, что 
дома могут подумать, что коня у него отняли. 
созрыко предлагает сыну малика поменяться 
конями, но и на это Гумский человек не соглаша-
ется; тогда они наносят друг другу раны сабля-
ми, а затем расходятся. далее следует разлука 
на год для новой боевой встречи, которая так и 
не состоялась, потому что созрыко предложил 
гумскому человеку совместный поход. тот 
предложил угнать скот из страны малика Цах-
хахуха. Пастух дает знать игральным альчиком 
своим близким о том, что неизвестные угоняют 
его скот. За похитителями следует погоня. При-
мирителем двух сторон оказывается Уастыр-
джи, который побуждает разделить скот так: 
одну часть хозяевам, другую — созырыко и гум-
скому человеку. но между ними вновь возникли 
разногласия из-за дележа добычи. созырыко дал 
гумцу две доли — одну ему, а другую преподнес 
как калым за его сестру. созырыко привел к  
нартам свою жену-гумку и зажил благополучно. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 63–65, 798; а л б о р о в б. а. не-
которые вопросы осетинской филологии: статьи и исследо-
вания об осетинском языке и фольклоре. ордж., 1979.  
с. 207–208.

к. Ю. рахно

ГОРОД ГУННОВ [ГУыНты КАЛАК,  
ГУыНДты КАЛАК]. состарившийся Урыз-
маг сожалел, что ему так и не удалось предпри-
нять завоевательный поход в одну неизведан-
ную богатую местность — гуындты калак. По 
совету Шатáны нарты зарезали большого буй-
вола, сняли с него шкуру, завернули в нее урыз-
мага и бросили в море. волны выбросили его на 
побережье г. г. в вариантах г. г. именуется 
страной или ущельем — гуынты ком. а. Бязы-
ров связывал этноним гунты с гуннами.

Лит.: нк. иаЭ.1. с. 405–410, 446–447, 556, 560, 575;  
б я з ы р т ы а. Зæронд этикон терминтæ: нарт, чынт æмæ 
царциатæ // фидиуаг. 1968. № 1.

л. ч.
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ГОРОД-КРеПОСтЬ [АХАР-КАЛАК]. в нар-
товских сказаниях это название вражеского 
укрепления. г-к. невозможно было захватить, 
но против Батрадза он не смог устоять. об 
этом рассказывает нарт Хамыц в сказании «ме-
ховая шкура чернобурой лисицы нартов». в г-к. 
он приехал покупать лососей и белуг; очевидно, 
он был расположен на берегу моря. Ю. а. Дзиц-
цойты сопоставляет топоним ахар-калак с на-
званием армянского города ахал-калак в гру-
зии, построение которого приписывали царю 
фарнавазу. интересен также ахар — город в 
северной Персии, лежащий на пути из Зенджа-
на в казвин.

Лит.: сн. 1978. с. 98; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 114.
х. ц.

ГОРОД-СеЛО [КАЛАК-ХЪÆУ] — в значе-
нии: «большое село», главное село.

ГОРОД УАРБИ [УАРБИйы КАЛАК]. упоми-
нание о г. у. имеется в сказании «как нарты 
убили золотую лисицу». однако г. Шанаев, за-
писавший текст, о его местонахождении и при-
надлежности ничего не сообщает. в кадаге «как 
созырыко женился на ахсартагговской краса-
вице бедохе» («нарты созырыхъо куыд æрхаста 
Æхсæртæггаты рæсугъд бедухайы») упомина-
ются войска Уарби, с которыми сразились на-
рты во главе с Сосланом.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 46; нарты. огЭ. 3. с. 112.
л. ч.

ГОРОДеЦКИй сергей митрофанович (1884–
1967) (литературный псевдоним «Петербур-

жец») — известный 
русский поэт, проза-
ик, переводчик, драма-
тург, журналист, брат 
историка и библиогра-
фа б. м. городецкого 
(1874–1941).

г. — один из осно-
вателей «цеха поэтов» 
(1912), в который, по-
мимо него, входили  

н. гумилев, а. ахматова, м. лозинский. он 
был ярким представителем литературного тече-
ния акмеизм, что нашло отражение в сборни-
ках «ива» и «цветущий посох» (1913). г. был 

другом а. блока и с. есенина, которого он от-
крыл как поэта. 

в 1920 г. г. опубликовал в тифлисской газете 
«вольный горец» (главный редактор газеты — 
ахмед цаликов) нартовское сказание «ацамаз 
и агунда» в переводе на русский язык. текст 
был записан им в баку со слов скульптора  
а.-г. т. туганова (1885–1970). во все последую-
щие сборники г. оно включалось уже как ориги-
нальное произведение, созданное поэтом по мо-
тивам осетинского нартовского эпоса. По 
сравнению с первым вариантом оно было рас-
ширено и блестяще доработано. в соигси в 
фонде г. хранится черновой вариант перевода 
сказания «ацамаз и агунда», а также текст, за-
писанный г. со слов а.-г. туганова. Перевод г. 
высоко оценивали как его современники, так и 
нынешние литературоведы. 

древние фольклорные мотивы вдохновили 
г. в 1914 г. он написал либретто к балету «ала и 
лоллий» для постановки труппой «русский ба-
лет дягилева». Позднее г. создал сочинение для 
оркестра — знаменитую «скифскую сюиту», 
также написал либретто к опере «амран» 
(«Прометей», 1929) (музыка композитора  
я. е. столляр), герой которого — известный 
персонаж осетинских Даредзановских сказаний. 

г. являлся автором замечательного цикла 
«сагат-ир» (северная осетия), напечатанного в 
1926 г. на страницах столичной газеты «изве-
стия». в качестве корреспондента этой газеты 
он совершил поездку по осетии и описал свои 
впечатления в серии очерков.

Соч.: избранные лирические и лиро-эпические стихот-
ворения. 1905–1935. м., 1936; «ацамаз и агунда» // воль-
ный горец. 1920. 7 января; стихотворения. м., 1956; Жизнь 
неукротимая: статьи. очерки. воспоминания / сост., посл. 
и прим. в. енишерлова. м., 1984.

Лит.: н а й ф о н о в а ф.т. с.м. городецкий и кавказ // 
вмч. 2014. вып. 4. с. 410–420; а б и с а л о в а р. н. «влюб-
ленный в кавказ»: с. городецкий в осетии // исоигси. вып. 
33 (72). 2019. с. 87–103; ее же: осетинский эпос в творческом 
наследии с.м. городецкого // нартоведение в ххI веке: 2019. 
вып. 5. с.158–174; ее же: с. городецкий и осетинская литера-
тура // исоигси. 2020. вып. 36 (75). с. 104–118.

л. к. гостиева

ГОСАМА [ГОСÆМА] — жена Албега, родная 
мать Алымбега из кадага «сын албега алым-
бег» («албеджы фырт алымбег»). албег и г. 

с. м. городецкий
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были бездетны, но к старости родился у них 
сын алымбег, который уже в младенчестве проя-
вил свою физическую силу. будучи ребенком, он 
выехал на отцовском коне с его оружием на пят-
ничные сборы нартов, но погиб в сражении с вра-
гом семьи Сосланом. однако, отпросившись у Ба-
растыра, он вернулся к нартам, отомстил сослану 
и к закату солнца вернулся в Страну мертвых.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 177, 676.
л. ч.

ГОСтеПРИИМСтВО «составляет до сих пор 
выдающуюся черту осетин» (в. миллер). Эта 
яркая и самобытная традиция осетинского об-
щества, нашла отражение и в эпосе. в различ-
ных формах данное качество присуще многим 
народам, а степень его развитости варьируется 
в зависимости от социально-экономического 
устройства жизнедеятельности людей. нарт Сос
лан пришел в гости в дом гумского друга, кото-
рый оказал ему достойный прием. когда сослан 
уходил, хозяин отправил своего младшего сына, 
чтобы он проводил гостя. По дороге они поссо-
рились и нанесли друг другу по 12 ранений. 
когда сын вернулся домой израненный и рас-
сказал отцу, как он бился с сосланом, отец воз-
мущенно сказал: «а ты почему бился? биться с 
гостем позорно, теперь мы опозорились». сын от-
ветил отцу: «ссора началась, когда мы перешли 
границу». После этих слов отец успокоился. 

согласно осетинской традиции, «гость — 
божий гость». хозяин готов принести ему вся-
кую жертву, в противном случае, он может под-
вергнуться осмеянию. он отвечает за гостя до 
тех пор, пока тот не перейдет границы селения. 
г. было характерной особенностью нартов. 
гость настолько высоко почитался нартами, что 
даже при устройстве состязаний в его честь, с 
его же участием, все делалось для того, чтобы 
победил гость. когда однажды сослан попал в 
гости к Бедзенагалдару и ему было предложено 
помериться силами с Арахдзау, последний ска-
зал нарту: «у вас, у нартов, считается позором 
осилить гостя, у нас же — славой». через весь 
эпос красной нитью проходит традиция г., при-
сущего Урызмагу и Шатáне.

хлебосольность и г. высоко почитались в 
нартовском обществе. нарт Созырыко предло-
жил три золотых кубка на кувде в награду силь-
нейшему, наиболее хлебосольному и наиболее 

уважительному среди нартов. согласно одним 
вариантам, кубки достались Уархагу, т. к. его 
сын оказался сильнейшим, а невестка — наибо-
лее хлебосольной и наиболее уважительной, а 
по другим — Батрадзу. г. было свойственно 
еще скифам, например, скифское племя абиев, 
судя по «освобожденному Прометею» Эсхила, 
славилось как самый справедливый и самый го-
степриимный к странникам народ.

Лит.: сн. 1978. с. 184; Пнто. 1925. с. 75; м и л л е р  в. 
осетины // Энциклопедический словарь из. ф. а. брокъауз, 
и. а. ефрон. т. XXII. с. 265.

л. а. чибиров

ГОСтИеВА лариса 
казбековна [ГОСтИ-
ты хъазыбеджы чызг 
ларисæ (1953)] — эт-
нолог, к. и. н., доцент, 
с. н. с. отдела этноло-
гии соигси.

область научных 
интересов г. — этно-
логия православия, 
история этнографиче-
ского осетиноведения, 
историография нартовского эпоса.

в истории записи и издания текстов осетин-
ской «нартиады» на протяжении второй поло-
вины XIX – нач. XXI в. г. выделены разные пе-
риоды, различавшиеся своей интенсивностью. 
автором отмечено, что во второй половине хIх 
в. начались систематические записи и публика-
ции нартовских сказаний. г. акцентировано 
внимание на неоценимом вкладе русских уче-
ных, в первую очередь в. ф. Миллера, в дело со-
бирания и издания осетинского эпоса «нарты». 
отмечена важная роль дореволюционной осе-
тинской интеллигенции в сборе и публикации 
«кадагов о нартах» (в. а. Цораев, б. П. Гатиев, 
с. а. Туккаев, и. т. Собиев, к. г. Гарданов и др.).

г. подчеркнуто особое социально-политиче-
ское и идеологическое значение, предававшееся 
сбору, публикации и изучению фольклора наро-
дов ссср, прежде всего эпического наследия, в 
годы советской модернизации и становления 
новой советской культуры. 1920-е – 1930-е гг. 
стали временем активной исследовательской 
деятельности по сбору, систематизации и пу-
бликации богатейшего осетинского нартовско-

л. к. гостиева
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го эпоса. автором рассмотрена деятельность 
осетинского историко-филологического обще-
ства, заложившего основы научной системати-
ческой работы по сбору и текстологической об-
работке нартовских сказаний. 

г. проанализированы 1940-е гг. как каче-
ственно новый, масштабный этап в изучении 
нартовского эпоса, вызванный потребностями 
политического и идеологического характера. 
Этот период, который исследователи называли 
«нартовским», явился временем значительных 
успехов по сбору, публикациям, научным изы-
сканиям осетинского эпоса. в 1946 и 1948 гг. 
были изданы сводные тексты сказаний на осе-
тинском и русском языках. издание имело боль-
шое общественное значение и вызвало широкий 
интерес читателей, которые впервые получили 
целостный, систематизированный материал, да-
вавший представление о богатстве осетинского 
нартовского эпоса. 

важным итогом многолетней кропотливой 
деятельности нескольких поколений нартове-
дов явились академические двуязычные изда-
ния осетинской «нартиады» из трех книг (1989–
1991) и из семи книг (2003–2012). обширная 
библиография изданий «кадагов о нартах» с 
полным основанием позволила г. характеризо-
вать вторую половину XIX – нач. XXI в. как вре-
мя больших научных свершений в этой области 
нартоведения.

г. рассмотрены многочисленные зарубеж-
ные переводы «нартиады», которые свидетель-
ствуют об огромном интересе мирового научного 
сообщества к изучению выдающегося памятника 
духовной культуры народов кавказа. наиболее 
значимыми переводами осетинских эпических 
текстов, по мнению автора, являются переводы на 
французский язык Ж. Дюмезиля (1930, 1965) и на 
английский язык — у. Мэя (2016).

г. изучены личность и творчество известно-
го осетинского сказителя рамона Дзусова 
(1845–1920), прослежено отображение нартов-
ского эпоса в изобразительном искусстве осе-
тии: живописи, скульптуре, графике, декоратив-
но-прикладном искусстве.

Соч.: василий цораев как фольклорист и этнограф // 
лавровский сборник: этнология, история, археология, куль-
турология (2012–2013). сПб., 2013. с. 156–161; Правосла-
вие в осетии: очерки о православном духовенстве второй 
половины XIX — нач. XX в. вл., 2014; из истории этногра-

фического осетиноведения: борис гатиев // исоигси. 
2014. вып. 12 (51). с. 13–26; из истории осетиноведения: 
соломон (габуди) туккаев // исоигси. вып. 17 (56). 2015. 
с. 51–68; из истории этнографии и нартоведения осетии: 
махарбек туганов // вестник научных конференций. 2017. 
№ 3–5 (19). с. 61–62; из истории записи и публикации осе-
тинского нартовского эпоса в дореволюционный период // 
нартоведение в ххI веке: 2017. вып. 4. с. 5–17; из истории 
записи и публикации осетинского нартовского эпоса в  
1920-е – 1930-е гг. // влф. вып. X. ч. I. вл., 2018. с. 47–59; 
из истории записи и публикации осетинского нартовского 
эпоса в 1940-е гг. // вол. вып. х. вл., 2018. с. 59–75;  
нартовский эпос в изобразительном искусстве осетии // 
нартоведение в ххI веке: 2019. вып. 5. с. 185–196. (в соавт. 
с хадиковой а. х.); Зарубежные переводы осетинского на-
ртовского эпоса // ввнц. 2019. т. 19. № 3. с. 13–19; из 
истории осетинского сказительства: рамон дзусов // нарто-
ведение в ххI веке: 2019. вып. 5. с. 235–248; из истории 
издания осетинского нартовского эпоса в 1950-е – 2010-е гг. // 
ввнц. 2020. т. 20. № 3. с. 22–30.

Лит.: д з а д з и е в а. гоститы ларисæ хъазыбеджы 
чызг // оЭЭ. 2013. с. 157.

 л. а. чибиров 

ГРАНтОВСКИй Эд-
вин арвидович (1932–
1995) — известный со-
ветский иранист и 
скифолог латвийского 
происхождения, специ-
алист по истории древ-
неиранских племен 
(особенно мидии, пер-
сов и скифов) и их ци-
вилизации. родился в 
москве, окончил ист. 
ф-тет мгу в 1954 г., с 

1955 г. и до конца своей жизни работал в мо-
сковском ив ан ссср. в 1969 г. он стал заведу-
ющим кафедрой истории древнего востока в 
1969 г.

труды г. (а их свыше ста) по иранистике и 
скифологии представляют образцы комплекс-
ного анализа письменных источников, онома-
стики и топонимики, лингвистических, архео-
логических и этнографических данных. наи- 
больший интерес для нартоведов представляет 
монография «от скифии до индии...», написан-
ная в соавторстве, в которой дана оценка и  
нартовским сказаниям осетин. 

Э. а. грантовский
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г. привлекал данные осетинского эпоса «нар-
ты» и в других своих трудах, например, в моно-
графии «ранняя история иранских племен в 
Передней азии» (2007) он обратил внимание на 
скифское личное имя Παρσπάνακοσ <Pars(u)
pānak(a-), точно соответствующее осетинскому 
фæйнæгфарс, служащему эпитетом Созырыко. 
см. БонгардЛевин.

Соч.: б о н г а р д-л е в и н. г р а н т о в с к и й. от ски-
фии; ранняя история иранских племён в Передней азии. м., 
2007. 

л. ч.

ГРеЧеСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. Первыми сопоставлять 
скифских и греческих богов и героев начали 
еще сами древние греки, начиная с Геродота. 
древнегреческая мифология, с одной стороны, 
включала в себя многие сюжеты из мифов наро-
дов балкан, малой азии, северного Причерно-
морья и кавказа, с которыми взаимодействовали 
греки, с другой — благодаря классическому об-
разованию, была хорошо знакома многим ран-
ним исследователям нартовского эпоса. гораздо 
меньше привлекался новогреческий фольклор.

Яблоню, которую охраняют Ахсар и Ахсар-
таг, и яблоню, которую Айсана приносит жене 
Сослана, л. и. акимова убедительно сопостав-
ляет с чудесной яблоней гесперид, на которой 
вызревают плоды бессмертия и которую охра-
няют сверхъестественные существа. в новогре-
ческой сказке «Золотой прутик» происходит 
своеобразная инверсия сказания об ахсаре и 
ахсартаге: к младшей дочери купца является в 
виде птицы прекрасный царевич, старшие доче-
ри его ранят, он улетает, и девушка отправляет-
ся за ним, чтобы исцелить раненого чудесной 
мазью и воссоединиться с ним в браке. а в сказ-
ке «братья-близнецы» есть эпизод меча, поло-
женного между героем и супругой брата, а так-
же братоубийства, которое, впрочем, счастливо 
преодолевается при помощи живой воды.

не менее характерно рождение Дзерассой 
близнецов. в древней греции считали, что мать 
близнецов диоскуров была дочерью морского 
бога главка; дочерью океана считалась пре-
красная европа, родившая близнецов миноса и 
радаманта.

в. ф. Миллер и в. и. Абаев обратили внима-
ние, что приключение Урызмага в пещере вели-

кана совпадает с почти аналогичным эпизодом 
из девятой песни «одиссеи» гомера, в которой 
главный герой попал в плен к одноглазому ци-
клопу Полифему. При этом осетинские и другие 
кавказские варианты оказались гораздо ближе к 
греческому, чем фольклорные европейские.

«суд старшинства» между урызмагом и Ха-
мыцем связан с темой брака, поскольку ни один 
из братьев не хотел жениться раньше другого, 
который мог оказаться старше и обидеться.  
л.и. акимова сравнивает его со знаменитым су-
дом Париса, который происходит на свадьбе Пе-
лея и фетиды и сам имеет результатом супруже-
ство судившего с прекрасной еленой. аркызов 
зуб соответствует «яблоку раздора».

инцестуальный брак Шатáны с урызмагом 
соответствует, например, браку Зевса и его се-
стры геры, кроноса и реи, урана и геи в древ-
ней греции. кроме того, древнегреческий грам-
матик антонин либерал в «метаморфозах» (41) 
приводит точную параллель рассказу о том, как 
переодетая мужчиной Шатáна соблазнила урыз-
мага. Жена Прокрида изменила мужу кефалу с 
неким Птелеоном, подарившим ей золотой ве-
нец, и была застигнута кефалом, но сумела на 
него повлиять: «Прокрида, получив дары, вер-
нулась в аттический форик, где жил кефал, и 
стала вместе с ним охотиться; она поменяла 
одежду и сделала мужскую прическу, так что 
никто не мог ее признать. кефал, увидев, что 
охота ему нисколько не удается, а все идет в 
руки Прокриде, сильно захотел получить это ко-
пьё. и Прокрида вдобавок пообещала ему от-
дать и пса, если он захочет одарить ее своей 
юношеской красотой. кефал принял предложе-
ние и, когда они улеглись, Прокрида открылась 
ему и стала упрекать его, что он совершил в от-
ношении нее гораздо более позорный поступок, 
чем она — против него. итак, кефал получил 
копье и пса».

Превращения урызмага имеют еще более 
известное соответствие у древних греков. Это 
«метаморфозы», или «Золотой осёл» апулея, 
где главный герой по имени луций попадает в 
фессалию, останавливается в доме знаменитой 
ведьмы и случайно превращается в осла. даль-
ше повествование посвящено его злоключени-
ям в облике четвероногого животного и попыт-
кам расколдоваться, которые завершились 
успехом благодаря помощи египетской богини 
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исиды. в некоторых сказаниях урызмаг в от-
местку превращает ведьму или жену алдара в 
ослицу. в новогреческой сказке «три брата» ге-
рой превращает злокозненную царевну в осла и 
возит на ней инжир. 

несколько более отдаленной является парал-
лель к появлению на свет Шатáны. По греческо-
му мифу, Зевс в виде золотого дождя (луча солн-
ца) проник к спрятанной в подземелье данае, 
родившей затем Персея. кроме того, тогда же, 
согласно осетинскому сказанию, был зачат пер-
вый конь Арфан, поэтому указывают на грече-
скую легенду о том, как Посейдон, называемый 
конским, сотворил первого коня, пробив скалу 
(πετρα) в фессалии, где позже возникло его свя-
тилище («Etymologicum magnum». 473, 42–45). 
схолии к Пиндару (246 b) тоже рассказывают, 
что в честь Посейдона скалистого были орга-
низованы игры на месте, где первый конь вы-
прыгнул из скалы, по этой причине он также 
называется конским. также известна легенда о 
рождении первого коня от союза Земли и По-
сейдона. филострат в «картинах» (II, 14) гово-
рит, что коня от Посейдона породила «Земля, 
воспринявши семя заснувшего бога». Подоб-
ные объяснения собрал сервий гонорат в ком-
ментарии к «георгикам» вергилия (I, 12). сюда 
же примыкает изложенная историком и путеше-
ственником II в. н. э. Павсанием в «описании 
Эллады» (VIII, 25, 42) фигалийская легенда о 
преследовании Посейдоном черной деметры в 
облике кобылицы. бог моря пытался добиться 
взаимности от деметры, когда та, безутешная, 
искала свою дочь Персефону. тогда деметра пре-
вратилась в кобылицу и стала пастись в табуне 
некоего онкия — сына Аполлона, царствовавше-
го в аркадии. однако ей не удалось обмануть 
Посейдона, который, превратившись в жеребца, 
покрыл ее. от этого союза появились на свет 
нимфа деспойна и дикий конь арейон.

не менее интересен сообщаемый Псевдо-
Плутархом (XXIII, 4) миф об иранском боге  
митре, относящийся к Закавказью. «митра же-
лал иметь сына, но ненавидел женский род и со-
шелся поэтому с некой скалой. Забеременев, 
камень через положенное время произвел на 
свет сына по имени диорф». когда диорф воз-
мужал, то поспорил с Аресом, кто из них до-
блестнее, был убит и по воле богов превратился 
в гору, носящую его имя, — у берегов аракса. 

Этот сюжет напоминает битву Сослана с Тот
радзом, а также захоронение сослана в скле-
пе. в некоторых древних сказаниях такое рож-
дение приписывалось и самому богу митре. По 
сообщению христианского философа и мучени-
ка II в. н. э. Юстина (разговор с трифоном-иуде-
ем, 70), «совершители мистерий мифры гово-
рят, что он родился от камня». вследствие этого 
он назывался Πετρογενής ‘рожденным скалой’.

согласно аполлодору (III, 14.6) и гигину 
(166), пролившееся при виде афины семя гефе-
ста оплодотворило землю, и от него родился 
Эрихтоний, царь афин, нижння часть тела кото-
рого была как у дракона.

По т. в. Тадевосяну, то, что в некоторых ва-
риантах отец сослана — Уастырджи, а в неко-
торых — пастух, напоминает, как Зевс в облике 
пастуха соблазнил мнемосину. солярный герой 
сослан проявляет много сходства с греческим 
богом аполлоном, который связан со скифией 
и более дальними европейскими краями — ги-
пербореей.

в дельфийском храме некогда стоял на тре-
ножнике бронзовый котел. согласно древнегре-
ческой традиции, в нем находились зубы и ко-
сти змея Пифона, убитого аполлоном. Этот 
котел выполнял функции оракула. точно так 
Уацамонга служила определителем правды и 
достойного героя, т. е. своеобразным оракулом 
нартовского общества. 

«неравная» женитьба хамыца на Быценон, 
по л. и. акимовой, соответствует такому же 
«неравному» браку Пелея и владычицы вод фе-
тиды, которая может превращаться в огонь, воду 
и зверя. он тоже длится недолго: фетида поки-
нула мужа и ушла в водную глубь, после того, 
как тот нарушил запрет и подсмотрел, как она 
закаляет Ахилла. дети обеих богинь остаются с 
отцами. ахилла отдают на воспитание хирону, 
но потом мать скрывает его на острове скирос, 
а Батрадз попадает в водный мир, и обоих вы-
манивают из тайного убежища.

древнегреческий мотив неуязвимости и 
«ахиллесовой пяты», по наблюдению в. и. аба-
ева, повторяется в осетинском эпосе дважды: в 
цикле сослана и в цикле батрадза. батрадз за-
каляется в небесной кузнице и становится 
стальным, кроме одной кишки или трёх воло-
сков на темени. сослан «закаляется» в волчьем 
молоке, как ахилл — в реке стикс, хотя имеется 
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и другая версия (по более поздним мифам), ког-
да фетида, дабы сделать своего сына бессмерт-
ным, держала его в огне. другие версии мифов 
повествуют, что из семи ее сыновей, положен-
ных в огонь, погибли все, за исключением 
ахиллеса. Фандыр в руках закаляемого Курда-
лагоном батрадза соответствует лире, с которой 
иногда изображается ахилл.

в истории, которую рассказывает сослан, а 
в дигорских вариантах — урызмаг, фигурирует 
девушка во чреве кита. а в сказке греков-руме-
ев, которые отчасти ассимилировали готское и 
аланское население крыма, коварная сестра, 
взятая нянькой, сталкивает жену царевича в 
море и занимает ее место. царевичу удается вы-
зволить жену из чрева кита. 

о. б. Гуцуляк обратил внимание, что точно 
так же, как нартовский герой сослан, оскорбив-
ший дочь солнца, гибнет от волшебного огнен-
ного Балсагова Колеса, колесо стало роком для 
царя лапифов иксиона, которого Зевс привязал 
в царстве аида к огненному колесу, обвитому 
змеями, быстро вертящемуся, и ветры понесли 
его вдоль поднебесья (Пиндар, «Пифийские 
песни», II 21; овидий, «ибис», 176; вергилий, 
«георгики» III 38–39), за то, что он дерзнул рас-
пространить слух о связи своей с герой. как и 
балсагово колесо, р. грейвс связывает колесо 
иксиона с обычаем пускания с горок горящих 
колес на европейских праздниках летнего солн-
цеворота.

вместо геры иксиону предоставили облач-
ную богиню нефелу (лукиан, «разговоры бо-
гов», 6, 4), и от этой связи нефелы и иксиона 
родился чудовищный и отверженный все-
ми кентавр, от которого магнесийские кобылы 
произвели на свет многочисленное потомство. 
Это аналогично тому, как нарты в ответ на сва-
тание кадзи к Шатáне подменяют ее дочерью 
Кулбадагус. Эта лжешатáна, став царицей ка-
дзи, рождает сына и всячески вредит нартам. а 
расправа урызмага на пиру с врагами отвечает 
битве кентавров с лапифами. кадзи близки к ка-
ракондзалосам из новогреческих народных ве-
рований.

в нартовском эпосе Созрыко оживляет Бе-
духу, а Хамыц — красавицу из Аварии, выведав 
тайну змей. в греческой мифологии главк, сын 
критского царя миноса, ребенком, гоняясь за 
мышью или играя в мяч, упал в бочку с мёдом и 

был найден мертвым. По сообщению гигина и 
аполлодора (III, 1), воскресить его минос по-
ручил аргивянину Полииду, обнаружившему 
тело. когда Полиид сказал, что этого нельзя сде-
лать, минос приказал запереть его вместе с 
мальчиком в гробницу и положить туда меч. 
когда они пребывали там, к телу мальчика вдруг 
подползла змея, и Полиид, подумав, что она хо-
чет съесть его, быстро ударил ее мечом и убил. 
другая змея искала эту, а когда увидела, что она 
убита, уползла и принесла траву, от прикоснове-
ния которой к убитой вернулась жизнь. то же 
самое сделал Полиид. когда они кричали вну-
три, какой-то прохожий сообщил миносу, тот 
приказал открыть гробницу и вернул себе сына 
живым и невредимым, а Полиида с множеством 
подарков отпустил на родину. 

такое же, как сослан, путешествие в Цар-
ство мёртвых в греческой мифологии предпри-
нимали Одиссей, Геракл и Орфей. вместе с тем, 
спасение сосланом птенцов орла от руймона 
находит параллель в новогреческой народной 
сказке «три удальца и три девушки». ее герой 
спасает птенцов от змеи и, благодаря их матери-
птице, выбирается из нижнего мира.

рождение грозового витязя батрадза обнару-
живает параллель в некоторых сюжетах грече-
ских мифов. в частности, древнегреческий бог 
грома Зевс проглотил свою беременную жену 
метиду, после чего из его головы родилась 
афина. он же выносил в своем бедре сына дио-
ниса. в новогреческой сказке «Паршивая» с 
острова лесбос женщина купила яблоко, от ко-
торого рождаются дети, и оставила на столе. 
муж его съел, и у него стало пухнуть бедро. ре-
шив, что это нарыв, он отправился искать лека-
ря. Путь его пролегал через чащу, колючий ши-
повник вспорол то место, выпала девочка, но он 
этого не заметил и решил, что выздоровел. де-
вочку подобрал и вырастил орел Бога.

смерть сыновей Сырдона от руки его свод-
ного брата хамыца в отместку за зарезанную и 
сваренную в котле корову тоже находит много 
соответствий в греческой мифологии. так, на-
пример, атрей убивает сыновей-близнецов сво-
его брата фиеста, варит их в котле и подает их 
самому фиесту в виде блюда. фиест проклина-
ет весь род атрея. атрей — сын Пелопа. Пелоп 
был убит своим отцом, танталом, сварен в котле 
и подан богам в качестве блюда. до этого так же 
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поступили сыновья ликаона со своим братом 
никтимом, когда угощали у себя в аркадии Зев-
са. их наглость была столь велика, что они по-
ставили перед Зевсом суп из потрохов, в кото-
ром внутренности их брата никтима были 
смешаны с потрохами овец и коз. 

с сырдоном как творцом фандыра сближа-
ется трикстер гермес, непризнанный при рож-
дении богами и живущий в пещере; на четвер-
тый день после рождения он угнал коров у 
своего божественного сводного брата аполлона 
и утаил их. гермес сконструировал первую лиру 
из панциря убитой им черепахи и веток. струны 
на ней были сделаны из шкуры одной из укра-
денных у аполлона коров. молодой бог изоб-
рел первую песнь, возможно, тоже поминаль-
ную, как и сырдон. тем временем разъяренный 
аполлон, идя по следам гермеса и коров, нахо-
дит обитель преступника. После всех перипе-
тий гермеса принимают в круг олимпийцев, как 
сырдона — в общину нартов. когда гермес на-
чинает играть на своей лире, изумленный и вос-
хищенный аполлон отпускает гермеса, обме-
няв свой скот на инструмент и умение играть на 
нем. вполне сопоставимы древнегреческий и 
нартовский мотивы хитрости и коварства созда-
теля инструмента, похищения им крупного ро-
гатого скота и поиска его владельцем, важная 
роль дара и взаимных обязательств, которые за-
меняют собой кражу в качестве мифологическо-
го способа получения культурных благ. в на-
ртовском эпосе на фандыре потом начинает 
играть солярный сослан, близкий аполлону.

мотив струнного музыкального инструмен-
та, созданного из дерева и жутких хтонических 
существ, в данном случае змей, сохранился в 
новогреческом акритском эпосе. в киприотской 
песне о том, как дигенис акрит похитил дочь 
царя леванди, совет сделать струнный инстру-
мент тамбурин из необычных материалов — де-
рева оливы, змей и зверей, ему дал разбойник 
филиопаппус. всадник-рыцарь дигенис со-
блазняет невесту и увозит ее из-под венца. в 
одном из вариантов это скрипка. из змей и га-
дюк дигенис делает струны инструмента в 
акритской балладе, записанной на эгейском 
острове лимнос. Примечательно, что большая 
олива выступает в виде Мирового древа, на кото-
ром живут звери и у подножия которого обитают 
змеи, а созданный из него струнный инструмент, 

как следствие, приобретает черты шаманского. 
на Понте известна аналогичная песня об иоанне 
цимисхии, который незваным явился с причуд-
ливым чудодейственным тамбурином из змей и 
ящериц на свадьбу, дабы заколдовать и похи-
тить невесту. 

а. а. Туаллагов, к. к. Кочиев, в. а. Цагараев 
также сближают гермеса с сырдоном на осно-
вании того, что первый уводил души умерших в 
аид, изобрел меры, числа и азбуку, обучив им 
людей, был богом красноречия, изворотливости 
и обмана, превосходя всех в хитрости и воров-
стве. в то же время неоднократно высказыва-
лась мысль о близости образов одиссея и сыр-
дона.

особое место среди параллелей занимает 
троянский цикл. По мнению в. и. абаева, осада 
крепости хиз имеет отдаленное сходство с сю-
жетом «илиады» гомера. По некоторым вариан-
там, поводом к походу нартов против этой кре-
пости послужило похищение хизовым сыном 
жены сослана, прекрасной Агунды, в то время 
как троянская война вспыхнула в результате по-
хищения Парисом жены менелая, прекрасной 
елены. осада хизовой крепости, как и осада 
трои, принимает затяжной характер. неуязви-
мый сослан, как бы совмещающий роль мене-
лая и ахилла, является главным героем осажда-
ющих. во время осады он теряет своего друга 
дзеха, как ахилл — Патрокла. «в происшед-
шей схватке двух врагов мы видим хизова сына 
убегающим, а сослана преследующим и насти-
гающим его, совершенно так же, как гектора и 
ахилла». л. и. акимова обратила внимание, 
что и там, и там похищают жену в отсутствие 
мужа — у греков менелай отбывает на похоро-
ны деда на крит; у нартов молодой муж, как 
правило, отправляется в балц. черты троянской 
войны прослеживаются и в походе Насранал-
дара. совпадают умопомрачительная, нестаре-
ющая красота похищенной женщины, смерт-
ность мужа, отвоёвывающего жену. троя падает 
летом, и летом, «между июлем и августом» со-
слан, дабы хитростью захватить крепость, заре-
зал быка, выпотрошил его, влез в его шкуру и 
притворился мертвым. в. и. абаев сопоставля-
ет с троянским конём именно этот эпизод.

мотив двух гор, преграждающих путь бат-
радзу к великану Кандзаргасу и Айсане, кото-
рые то сходятся, то расходятся, по наблюдению  
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л. и. акимовой, находит соответствие в таких 
же скалах симплегадах, о которых гомер гово-
рит в «одиссее» (XII, 59–72).

в новогреческой сказке «девица на войне» 
младшая дочь царя отправляется на войну, пере-
одевшись мужчиной, как многие «амазонские» 
героини нартовского эпоса.

Подобно арахдзау, в сундуке пускают по 
волнам малолетнюю героиню новогреческой 
сказки «девушка выходит замуж за солнце». 
волшебное зеркало из одноименной сказки, в 
которое король мог видеть любого врага, втор-
гнувшегося в королевство, напоминает такой же 
предмет из нартовского эпоса.

уастырджи, в осетинском нартовском и ска-
зочном сюжете спора двух женихов из-за неве-
сты, заставляет зацвести на фынге ветвь яблони 
или же делает так, что плодородное дерево по-
является из половины яблока. По наблюдению 
л. и. акимовой, в греческом мифе о воинствен-
ной аталанте и гиппомене, который излагают 
гигин (185) и аполлодор (III, 9, 2), жених точно 
так же побеждает в состязании, принеся полу-
ченные от афродиты «три яблока замечатель-
ной красоты». а в новогреческой сказке «три 
удальца и три девушки» купец, покровитель 
главного героя, посреди свадебного застолья 
предлагает взять виноградный побег, положить 
его на стол, и если он выгонит листья, даст за-
вязь, и виноград мигом поспеет, чтобы вся 
свадьба наелась, то невесту следует отдать за 
другого жениха. свадьба со смехом соглашает-
ся на эти условия. тогда купец берет виноград-
ный побег, кладет его посреди стола. и вдруг 
начинают расти листья, появляется завязь, и 
спелый виноград виснет гроздьями. все едят и 
удивляются такому чуду, а купец говорит, что 
возьмет девушку в жены удалец, который сидит 
рядом с ним.

л. и. акимова называет агунду осетинской 
Персефоной. вместе с тем, на земной свадьбе 
Ацамаза и агунды, по ее наблюдению, собира-
ются все небожители, как в греческом мифе — 
на свадьбу Пелея и фетиды, то есть это тоже 
кардинальный поворот в существовании чело-
веческого социума, вселенское, космическое со-
бытие. в. и. абаев не мог не сопоставить аца-
маза и древнегреческого орфея, хотя орфей 
играет на струнном инструменте. в новогрече-
ской сказке «Змеиное деревце» игра бедного че-

ловека костакиса на свирели нравится змее, ко-
торая танцует перед ним, раскачиваясь. Это 
добрый дух дома. в сказке «чудесная свирель» 
герой в обмен на принесенного в жертву путем 
сожжения козленка получает от бога пастушью 
свирель, от звуков которой танцуют не только 
звери и люди, но также дома и скалы.

небожители в «нартиаде» во многом сход-
ны с греческими богами. например, курдалагон 
напоминает греческого гефеста. в общем и це-
лом, древнегреческие и новогреческие данные, 
одни из которых имеют индоевропейское про-
исхождение, другие, возможно, отражают до-
греческие взаимоотношения балкано-средизем-
номорского региона с кавказскими культурами, 
а третьи восходят к периоду общения греков с 
народами скифии, кавказа и Персии, указыва-
ют на древность нартовских мифолого-эпиче-
ских мотивов.
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к. Ю. рахно

ГРИСВАР Жоэль ан-
ри [GRISWARD JOÉL 
HENRI (1938)] — из-
вестный французский 
ученый-фольклорист, 
один из наиболее пло-
дотворных исследова-
телей эпосов народов 
северо-Западной ев-
ропы и нартовских 
сказаний осетин. Про-
фессор средневековой 
французской литерату-
ры в турском ун-те 
имени франсуа рабле. 
Последователь Ж. Дю-
мезиля. ему принадле-
жит большая заслуга в 
изучении двух выдаю-
щихся эпических пер-
сонажей: Артура из 
знаменитой легенды 
«король артур и рыца-
ри “круглого стола”» и 
богатыря Батрадза из 

осетинских нартовских сказаний. 
батрадз — стальной герой; он одновременно 

и герой, и оружие. батрадз — бог-меч; он может 
умереть только после того, как его меч будет 
брошен в море. король артур и его меч также 
связаны между собой. меч дает ему жизнь и от-
бирает ее у него. он не смог жить после утраты 
меча. сопоставительный анализ этих двух об-
разов позволил г. выдвинуть гипотезу об общей 

мифологической схеме нартовских сказаний и 
кельтских легенд.

г. внес большой вклад в исследование осети-
но-ирландских эпических параллелей, начатое 
г. Бейли, которые он считает следствием пребы-
вания алан в ирландии и полагает, что сходства 
установились в другие времена. в частности, г. 
не сомневается в тесных контактах, существо-
вавших между скифией и ирландией (в после-
дующем сармато-аланские контакты получили 
распространение как в осетии, так и на бри-
танских островах). «схождения, выявляемые 
между нартами и уладами, в очередной раз 
продвигают нас к постановке проблемы: не 
свидетельствуют ли они о наличии общего на-
следия».

г. удалось провести настолько убедительные 
параллели между батрадзом и Кухулином, что 
это позволило ему назвать исландского героя 
двойником батрадза. таким образом, меч, бро-
шенный в озеро, связал в одно целое трех эпиче-
ских персонажей: батрадза, артура и кухулина, 
включенных в параллельные и идентичные си-
стемы, системы организации эпического мира, 
который лежал в основе одновременно и сказа-
ний о нартах, и цикла уладов, и цикла «круглого 
стола». в результате сопоставительного анализа 
трех эпосов г. удалось установить тройную 
связь главных персонажей перечисленных про-
изведений. «мотивы меча, брошенного в озеро, 
тройная связь батраз — артур, батраз — куху-
лин, артур — кухулин не должны рассматри-
ваться сами по себе и изолированно». г. также 
выявлено множество несомненных соответствий 
между Сосланом и кухулином; во многом образ 
колеса тесно переплетается с судьбой двух геро-
ев — кельтского и осетинского. г. заинтересова-
ла и колоритная фигура нарта Сырдона. им 
установлено, что характеристика, данная Ж. дю-
мезилем сырдону, слово в слово применима и к 
скандинавскому Брикриу и, в части его язви-
тельности, — персонажу британской легенды о 
короле артуре по имени сэр Кей.

г. считает осетинский народ самым консер-
вативным индоевропейским народом, который 
сохранил до наших дней обширный свод сказа-
ний о нартах. ученый пишет: «Эти сказания 
северных осетин в действительности распро-
странились среди их соседей (черкесов, татар, 
абхазцев, чеченцев, ингушей), которыми они 

Ж. а. грисвар
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были переняты, зачастую адаптированы, сме-
шаны или переделаны».

Соч.: мотив меча, брошенного в озеро: смерть артура и 
смерть батрадза // Эмомк. вл., 2003; Пер. т. камболова 
осуществлен по изданию J. H. Grisward. Le motiv de l̛epee 
jetee au lamord d̕ Arturet la mord de Batradz // Romania, revue 
trimestrielle consacree a leture des langues et des literatures 
romanes fondee en 1972 par Paul Meyer et Gaston Paris, pulliee 
par Felux Lesoy. Paris: societe des amis de lo Romania. 1969.  
T. 90. № 3–4. P. 289–340; t. 91. P. 473–514; Archéologie de 
l’épopée médiévale: structures trifonctionnelles et mythes indo-
européens dans le cycle des Narbonnais / Préface de Georges 
Dumézil. Paris, 1981; легенда о короле артуре и нартовский 
эпос: пример сира говэна и сослана-созырыко // Этноге-
нез. вл., 2013.

Лит.: ч и б и р о в. он. см. имен. указ.
л. а. чибиров

ГУБАеВ александр бибоевич [ГУыБАты 
бибойы фырт алыксандр] — сказитель, уроже-
нец сел. джинат рсо-а. от него в 1941 г.  
с. Бритаевым записано «сказание о нарте 
уархаге» («нарты уæрхæджы таурæгъ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 545–548.

и. б.

ГУБАеВ дзакко [ГУБАты дзакко] — скази-
тель, уроженец сел. дзомаг рЮо. от него в 
1925–1926 гг. вл. Газзаевым записаны 10 када-
гов «нарт батрадз» («нарты батырадз»), «ста-
рик урызмаг» («уырызмæджы зæронд»), «ха-
мыц и урызмаг» (хæмыц æмæ уырызмæг») и в 
1926 г. П. Санакоевым — «дочь солнца ацы-
рухс и сослан бораты» («хуры чызг ацырухс 
æмæ борæты сослан»).

Лит.: иас. т. 1. с. 249–252; хиау. I. 1929. с. 53–58, 
98-114; хиф. с. 123–125, 127–130; Пнто. 1992.

и. б.

ГУБАтА [ГУыБАтÆ] — персонаж эпоса из 
сказания «как настали для нартов тяжелые 
времена» («нартыл фыд дуг куыд ыскодта»). г. 
родом из низкорослого, но сильного племени 
Быцента, владелец равнины талк-тулк (талхъ-
тулхъы быдырты хицау). г., сына быцена, не 
брали ни меч, ни стрелы. когда нарт созырыко 
расспросил его о природе его неуязвимости, то 
услышал такой ответ: «у меня есть меч, кото-

рый родился вместе со мной, и смерть моя мо-
жет наступить только от этого меча».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 261, 286, 817; д з и ц ц о й т ы. 
воф. с. 207.

к. р.

ГУГКАеВ чермен 
казбекович [ГУГКА-
ты хъазыбеджы фырт 
чермен (1988)] — осе-
тинский художник, 
член санкт-Петербург-
ского сх россии (с 
2017), преподаватель 
каф. станковой живопи-
си санкт-Петер бург-
ского гос. ун-та (с 
2017), награжден ди-
пломом сх россии за успехи в творчестве и со-
действие развитию изобразительного искусства 
россии (2017) и медалью «в ознаменование 
10-летия победы в отечественной войне народа 
Южной осетии» за заслуги в развитии интегра-
ционных процессов между севером и югом осе-
тии и личный вклад в создание музейного ком-
плекса Юго-осетинского государственного 
ун-та им. а. а. тибилова (2020). Живет и рабо-
тает в г. санкт-Петербург.

г. окончил владикавказское художественное 
училище им. азанбека джанаева (2008), санкт-
Петербургский государственный академиче-
ский ин-т живописи, скульптуры и архитектуры 
им. и. е. репина (2015) (мастерская монумен-
тальной живописи под руководством проф.  
а. к. быстрова).

г. работал сотрудником творческой мастер-
ской монументальной живописи рах под руко-
водством в. а. мыльниковой (2016–2020), 
преподавателем санкт-Петербургского государ-
ственного академического ин-та живописи, скуль-
птуры и архитектуры им. и. е. репина (2016–2020).

г. — постоянный участник международных, 
всероссийских, региональных и городских вы-
ставок. тематика произведений художника бо-
гата и разнообразна. большой интерес вызыва-
ют его картины «голгофа» (2016), «осень» 
диптих (2016), «уходили на войну. Посвящает-
ся братьям газдановым» (2016), «молитва». По-
липтих (2017), «легенда» (2019) и др. 

ч. к. гугкаев
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со студенческих лет молодой художник ин-
тересовался нартовской тематикой. в 2015 г. г. 
успешно защищена дипломная работа «сказа-
ние о нартах» (холст, темпера) (эскиз росписи), 
за которую им получена похвала государствен-
ной Экзаменационной комиссии. в 2018 г. мо-
нументальное панно «сказание о нартах» 
было представлено на выставке-конкурсе 
«осетинская нартиада и осетинская традици-
онная народная культура» (владикавказ). 
Председатель союза художников рсо-а, засл. 
художник рф таймураз маргиев по поводу 
этой работы писал: «на этот конкурс им пред-
ставлен монументальный, три метра на две-
надцать, триптих «сказания о нартах», напи-
санный темперой и занимающий у нас в зале, 
вы сами видите, три стены. небожители, нарт-
ские герои и красавцы, подвиги, пиршества и 
гибель нартов — все это ожило на холстах чер-
мена, энергетика у которых — мощнейшая». в 
настоящее время панно находится в музейном 
комплексе Юогу им. а. а. тибилова, которо-
му был подарен автором.

 Соч.: каталог выставки «диалог культур». сПб., 2016. 
с. 10, 11; каталог выставки «муза должна работать». сПб., 
с. 15; дарьял // вл., 2018. с. 130–139; каталог выставки «на 
земле бориса и глеба». воронеж, 2019. с. 14, 15; каталог 
выставки «осетинская палитра на берегах невы». сПб., 
2019; каталог выставки «молодые художники санкт-
Петербурга». сПб., 2020. с. 9.

Лит.: т о л о к о н н и к о в а е. корни и корона яблони 
нартов (интервью с т. маргиевым) // со. 22 июня 2018 г.;  
т е д е е в а  а. сказания о нартах — в Юогу // Южная осе-
тия. 26 сентября 2018 г.; Æвæджиауы курдиат // рæстдзинад. 
14 июля 2020 г. 

  л. к. гостиева 

ГУДИеВ илико [ГУыДИАты иликъо] — 
уроженец сел. орчосан ленингорского района 
рЮо. от него в мае 1941 г. лазо Туаевым запи-
саны кадаги «как нарты хотели хитростью 
убить коварного сырдона» («нæртон адæм 
куыд сайдтой марынмæ гæды сырдоны»),  «как 
наступил тяжелый год нартов» («нартыл фыд аз 
куыд скодта»), «сослан, батрадз и созырыко» 
(«сослан, батрадз æмæ созырыхъо»), «нарт 
касболат» («нарты хъасболат») и «как созры-
ко истребил род албегата» («созырыхъо албе-
гаты куыд фæцагъта»). 

Лит.: архив Юонии. фольклор. фонд 4, арх. 23, оп. 1, 
л. 244–365.

л. ч.

ГУДИеВ махамат [ГУыДИАты мæхæ-
мæт] — уроженец сел. окрокана казбегского 
района грузии. от него 10 мая 1941 г. л. Туае-
вым было записан кадаг «нартов постиг голод-
ный год». 

Лит.: архив Юонии. фольклорные записи по нартов-
скому эпосу Юго-осетии. П. 116, т. 11, № 908. 

л. ч.

ГУйНОН [ГУйНОН (диг.)] — племянник 
Солнца, хозяин Колеса Ойнона из кадага «нарт 
сослан» («нарти сослан»). Дочь Солнца Акула 
предложила Сослану жениться на ней, но, полу-
чив отказ и оскорбившись, пожаловалась мате-
ри и велела наказать нарта. та пригласла своего 
племянника г., чтобы он расправился с сосла-
ном, наслав на него колесо ойона; от него на-
шел свою гибель отважный нарт. возможно, 
так передается имя иоанн.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 617, 847.
л. ч.

ГУМ [ГУыМ]. в нартовском эпосе часто фи-
гурируют Гумский человек, Гумский перевал, 
страна Гум. очевидно, в истории алан «страна 
гум» играла такую же важную роль, как и до-
лина Уарп. 

в литературе отмечено, что «страну гум» 
следует отождествлять с долиной р. кумы. ком-
понент «гум» зафиксирован в топонимике вер-
ховьев кумы — речка гумич и сел. гумлокт 
малокарачаевского р-на карачаево-черкесии 
(кумско-абазинское). Живущие в верховьях 
кумы абазины называют эту реку «гум». упо-
минаемый в эпосе гумский человек не принад-
лежит к нартам. встретив на охоте нарта Со-
слана, он сражается с ним, а затем они 
становятся побратимами (как и в случае с Уарп
алдаром и Урызмагом). Пять вариантов кадага о 
гумском человеке обобщены в статье б. а. Ал-
борова. 

действительно, в названии р. кумы, как от-
мечал а. Пономарев, отложилось название 
тюркского народа куманов-половцев. обитание 
половцев в степях Предкавказья, в том числе и в 
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долине р. кумы, в XI–XIII вв. засвидетельство-
вано не только письменными, но и археологиче-
скими источниками. в образе гумского человека 
следует видеть именно северокавказских кума-
нов-половцев, а в отношениях гумского человека 
с нартом сосруко — кальку подлинных истори-
ческих отношений половцев и алан. схема отно-
шений гумского человека и сосруко сводится 
первоначально к вражде и борьбе, затем к при-
мирению и побратимству. алано-половецкие 
отношения в XI–XIII вв. прошли через два эта-
па: 1) период враждебных отношений и воору-
женной борьбы, 2) период мирных отношений и 
союзничества. кума в эпосе представляется то 
как степная, равнинная река («гумская равни-
на»), то как река горная («гумское ущелье», 
«гумский перевал»). Это соответствует дей-
ствительному характеру реки, берущей начало в 
горах (с горы кум-баши) и протекающей внача-
ле по ущелью, а затем в р-не дарьинских вер-
шин выходящей на равнину.

 хотя р. кума не входит в бассейн кубани, ее 
верховья непосредственно прилегают к верхней 
кубани, а в орографическом отношении они со-
ставляют один район в системе скалистого 
хребта. Поэтому один из авторов (в. а. Кузне-
цов) не только рассматривал интересующий во-
прос в географических рамках верховьев куба-
ни, но и попытался установить, где мог 
находиться упоминаемый в эпосе гумский пе-
ревал. гипотеза вызвана к жизни следствием 
идеализации половцев-куманов в советской 
исторической и художественной литературе. с 
ней частично солидаризировались Ю. а. Дзиц-
цойты и г. б. Романова.

альтернативную точку зрения занимал  
Ш. д. инал-ипа, который указывал на гидро-
ним гумиста и ущелье гума в центральной ча-
сти абхазии, там же известны р. гума близ су-
хума, провинция гума в феодальной абхазии 
между рр. Псырцха и келасури, гора гумов 
гмышьха, р. гумрыпшь, местность гумати близ 
кутаиси. река гумария протекает близ адлера. 
Это показывает относительность гипотезы с ку-
манами, построенной на топонимике.

вместе с тем, а. а. Туаллагов приводит све-
дения о сарматских этнонимах, которые могут 
позволить по-другому взглянуть на проблему 
страны г. в частности, Плиний (VI, 21) упоми-

нает агаматов, которые сопоставимы с яксама-
тами, располагавшимися тогда к востоку от 
нижнего дона. недалеко от агаматов помеща-
лись камаки, которых сопоставляли с камами 
самого Плиния (VI, 59) на яксарте. Плиний  
(VI, 47), заимствовавший сведения с карты 
агриппы, помещал в бактрии команов. Помпо-
ний мела (I, 13) называет их хоаманы и рядом 
размещает хомаров. у Птолемея (VI, II, 6) от-
мечаются комы. все они служат вполне вероят-
ными прототипами населения страны г.

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос.с.112–114; его же: 
алания в х–хIII вв. с. 32; а л б о р о в  б. а. осетинские 
нартские сказания о созырко и гумском человеке // уЗ согПи. 
т. ххIII. вып. 3. ордж., 1957. с. 99–103; и н а л - и п а  Ш. д. 
вопросы этно-культурной истории абхазов. сухум, 1976.  
с. 383; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 121–122;  П о н о м а - 
р е в а. куман-половцы // вди. 1940. № 3–4. с. 366–370;  
м и н а е в а т. м. к вопросу о половцах на ставрополье по 
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 в. а. кузнецов
к. Ю. рахно

ГУМАНИЗМ В ЭПОСе. в сказаниях о нартах, 
как и в любом героическом эпосе, воспеты сила 
личности человека, стойкость его духа, нескон-
чаемая воля к победе. нарты отважны и суровы, 
выше всего они чтят воинские качества — искус-
ное владение оружием, сдержанность, способ-
ность пожертвовать жизнью, прийти на помощь 
в самых опасных ситуациях. для достижения 
доброй славы они не жалеют всех своих умений 
и способностей, ума и изобретательности. но 
условием столь желанной для них славы явля-
ются не только воинские таланты, но и свое-
образный гуманизм, проявленный сильным че-
ловеком.

нарты постоянно совершают набеги за до-
бычей, однако и в этой деятельности они следу-
ют самобытному кодексу чести, который отра-
жен в разных сюжетах. к примеру, в сказании 

* 23
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«безымянный сын урызмага» декларируется 
такой важнейший принцип: «...нам непристой-
но угонять все это (табуны лошадей и стада ско-
та. — а. х.) не предупредивши... нарты могут 
сказать, что мы... исподтишка угнали стада их. 
надо крикнуть фадис (тревогу. — а. х.)». в 
этом эпизоде, так и не дождавшись погони от 
потерпевшей стороны, нарты сами подходят к 
месту их пиршества, фактически предоставляя 
им возможность отбить свое богатство, органи-
зуют сражение при численном меньшинстве и 
все-таки одерживают победу. гуманистическое 
начало основ нартовской жизни представлено в 
эпосе столь же отчетливо, что и воинское. в ска-
заниях можно отыскать немало примеров под-
линного человеколюбия, сострадания, опеки 
над теми, кто нуждается в помощи, беззаветно-
го служения своему народу и даже трудолюбия. 
хотя последнее качество и не вполне свойствен-
но культурам воинского типа. 

какие же качества признаны благими в про-
странстве нартовской мифологии? в этом 
смысле интересны два небольших замечания, 
бесспорно, связанных между собою. Первое — 
указание на то, что «с детства был хорошо вос-
питан сын хамыца». и второе: «кончился срок 
его жизни, сполна уплачен богу весь долг». так 
в чем состоит жизненный долг нарта, и какие 
конкретные свойства расценивались ими как 
показатель хорошего воспитания? конечно, по-
мимо силы, бесстрашия и мощи, которые со-
ставляют непередаваемый героический анту-
раж нартовского бытия?

неукротимые и воинственные нарты высоко 
ценят милосердие, и даже Сослан, с его подчас 
неоднозначной репутацией, просит высшие 
силы отнюдь не за себя, он молит Уацилла дать 
людям бесценный дар — хлебные зерна: «не 
пожалей их для людей, живущих на земле, и на-
век будут они тебе благодарны». сослан и сам 
получает благословение от небожителей, но та-
ким образом, чтобы его удачливость приносила 
пользу и многим другим: «когда на черной горе 
будет ему удача и убьет он зверя, пусть правую 
лодыжку побережет он и отдаст ее тому, кого 
первого встретит».

г., безусловно, свойственен и эпическим не-
божителям. Сафа собрал их, чтобы испросить 
для людей бесценные блага. Курдалагон гово-
рит: «я понял тебя, мудрый сафа. я понял, за-

чем ты позвал всех нас на это пиршество. ты 
хочешь, чтобы мы одарили любимых тобою 
земных людей. хорошо, пусть будет так». и Аф-
сати, Фалвара, курдалагон, Галагон, Донбет-
тыр щедро одаривают нартов.

одним из первых проявлений «долга» нар-
тов перед Богом является почитание самого бо-
жьего творения — мира, в котором живет этот 
мифологический народ. Эпос полон мотивов 
взаимности человека и природы — бережной 
участливости к животным и растениям, и как 
итог — ответной помощи первозданного мира. 
к примеру, в сказании «как сослан спас Шата́ну 
из озера ада» ласточка служит Шатáне, моти-
вируя это тем, что та спасла ее «птенцов из ко-
шачьей пасти, выкупала их в парном молоке и 
уложила обратно в мое гнездо». однажды сос-
лану помогла береза, в ответ он благословил ее: 
«навеки лучшим из деревьев будешь считаться 
ты, белая береза!». также он возблагодарил 
орешник и хмель. вообще, гуманизм и благо-
родство в эпосе присущи не только людям, но и 
животным: в сказании «смерть сослана» смер-
тельно раненный герой предлагает некоторым 
из них полакомиться своей плотью, но медведь, 
волк, ворон и ласточка отказываются от этого 
страшного угощения. ласточка объясняет: 
«слишком хорош ты, чтобы умирать тебе здесь 
одному… когда, бывало, заставал меня дождь, 
ты подбирал меня, прятал за пазуху и спасал 
мою жизнь. ты всегда оставлял для меня откры-
тыми закрома, и я наедалась там вдоволь. нет, 
никогда не забуду я твоих благодеяний». «наве-
ки ты будешь любимицей людей!» — благо-
словляет ласточку сослан.

Эпос предоставляет возможность рассмотреть 
еще один аспект категории «долг», и это — по-
мощь слабым, опека над немощными, умение 
сострадать. «раскинулась перед ним поляна. 
на этой поляне играют и резвятся разного воз-
раста дети, но грустно было смотреть на них 
сослану — так неладно были они одеты. (...) 
обрадовались они, увидев сослана, бросились 
к нему, и кто называл его отцом, а кто матерью. 
Пожалел их сослан, слез с коня, каждого обла-
скал и на каждом поправил одежду. и когда сел 
на коня и отправился дальше, дети кричали 
вслед ему: “да будет у тебя прямая дорога, со-
слан! Пусть во всем тебе будет удача…”. неж-
ность в отношении детей, проявленная мужчи-
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ной, — редкий эпизод в эпосе, воинская 
идеология и конкретные ее воплощения не до-
пускают внешних проявлений мужского чадо-
любия. случается и так, что нарты не стыдятся 
поддержать обездоленных эмоционально, как 
это делает Батрадз. «Пусть спокойны станут 
ваши сердца — не покину я вас», — обещает он. 
герои не просто защищают их, они сочувствуют 
и сопереживают слабым: «так не лей же, отец, 
слез своих… я сын нарта хамыца — батраз, и 
ты больше никого не бойся».

Покровительство беззащитным — безуслов-
ное благо, и в эпосе есть указания на высшее 
воздаяние за это: «Поскакал он к воротам стра-
ны мертвых и постучался. и тогда сам барас-
тыр, повелитель страны мертвых, вышел к 
нему. и стал у него сослан выпрашивать свою 
мать. и сказал барастыр сослану: «немало со-
вершил ты грешных дел, нарт сослан. но за то, 
что, торопясь на помощь к матери своей, ты не 
отказал голодному человеку и спас его от смер-
ти и вырвал из когтей орла сына бедной вдовы, 
я отдаю тебе твою мать». Поступки, за которые 
был столь невероятно поощрен сослан, и дей-
ствительно в высшей степени гуманны: «изне-
мог человек, лежит на дороге и подняться не 
может. < …> торопился нарт сослан на помощь 
матери своей и не взял ничего съестного. но 
даже в голову ему не пришло бросить на голод-
ную смерть человека. Поскакал он в лес и вер-
нулся оттуда с тушей оленя. развел он костер, 
насадил мясо на вертел и только после этого по-
желал голодному доброго дня, хлестнул коня и 
помчался своей дорогой. Проскакал он уже до-
брую часть пути и вдруг видит: летит орел и в 
когтях своих несет ребенка. взял тут сослан 
свой лук и пустил стрелу в орла. не выпуская 
ребенка из когтей, упал орел в реку. Подскакал 
сослан к берегу, соскочил с коня, кинулся в 
реку и спас ребенка. Посадил он ребенка с со-
бой в седло. на околице селения встретила сос-
лана женщина с исцарапанным лицом; на ее 
глазах утащил орел ее дитя. отдал ей сослан 
ребенка. и поблагодарила его мать: “я бедная 
вдова, — сказала она. — и ты спас моего един-
ственного сына”». 

По мнению тех, кто сложил эпос о нартах, 
греховно унижать человека. так, маленький бат-
радз, желая вступить в игру с юношами Бора-
та, согласен даже бегать за их стрелами. бога-

тые и чванливые дети бората, долго не желавшие 
допускать его в свою игру, впоследствии все же 
соглашаются, и вот почему: «грешно нам так 
гонять этого закоптелого, пусть себе потешится 
и пустит свою стрелу». в уважении достоин-
ства оппонента, по-видимому, также заключает-
ся гуманизм нарта. 

нарты почитают женщин — настолько, что 
это тоже может рассматриваться как одно из 
проявлений этого человеческого «долга» перед 
богом. За обиду, нанесенную, пусть даже посто-
ронним женщинам («из кадзиев»), батрадз 
осуждает своего же сородича сослана: «Пошли 
девушки, но на беду попался им навстречу не-
истовый сослан искроглазый, и потешился он 
над ними». За это кадзи поймали сослана и при-
били его за одежду к стене. Пришедший к нему 
на помощь батрадз вызволяет его, но преду-
преждает: «то бесчестье, которое привело тебя 
сюда, да будет тебе прощено ради этого без-
винного, — сказал батраз, указывая на сына 
бедняка. — если бы не он, я оставил бы тебя 
здесь на стене». в целом, нарты избегают из-
лишнего кровопролития, они могут прими-
риться по здравому смыслу, как в сюжете о со-
слане и Гумском человеке: «ведь мы с тобой не 
кровники, зачем же мы хотим убить друг дру-
га? тогда бросили они в разные стороны свое 
оружие». 

к категории долга относится великодушие, 
которое должны проявлять нарты даже в вопро-
сах мести, ведь они отзываются на мольбы о по-
щаде. ни что иное, как милосердие проявляет 
кровно оскорбленный батрадз, но «послали тут 
нарты к батразу детей и стариков, чтобы вернул 
он воду в нартовское селение. сжалился батраз, 
вернул нартам воду». сослан также щадит Бал-
сагово Колесо после его мольбы («не прерывай 
мою жизнь, сослан!»). еще пример — нарты 
Ахсартаггата в своей мести роду бората поми-
ловали женщин и детей и пр. кроме этого, от-
кликнувшись на просьбу Шатáны, батрадз 
оставляет в живых и сослана, поверженного им 
в битве: «взяла с меня слово Шатáна не убивать 
тебя... Поэтому прощаю я тебя». батрадз — не 
только защитник обессиленных, он также под-
держивает бедных: «Привел он бедному стари-
ку его сына, наделил его добром, а все осталь-
ное добро, которое взял он у кадзиев, разделил 
между нартскими бедняками». 
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никогда не остается батрадз равнодушным к 
бедствиям нартов, он всегда приходит к ним на 
помощь, от кого бы ни надо было их отбивать: 
«истребил батраз всех уаигов. вывел он имени-
тых нартов из башни, убил для них много диких 
зверей и с честью довел их до нартского селе-
ния. а сам снова вернулся на небо». 

 батрадз, лучший из нартов, почитает своим 
самым большим долгом служение нартовскому 
народу, он всячески оберегает соотечественни-
ков, и не только одной силой оружия. в трудный 
час этот непобедимый воин и подлинный герой 
готов пойти даже в услужение, самое позорное 
для свободного человека занятие: «опять тяже-
лый год настал для нартов. голод угрожал жиз-
ни людей. и батраз сказал тогда своим стари-
кам: “Поедем куда-нибудь подальше, и там 
продайте меня. может, это спасет вашу жизнь”». 
так и сделали. и он стал работником «сильным 
и верным». верность и сила — те воинские ка-
чества, которые проявил батрадз и в своем тру-
довом подвиге. трудолюбие в эпосе самоотвер-
женное, на грани героизма. как, например, в 
сказании «как хамыц женился»: «в полночь 
проснулся хамыц, увидел, что мальчик работа-
ет и спросил: «Почему ты не ложишься спать?». 
«некогда мне спать», — ответил мальчик. «ког-
да ты вернешься в свое селение, и люди спросят 
тебя, с кем ты был на охоте, надо будет тебе по-
казать им что-либо, иначе они не поверят твое-
му рассказу». далее этот юный персонаж про-
являет великодушное снисхождение ко лжи 
Хамыца. впоследствии сестра этого охотника 
становится женой хамыца, и они вместе от-
правляются к нартам. несмотря на то, что те не 
встретили свою новую сноху радушно, она про-
щает их. более того, не принимая предложенно-
го мужем отдыха («некогда мне спать, не лягу 
я»), шьет нартам одежду (для двухсот человек) 
и через хамыца раздает ее. 

Жена хамыца и ее брат не только щедры, но 
и чрезвычайно милостивы. так, при первой же 
встрече маленький охотник из рода Быцента 
одаривает хамыца двумя третями своей огром-
ной добычи. После ужина он ведет хамыца в 
сухую пещеру, устраивает для него удобную по-
стель, укладывает спать и накрывает своей бур-
кой, сам же принимается за работу. «хамыц сра-
зу уснул, а маленький охотник взял шкуру 
убитого оленя и так же быстро и ловко, как он 

делал все, обработал ее, разрезал на узенькие 
полоски и начал из этих полосок ловко плести 
уздечки, путы для коней и плети». и все это 
ради того, чтобы подготовить для нартов хоро-
ший подарок. его сестра, предлагая хамыцу 
раздать нартам изготовленные ею одежды, на-
путствует его такими словами: «а теперь сде-
лай так: возьми все эти одежды и раздай нартам. 
кто беднее, тому отдавай лучшее». но и сами 
нарты легко делают подарки, как щедрых людей 
их характеризует дочь Солнца Ацырухс.

гуманизм, присущий нартам, воплощается и 
в правилах вежливости, в первую очередь в 
многочисленных благопожеланиях, которыми 
полны эпические тексты, вот некоторые из них: 
«мир вашему дому, и да будет пир ваш угоден 
богу!», «да будет пряма твоя дорога, пусть доб-
ро всегда будет долей твоей!», «да будет слав-
ной твоя старость!», «в здравии прибывай к 
нам, гость... пусть сердце твое радуется», «пусть 
принесет тебе счастье этот день… счастливо 
жить тебе, солнце мое!», «пусть весело всегда 
живет наша любимая нартская молодежь!».  
нарты действительно возлагают на молодых во-
инов большие надежды, они предельно внима-
тельны к ним и за достойные поступки не 
жалеют похвалы: «опора ты наша и надежда, 
сослан!».

конечно же, нарты, культивирующие силу, 
делают ее одним из важных принципов воспи-
тания. но не единственным: «я нарт сослан. 
испытывала раз наша молодежь свою силу: 
бросали мы через широкую реку молодых бы-
ков. и только мне удалось это. После этого за-
гордился я и отправился в чужие страны поис-
кать, на ком бы свою силу испробовать. ты 
видел, каково пришлось мне. спасибо тебе! 
если бы не ты, не пришлось бы мне больше сту-
пить на нартскую землю». в эпосе отчетливо 
показана бесперспективность гордыни и высо-
комерия: «с тех пор я никогда и ни с кем не 
стремлюсь помериться силой. и всем, кто лю-
бит меня, и кого я люблю, говорю: никогда не 
ищите силы сильнее себя». 

доказательством хорошего воспитания яв-
ляется эмпатическое поведение, и именно оно 
объединяет его с категорией «долга». нарт ве-
ликодушен и вежлив. сказания предоставляют 
факты тактичного поведения сослана, в сказа-
нии «как сослан женился на косер» его, ока-
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завшегося в седьмой преисподней, повелитель 
чертей захотел задержать в своей стране и 
предложил ему всех трех своих дочерей. «во 
многих странах пришлось побывать сослану, 
многих девушек видел он на своем веку, а таких 
уродок, как чертовы дочки, никогда не видал. 
но, чтобы не обижать хозяина, сказал сослан: 
“ах, как нравятся мне твои дочери… на горе, в 
стране нартов остались у меня три жены… не 
смогут они ужиться в согласии с любимыми 
твоими дочерьми, и не хочу я сделать несчаст-
ными этих нежных девушек”». но в дальней-
шем именно этот персонаж поплатился жизнью 
за грубость, проявленную в отношении женщи-
ны. начало мести, в которой погиб этот нарт, 
положила оскорбленная им девушка: «лань 
обернулась девушкой и сказала сослану, чтобы 
он взял ее в жены. “если я буду брать себе в 
жены всех бездомных девушек, то не хватит мне 
с ними места в нартском селении”». как извест-
но, колесо балсага преследовало сослана по 
поручению отца оскорбленной девушки. в ска-
зании «как батрадз спас урызмага» принцип 
чрезвычайно уважительного отношения к жен-
щине представлен наиболее ярко. урызмаг, за-
подозривший, что его зовут в гости с тем, чтобы 
убить, отказывается принять приглашение от 
посланного за ним мужчины (Сырдона). тогда 
бората послали за ним молодую невестку, на-
перед зная, что ей отказать невозможно. соглас-
но нормам приличия, урызмаг не смог не ува-
жить женщину, и нарушению норм чести он 
предпочел шагнуть в устроенную для него за-
падню. нартовские мужи умеют и извиняться: 
«Простите меня, девушки, ошибся я». «нужно 
простить его», — закричали девушки. 

в суровом нартовском мире находится место 
и для проявлений нежных чувств и заботы в от-
ношении любимых. беспокоится о своей возлюб-
ленной булатный батрадз: «в дальний путь от-
правляюсь я, о, нарты, и прошу я, пока не 
вернусь, продолжайте плясать ваш симд и пусть 
никто из вас не обидит красавицу аколу и не 
скажет ей дурного слова». об искренней любви 
и привязанности, которые не может прервать 
даже смерть, свидетельствует сюжет о сослане 
и умершей его жене Бедохе: «всегда с тобою го-
лова моя. ведь я все время помогаю тебе… ког-
да в далеком походе сжигает тебя жаркое солн-
це, я облаком лечу над тобой и защищаю тебя от 

его лучей. а когда во время сражения на про-
тивников твоих падает сокрушительный ли-
вень — это моих рук дело, это я помогаю твоим 
воинам одержать верх. супружеская жизнь, 
проведенная в согласии, представлена в эпосе 
как большое благо: «в счастье и довольстве жил 
сослан с прекрасной ацырухс, дочерью солн-
ца. незаметно шли для них за днями дни и годы 
за годами». нарты не стыдятся проявлять неж-
ные чувства, главная чета эпоса урызмаг и 
Шатáна так обращаются друг к другу: «…наше 
солнце, щедрый наш хозяин». урызмаг называ-
ет Шатáну «мое солнышко». «что с тобой, мой 
милый… о чем печалишься ты?», — спрашива-
ет бедоха своего супруга. мы можем найти сло-
ва любви и к детям, например, Шатáна обраща-
ется к батрадзу: «Э, солнышко мое, мальчик 
мой любимый». 

непобедимы нарты не только из-за своей 
физической мощи, например, сослан говорит 
уаигу Мукара: «я намного слабее тебя, но сила 
моя в уме». силой нартов можно считать не 
только ум и отвагу, но и свойственный им гума-
низм. он был важной чертой еще скифского ми-
ровосприятия. римский историк квинт курций 
руф (І в.) в своем труде «история александра 
македонского» (VIII, 22–30) привел речь скиф-
ских послов, обращенную к царю: «Зачем тебе 
богатство? оно вызывает лишь больший го-
лод... со временем ты лучше поймешь пользу 
этого совета. наложи узду на свое счастье — 
легче будет им управлять. у нас говорят, что у 
счастья нет ног, а только руки и крылья: протя-
гивая руки, оно не позволяет схватить себя так-
же и за крылья. наконец, если ты бог, ты сам 
должен оказывать смертным благодеяния, а не 
отнимать у них добро, а если ты человек, то 
помни, что ты всегда им и останешься. глупо 
думать о том, ради чего ты можешь забыть о 
себе. с кем ты не будешь воевать, в тех смо-
жешь найти друзей. самая крепкая дружба бы-
вает между равными... не думай, что скифы 
скрепляют дружбу клятвой: для них клятва в со-
хранении верности. Это греки из предосторож-
ности подписывают договоры и призывают при 
этом богов; наша религия — в соблюдении вер-
ности. кто не почитает людей, тот обманывает 
богов».

Лит.: сн. 1978. с. 67; онс. 2010. с. 79, 80, 87, 93, 102, 
127, 129, 135, 140, 144, 147, 148, 162, 167, 169, 273, 321, 80, 
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79, 127, 130, 151, 173, 177, 148, 151, 168, 229, 235, 258, 260, 
278, 281, 282, 284, 286, 300, 303, 303, 306, 322, 328, 331, 360, 
365, 389.

а. х. хадикова

ГУМеННАя докия 
кузьминична [ГУМеН-
НА докія кузьмівна 
(1904–1996)] — укра-
инская писательница, 
культуролог, археолог, 
член эмигрантского 
литературного объеди-
нения «слово».

родилась в кре-
стьянской семье в  
г. Жашков таращанско-

го уезда киевской губернии (ныне в черкасской 
области). окончила педагогическое училище в 
пгт ставище, обучалась в институте народного 
просвещения. г. начала публиковаться с 1924 г., 
стала членом союза крестьянских писателей 
«Плуг». Принимала участие в раскопках посе-
ления трипольской археологической культуры 
близ с. халепье в киевской области под руковод-
ством татьяны Пассек. После второй мировой 
войны г. жила в австрии, фрг, италии, канаде и 
сШа, став одной из самых известных писатель-
ниц украинской диаспоры. важная часть литера-
турного наследия г. — ряд научно-популярных 
книг о прошлом северного Причерноморья и 
его следах в этнографически зафиксированной 
традиционной культуре.

в получившей известность научно-популяр-
ной книге «благослови, мать!» (1966) г. рассма-
тривает осетин как потомков алан — ветви сав-
роматов, указывая, что нартовский эпос отражает 
героическое прошлое осетинского народа, явля-
ется воспоминанием о нем. г. проводит парал-
лель между кувдами нартов и кельтскими, а за-
тем средневековыми рыцарскими пирами, а 
также пиршествами в княжеских гридницах ки-
евской руси. При анализе кадага о браке Сосла-
на и Ацырухс г. связывает зооморфную ипо-
стась ацырухс со скифским культом оленя как 
предка и защитника рода, в данном случае, по 
женской линии. кроме того, она указывает на 
аналогии осетинскому сказанию в мотиве охо-
ты на оленя, заканчивающейся сватовством, в 
украинской колядке. По мнению исследователь-

ницы, христианский святой евстафий Плакида, 
покровитель охотников в Западной европе, со-
гласно легенде, встретивший чудесного оленя, 
заменил собой образ Афсати, тоже иногда 
представлявшегося в подобии оленя. Женитьбу  
сослана на Бедухе после смерти Челахсартага г. 
сравнивает с браком киевского великого князя 
владимира святославича и полоцкой княжны 
рогнеды после убийства ее отца и братьев. также 
г. отмечает лексические параллели между осе-
тинским фандыром, скифским струнным ин-
струментом пандоурой и украинской бандурой.

Соч.: благослови, мати!: казка-есей. нью-йорк, 1966. 
с. 156–157, 188–190, 196, 199.

к. Ю. рахно

ГУМеЦОВ николай [ГУыМеЦЪАты ми-
къала] — сказитель, уроженец сел. фиагдон 
рсо-а. от него в 1941 г. а. дзодзиковым были 
записаны кадаги «батрадз и сын деденага сарах-
цау» («батраз æмæ деденæджы фырт сарахцау»), 
«нарт батрадз» («нарты батрадз»), «смерть бат-
радза» («батрадзы мæлæт»), «три отреза золотой 
ткани» («Ӕртæ сызгъæрин тыны») и «сын тыха 
мукара» («тыхы фырт мукара»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II), л. 218, 
390–397, 402–420. 

и. б. 

ГУМИР [ГУыМИР] — так кадзи называли  
Батрадза для его умилостивления. По одной из 
версий, происходит от грузинского гмири ‘ге-
рой, древний сказочный богатырь’. само это 
слово считается производным от этнонима ким-
мерийцев.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 138, 622;  Ш о п е н  и. новыя за-
метки на древния истории кавказа и его обитателей. сПб., 
1866. с. 302; ч л е н о в а  н. л. оленные камни как истори-
ческий источник (на примере оленных камней северного 
кавказа). новосибирск, 1984. с. 79. 

к. р.

ГУМИР АЗыРАты [АЗыРАты ГУы-
МИР] — персонаж эпоса. однажды г. а. при-
был в Селение Нартов для встречи с незнако-
мым ему Уархтанагом. тот встретил его, но 
выдал себя за слугу, хозяин которого якобы от-
правился в завоевательный поход. г. а. зарезал 
и сварил семь быков уархтанага. разобравшись 
в обстановке, уархтанаг напоил его ронгом, тот 

д. к. гуменная
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уснул. нарт окунул нож г. а. в кипящий котел 
и пронзил его, поскольку смерть его могла на-
ступить только от собственного ножа. напосле-
док умирающий г. а. говорит уархтанагу: «я 
умру, но ты вырви три волосинки с моей головы 
и обмотай вокруг своей: в них моя сила, надежда 
и моя мощь, пусть они достанутся тебе». уархта-
наг вырвал волосинки, но решил обмотать одну 
вокруг головы своей собаки, вторую — вокруг 
головы коня г. а. они взбесились, и с тех пор не 
вызывают больше доверия у людей.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с.436–439. 
л. ч.

ГУМИРы [ГУыМИРытÆ (ир.) / ГУМе- 
РИ (диг.)] — род древних обитателей земли, 
изображаются существами высокого роста, 
всегда враждебны нартам. согласно кадагам, 
Бог, сотворив мир, решил создать его обитате-
лей: «до нартов [на земле] жили гумиры, топо-
ров у них не было, деревья они вырывали рука-
ми. потом появились уаиги — крупные, 
могучие люди. вслед за ними [появился] нар-
товский народ». г. были сильны. но глупы: 
«они понимали, что от огня можно отодви-
нуться, и прикрывали себе лица [кусками] слан-
ца или дерева». 

несмотря на то, что г. считались вымер-
шим до появления нартов народом, в отдель-
ных случаях они оказываются современника-
ми и противостоят друг другу. нарты победили 
уаигов умом, а г. — хитростью. в осетинском 
эпосе по-разному определяется количество 
предшествовавших рождению нартов народов. 
но в «начальном сказании», записанном у осе-
тин-туальцев Южной осетии, до появления 
нартов указываются великаны, г. и далимоны. 
они расселены в горах, на равнине и под зем-
лей.

в эпосе лексема «гуымир» может употреб-
ляться и как эпитет при описании нартов: «не 
бойся, урызмаг, твои гумиры (отважные) 
пришли».

По мнению в. и. Абаева, слово «гуымирытæ» 
восходит к племенному названию древнего на-
рода киммерийцев. Эту идею выдвинули ещё  
в. ф. Миллер и н. я. марр. с киммерийцами 
связывают многочисленные топонимы и гидро-
нимы северо-Западного кавказа с основой 

«гум». если г. — киммерийцы, то нарты соот-
ветствуют скифам, которые должны были счи-
тать своих предшественников великанами, как 
это часто бывает в исторических легендах вос-
точной европы.

Лит.: а б а е в. 1954. с. 530; м и л л е р. оЭ. I. с. 125; 
нк. 1989. с. 41; нк. иаЭ. 7. с. 14; нк. иаЭ. 3. с. 111; нк. 
иаЭ. 2. с. 833; т у а л л а г о в. скифо. с. 50, 229; нарты. 
огЭ. 2. с. 6. 

р. к.

ГУМСКАя РАВНИНА [ГУыМы Бы-
ДыР] — название местности в стране Гум, 
куда нередко попадали нартовские герои. Када-
ги изображают жителей этой страны смелыми и 
благородными людьми. нарт Сослан состязался 
с Гумским человеком, признал его равным себе, 
и они стали побратимами. 

«гумские степи» упоминаются и в кабардин-
ской версии эпоса. они находятся между Стра-
ной Нартов и страной чинтов. б. а. Алборов 
считал г. р. песчаными степями моздокского ра 
йона, простирающимися до каспийского моря, а 
в. а. Кузнецов — местом, где в р-не дарьинских 
вершин р. кума выходит на равнину.

Лит.: а л б о р о в б. а. некоторые вопросы осетинской 
филологии: статьи и исследования об осетинском языке и 
фольклоре. ордж., 1979. с. 210–211; к у з н е ц о в. нарт-
ский эпос. с. 113–114; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 121–123.

к. р. 

ГУМСКИй КОБОР [ГУыМы КЪОБОР] — 
персонаж эпоса, богатырь, хозяин Гума из «ка-
дага о созырыко из рода бората» («борæты со-
зырыхъойы кадæг»). у него было семь жен, но 
не было детей. однажды он встретился с Соз
рыко из рода Бората и предложил ему стать его 
названым сыном. вернувшись к себе на родину, 
созырыко собрал тринадцать друзей, среди ко-
торых был и Сырдон. решили они убить г. к., 
забрать весь его скот и всех семерых жен. 

через несколько дней г. к. принял их у себя 
дома. когда он вышел, гости стали обсуждать 
по-хатиагски, как его убить. как оказалось, 
одна из жен г. к. была из племени хатиагов, и 
она все доложила своему мужу. 

когда гости собрались уезжать, г. к. пошел 
провожать их. сырдон подал своим знак, что 
пора его убивать, а сам сбежал. г. к. убил всех, 
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оставив в живых только созырыко и вырезав из 
его спины ремни.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 69–74, 798; а л б о р о в б. а. не-
которые вопросы осетинской филологии: статьи и исследо-
вания об осетинском языке и фольклоре. ордж., 1979.  
с. 206.

л. ч.

ГУМСКИй ПеРеВАЛ [ГУыМы ÆФ-
ЦÆГ] — название эпического перевала в «ка-
дагах о нартах». ему предшествуют семь пере-
валов. упоминается в кадаге «созырыко и 
гумский человек» («созырыхъо æмæ гуымаг 
лæг») и «кадаге о созырыко из рода бората» 
(«борæты созырыхъойы кадæг»). За г. п. проис-
ходят чудеса. однажды, когда Созырыко из рода 
Бората отправился туда, он обнаружил следы 
оленя и решил пойти за ним. на гребне горы он 
заметил золотого оленя и ранил его в печень, 
куски которой остались на месте ранения, а 
олень убежал в город (калак). созрыко нашел 
его по следам крови. как оказалось, в оленя 
превращалась женщина. тоскуя по своим род-
ным местам, приняв облик оленя, она подни-
малась на г. п., чтобы посмотреть на них, а ве-
черами возвращалась домой к своим четырем 
сыновьям. 

Женщина оказалась сестрой Урызмага из 
рода бората. она бежала на г. п., где ее взял в 
жены охотник, хозяин дома, в котором они на-
ходились. созрыко вынул из сумы кусочки пе-
чени, приложил их к ее ране, и она поправилась. 
родные женщины одарили его, отметив, что 
только бората имеют доступ к г. п. 

б. а. Алборов отождествлял г.п. с современ-
ным крестовым перевалом. в. а. Кузнецов 
идентифицирует его как перевал кумбаши, а го-
род — как большое укрепленное городище рим-
гора (вероятно, первоначально рум-кала и гум-
кала). данную точку зрения поддерживает  
Ю. а. Дзиццойты.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 797, 798; а л б о р о в б. а. неко-
торые вопросы осетинской филологии: статьи и исследова-
ния об осетинском языке и фольклоре. ордж., 1979. с. 206, 
216; к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 114; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 122.

к. р.

ГУМСКИй ЧеЛОВеК [ГУыМАГ ЛÆГ] — 
обитатель гумского ущелья, с ним Созырыко 

встречается во время охоты, преследуя оленя. 
олень был настолько прекрасен, что созрыко 
жалко было выстрелить в него. При малейшем 
движении оленя каждая шерстинка его шкуры 
издавала красивую мелодию. как только созы-
рыко решил прицелиться в него, раздался свист 
летящей стрелы, и олень упал. одновременно 
стрелял в оленя г. ч. созрыко начал доказывать, 
что олень — его добыча, но г. ч. оказался весь-
ма благородным. освежевав оленя, он разделил 
мясо на три части, две из которых выделил со-
зырыко как гостю из дальних мест, а себе оста-
вил одну часть. вдобавок он сказал ему: «на-
ртовский муж, выбери мой нож, либо моего 
коня, либо мое ружье — и носи в память обо 
мне в селении нартов» («нæртон лæг, ай дын 
кæнæ мæ кард, кæнæ мæ бæх, кæнæ мæ хъыри-
маг — æмæ йæ мæ номыл нарты хъæуы 
фæдар»). 

созырыко ничего не взял, но, когда они рас-
стались, пожалел об этом и стал догонять г. ч. 
он просит предложенные ему подарки со сло-
вами: «нарты сразу не берут подарков, потом 
берут» («мах ахæм адæм стæм, æмæ нын кад 
æмæ радæй лæвар куы чындæуа, уæд æй 
нæбакомæг вæййæм, стæй нæм фæстаджы бон 
æрцæуы фæсмон»), на что ему г. ч. отвечает: 
«у нас предлагают подарки, но отказавшемуся 
от них потом их уже не дарят» («уæдæ мах та 
стæм ахæм адæм: кад æмæ радæй лæвар куы 
кæнæм, уæй æй куы ничи бакомы, уæд æй 
фæстаджы бон нал фæдæттæм»). между ними 
слово за слово завязался спор, который закон-
чился тем, что они достали мечи и ранили 
друг друга по восемнадцать раз. уже вечере-
ло, и они условились встретиться на том же 
месте через год, когда заживут их раны. в 
знак этого они сделали отметины на больших 
деревьях. созырыко отправился в Селение  
Нартов, а г. ч. — в Гум.

встретившись через год, они помирились.  
г. ч. пригласил созырыко к себе в гости: целую 
неделю, как один день, не дал ему встать из-за 
обильно накрытого всякими яствами стола. 
спустя неделю, созырыко покинул гостепри-
имный дом и вернулся к нартам. г. ч. отдал ему 
свой колчан, а еще подарил оленью шкуру, каж-
дая волосинка которой от прикосновения изда-
вала чудесную музыку. созырыко, в свою оче-
редь, пригласил его в Страну Нартов, подарил 
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ему своего коня. с тех пор они стали побрати-
мами и много лет жили душа в душу. так закан-
чивается вариант я. Гаглоева.

в варианте и. Маргиева созырыко преследу-
ет оленя за Гумский перевал и любуется его кра-
сотой, поклявшись, чтобы ему трястись на луке 
седла, если он сделает хоть один выстрел, пока 
не налюбуется видом чудесного оленя. но в 
этот момент раздается выстрел г. ч., и чудесный 
олень убит. Происходит спор между охотника-
ми, кому должен принадлежать убитый олень.  
г. ч. говорит: «оленя бог дал нам вместе, иди и 
освежуем его». созрыко признает право владе-
ния оленем за г. ч., потому что олень убит его 
оружием, а, следовательно, и делить должен он. 
г.ч. и в этом сказании дает созырыко две доли, 
а третью долю берет себе, затем в подарок пред-
лагает ему или саблю, или коня, или крымское 
ружье, но созырыко и в этом варианте сказания 
отказывается от подарков. нартовский созыры-
ко направляется в сторону Селения Нартов, а  
г. ч. — в сторону гума. созырыко с дороги воз-
вращается обратно, догоняет г. ч. и с известны-
ми уже нам трафаретными словами, почему он 
не принял подарков и т. д., они встречают друг 
друга, пускают друг в друга стрелы, а потом 
друг другу наносят по 18 сабельных ударов, 
кроме ранений стрелами. созрыко пускает в  
г. ч. стрелы, но г. ч. оказывается более ловким и 
сваливает с коня созырыко, а потом сажает его 
обратно на коня и отправляет в село нартов. При 
новой встрече г. ч. со словами: «следствием 
ссоры бывает мир», протягивает ему руку, и 
опять они обнимаются. г. ч. приглашает к себе 
в гости в гум созырыко и дарит ему пленни-
ков — юношей и девушек. созырыко со своей 
стороны приглашает г. ч. в нартовское село и 
одаривает его в семь раз больше, таким образом 
они помирились. 

в третьем варианте, записанном от и. Сла-
нова, г. ч. не убивает оленя, а надевает на рога 
его шелковый шнур и уводит его за собой. глу-
боко взволнованный созырыко следует за оле-
нем, нагоняет его в одном селе и просится в го-
сти, на ночлег к угнавшему оленя. угнавший 
оленя отвечает ему, что приютит гостя его отец, 
так как он очень любит нартовских людей, ищет, 
но не находит их. действительно, выходит отец 
незнакомого охотника, просит созырыко спе-

шиться, приглашает его в дом и спрашивает по-
хатиагски: «откуда ты, нартовский человек, 
чьего ты рода?», на что получает ответ, что он 
старший из рода Борадзата. отец помолился 
над оленем и предложил созырыко зарезать его; 
после ужина они побратались. утром отец-ста-
рик предлагает созырыко или табун лошадей, 
или стадо коров, или стадо овец с пастухами, но 
созырыко от них отказывается. отец предло-
жил одному из своих сыновей проводить до гра-
ниц созырыко на шелудивом жеребенке, кото-
рый, несмотря на свой невзрачный вид, оказался 
выносливее коня созырыко. на границе созы-
рыко затеял схватку саблями с г. ч., чтобы овла-
деть жеребцом, подобного которому не было у 
нартов и чинтов. созырыко и здесь признает 
себя побежденным, гладет  свою саблю на сед-
ло и безоружный подходит к г. ч. со словами, 
что «испытание силы и испытание жизни» 
надо произвести на горе Ахох с помощью до-
чери старика, которая может играть на скрипке. 
обе враждующие стороны примиряет Уастыр-
джи, и созырыко и в этом варианте получает 
две доли от добычи. известно ещё несколько 
сказаний. 

б. а. Алборов отмечал, что мотивы, встреча-
ющиеся в вариантах кадага о г. ч. (оживление и 
оборотничество, вмешательство в людские 
дела небожителя уастырджи, чудесная войлоч-
ная плеть, выздоровление раненого человека-
зверя путем прикладывания к ране кусочков 
тела), встречаются и в других жанрах осетин-
ского фольклора. с традиционным бытом осе-
тин сближаются поездки героев в гости и вза-
имное одаривание после обильного угощения, 
примирение враждующих при помощи рукопо-
жатий, охотничьи обычаи дележа. б. а. албо-
ров считал г. ч. воплощением приглашенных в 
грузию куманов-половцев, с которыми у алан 
были как мирные взаимоотношения, так и во-
енные столкновения. в то же время в. а. Кузне-
цов видел в г. ч. представителя не грузинских, а 
северокавказских куманов-половцев, а в отно-
шениях г. ч. с нартом — отражение историче-
ских отношений половцев и алан. с ним согла-
сен Ю. а. Дзиццойты. особняком стоит мнение  
Ш. д. инал-ипа, сопоставлявшего г. ч. с гуми-
рами, с которым солидаризировалась н. л. чле-
нова.
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как указывает а. а. Туаллагов, мотив ссоры 
из-за добычи характерен для многих эпосов, а 
осетинский сюжет находит себе параллель в ин-
дийском эпическом сказании о ссоре Арджуны 
с киратой — горцем-охотником. вспыхивает 
ссора из-за права на убитого вепря. арджуна ни-
как не может одолеть своего божественного 
противника. когда витязь оказывается в роли 
припадающего к ногам просителя, горец пре-
кращает поединок и, удовлетворенный муже-
ством арджуны, открывает ему, что на самом 
деле он бог Шива. арджуна произносит в честь 
Шивы хвалебный гимн и просит дать ему сред-
ства для победы над врагами. в ответ Шива да-
рит ему свой магический лук, обучает владению 
им, а затем и другие боги во главе с Индрой да-
рят арджуне свое оружие. благословив арджу-
ну на предстоящие воинские подвиги, Шива 
удаляется вместе с остальными богами, а ар-
джуна возвращается к своим братьям и жене 
драупади. По мнению а. а. туаллагова, перво-
начальный исторический импульс, повлиявший 
на сложение образа г. ч., очень древний, и он не 
может полностью отрицать его связь с кимме-
рийцами. см. Олень.

Лит.: а б а е в. из осетинского. с. 39–44; нк. иаЭ. 2. 
с. 52–63; и н а л-и п а  Ш. д. вопросы этно-культурной 
истории абхазов. сухум, 1976. с. 383; ч л е н о в а н. л. 
оленные камни как исторический источник. (на примере 
оленных камней северного кавказа). новосибирск, 1984.  
с. 81; а л б о р о в б. а. некоторые вопросы осетинской 
филологии: статьи и исследования об осетинском языке и 
фольклоре. ордж., 1979. с. 202–234; к у з н е ц о в. нарт-
ский эпос. с. 114; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 122; т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 228–230.

    к. Ю. рахно

ГУМСКОе СеЛеНИе [ГУыМы ХЪÆУ] — 
название селения в кадаге «созрыко и гумский 
человек» («созырыхъо æмæ гуымаг лæг»). од-
нажды Созырыко отправился в г. с., Гумский 
человек радушно принял его. когда созырыко 
собрался домой, хозяин подарил ему кремневое 
ружье и волшебную шкуру оленя. с тех пор они 
стали жить как братья. в кадаге «как батрадз 
разбил хызову крепость» гумцы, из которых 
происходит одна из двух жен созырыко, счита-
ются племенем, происходящим от жителей под-
водного царства Донбеттыров.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 798; Пнто. 1925. с. 90–91;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 122.

и. б.

ГУНты, ГУННы [ГУыНтÆ] — название 
древнего народа, соседствовавшего с нартами и 
иногда нападающего на них вместе с чинтами. 
например, когда все нартовские богатыри от-
правляются на гору харанхох, в это время чинты 
и г. нападают на стариков, женщин и детей на-
ртов. Шатáна прячет маленького Сослана от 
них и рассказыавет ему о чинтах и г. он решает 
сразиться с ними. три дня и три ночи продол-
жался бой. вернувшись, нарты помогают сос-
лану добить врага.

в другом сказании у малика г. есть прекрас-
ные дочки и три зятя, которыми он не доволен. 
По этой причине он решает проверить будущего 
зятя — Маргудза. к другой дочке сватается сам 
Уастырджи. маргудз прошел испытание. ему 
надо было сказать, кто есть кто. маргудз берет 
по очереди шапки зятьев малика и понимает, 
что первый зять постоянно спорит и часто быва-
ет бит в драках; второй зять — грабитель и пло-
хой человек; третий зять ходит вечно пьяным. 

согласно третьему сказанию, нарты дели-
лись на три квартала: верхний, средний и 
нижний. Жили дружно, беззаботно, друг другу 
помогали, друг друга защищали. случилось 
так, что разрушительная эпидемия поразила 
Нижний квартал, а нарты верхнего и среднего 
квартала отправились в балц. узнав об этом, 
чинты решили напасть на них. чинтов было 
мало, поэтому они обратились за помощью к г. 
они просили г. отомстить нартам за постоян-
ные набеги. огромное войско г. напало на ниж-
ний квартал нартов. Ацамаз был на охоте. у 
Аца было несколько жен, он отправил их за сы-
ном. к матерям, которые оказались в лесу, аца-
маза приводит лиса.

нарты оказались в плену и умирали от голо-
да. в таком положении они еще никогда не 
были. добывая доспехи отца, коня, оружие, 
Шата́на просит ацамаза не сражаться до пят-
ницы — дня нартов. в этот день уастырджи по-
могает нартам. так Шата́на пускается на хит-
рость: уговаривает чинтов и г. дать им отсрочку 
на три дня, ссылаясь на то, что будет позором для 
всех, если нарты отправятся в Царство мертвых с 
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пустым желудком. так три дня Шатана накрывала 
столы и выиграла время. в пятницу уастырджи 
прибыл к нартам. он пустил кровь из уха своего 
коня, смешал ее с молоком, напоил этой сме-
сью всех больных в нижнем квартале. нарты 
встали на ноги. Завязался бой. силы были не 
равны — чинтов и г. было намного больше. 
тогда ацамаз вступил в сражение. По его стре-
лам все поняли, что это сын старого аца. сра-
жение длилось день и ночь. враги ослабли, 
просили трехдневный перерыв. ацамаз сам 
был тяжело ранен. За это время уастырджи об-
ратился за помощью к нартам верхнего и 
среднего кварталов, которые на тот момент 
были в походе. те прибыли и разбили объеди-
ненными усилиями чинтов и г.

Ю. а. Дзиццойты считает, что под г. нельзя 
не видеть гуннов, но этническая природа гун-
нов до сих пор остается не установленной. 
Предлагаются самые разные решения, от тюр-
ко-монгольского до местного восточноевропей-
ского конгломерата, указывая на то, что гунны 
парадоксальным образом известны античным 
авторам задолго до гуннского нашествия. и тут 
возникает возможность отождествить г. с этими 
«догуннскими» племенами. в частности, алек-
сандрийский географ II в. н. э. клавдий Птоле-
мей фиксирует их на днепре: «между бастарна-
ми и роксоланами живут гунны, а ниже 
одноименных (то есть амадокских) гор — ама-
доки и навары». За сарматами-конеедами у него 
следуют закаты, свардены, хениды и асеи, вто-
рые из которых — скифы-сарды, а последние — 
аланское племя, которое сопоставляют с асиака-
ми, одними из предков аланов. в имени хенидов 
опять усматривают искаженное название гун-
нов. другой географ II в. н. э., дионисий Перие-
гет, называет гуннов соседями скифов, обитав-
ших на севере каспия, то же самое подтверждает 
его комментатор евстафий.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 303–308, 338–343; нк. иаЭ. 4.  
с. 333–347; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 154; т у а л л а - 
г о в  а. а. сарматы и аланы в IV в. до н.э. — I в.н. э. вл., 
2001. с. 145; у д а л ь ц о в а. д. Племена европейской сарма-
тии II в. н. э. // сЭ. 1946. № 2. с. 44, 46; З у р а е в  ф. а. се-
верные иранцы восточной европы и северного кавказа. 
вл., 2014. с. 88; с т р и ж а к о. с. етнонімія Птолемеєвої 
сарматії. у пошуках русі. к., 1991. с. 20.

к. Ю. рахно

ГУППыРСАРы, ГУППУРГИНы  [ГУыП-
ПыР СÆРтÆ (ир.) / ГУППУРГИНтÆ (диг.)] — 
именитые нарты. Под г. в «кадагах о нартах» 
подразумеваются мужчины, отличающиеся до-
блестью, умом, воинственностью, крепким те-
лосложением, вежливостью. как правило, это 
наименование прилагается к представителям пра-
вящего клана. ими в сказаниях обычно являются 
представители рода Ахсартаггата: Урызмаг, 
Сос лан, Батрадз, Хамыц, Тотрадз, Айсана, Сау
уай, Маргудз, Арахдзау, Сыбалц, Ацамаз. к при-
меру, в сказании «как батрадз спас урызмага» го-
ворится: «гуыппырсары (рода) ахсартаггата 
ушли в поход. в селении остался только старый 
урызмаг. долго не возвращались нартовские 
гуыппырсары». в одном из дигорских текстов го-
ворится, что как-то «нартовские гуппургины — 
хамиц, урызмаг и сослан замыслили пойти в по-
ход за добычей». о Сырдоне говорится, что в 
один из праздников он пригласил к себе «нар-
товских старейшин-гуппурсаров».

Этих своих избранников нартовский народ 
называет лучшими среди лучших и по отваге, и 
по мудрости, и по благородству. г. являются на-
деждой народа и его защитниками — в трудную 
минуту они приходят на помощь, избавляют от 
бед и опасностей. они дружат с небожителями,  
предпринимают завоевательные походы, а их 
врагами являются великаны. 

в. и. Абаев пришел к выводу о том, что тер-
мин г. характеризует вожаков нартов. согласно 
исследованиям Ю. с. Гаглойти, термин гуппур-
сар (гуппургин) в «кадагах о нартах» является 
отражением обычая искусственной деформации 
черепа у сармато-аланских племен. «на это, — 
писал ученый, — указывает и сама семантика 
этого термина, обозначающая какую-то особен-
ность строения головы у носителя этого назва-
ния, гуыппыр, определяющая эту особенность. 
об этом же свидетельствует и суффикс -гин, со-
хранившийся в дигорском — гуппургин». По-
мимо археологических данных, есть свидетель-
ство латинского автора II в. н. э. Зенобия о том, 
что сираки, одно из сармато-аланских племен, 
дают царский венец «самому рослому или по 
словам некоторых, имеющих самую длинную 
голову».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 795; нк. иаЭ. 3. с. 103, 151, 624; 
нк. иаЭ. 4. с. 20–26, 235, 236; нк. иаЭ. 7. с. 523; сн. 
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1978. с. 31–332; а б а е в. иЭсоя. т. 1. с. 531;  г а г л о й - 
т и. о социальной. с. 446; B a i l e y H. W. Analecta Indo-
scythica I // The Journal of the Royal Asiatic Society of Great 
Britain and Ireland. 1953. № 3/4. P. 114–115.

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ГУРИеВ вано маго-
метович [ГУыРИА-
ты мæхæмæты фырт 
вано (1884–1963)] — 
сказитель, уроженец 
сел. барзикау кур-
татинского ущелья 
рсо-а. в 10 лет ему 
довелось услышать та-
лантливого сказителя и 
импровизатора х. Дзо
дзикова. благодаря его 
песням и кадагам о  

нартах г. полюбил устное народное творчество. 
когда г. было 13 лет, он сам смастерил фандыр 
и стал исполнять кадаги под его аккомпанемент.

сказания и песни от г. записывали м. Кал-
лагов, г. Гуриев и др. ныне они хранятся в  
на соигси. от него же в 1941 г. с. Бритае-
вым записан кадаг «как созырыко вывел агун-
ду из страны мертвых» («созырыхъо агуын-
дæйы мæрдтæй куыд ракодта»). 

 Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 335–360; п. 136, д. 349 (I), л. 129–131.

 и. б. 

ГУРИеВ гагудз кавдынович (михаил никола-
евич) [ГУРИАты хъæвдыны фырт гагуыдз 
(1878–1934)] — известный просветитель, педа-
гог, филолог, автор учебников по осетинскому 
языку для начальной школы, переводчик, один 
из первых собирателей устного народного твор-
чества.

По окончании александровской миссионер-
ской духовной семинарии в ардоне (1900) 
учился во владикавказском учительском ин-
ституте (1915–1917). в разные годы работал 
учителем в школах кубанской и терской обла-
стей, в осетинском историко-филологическом 
обществе, позже преобразованном в осетин-
ский нии краеведения, преподавателем осе-
тинского языка в осетинском педагогическом 
техникуме (1926–1930).

г. составил букварь «начальная книга» для 
осетинских школ в 2-х частях (1924), ставший 
одним из первых профессионально составлен-
ных учебников. он издал также несколько учеб-
ников для взрослых на осетинском языке для 
ликбезов.

г. был активным собирателем произведений 
осетинского устного народного творчества, в 
том числе нартовских сказаний. многие фоль-
клорные материалы им были записаны от извест-
ного сказителя гаха Сланова. в 2011 г. т. а. Ха-
мицаева издала книгу, в которую вошли 
нартовские и даредзановские сказания, сказки 
и песни, записанные г. а. Дзагуровым и г. от 
сказителя г. сланова.

Соч.: райдайæн чиныг. дз., 1924; Aхурдзинады рухс. 
м., 1925; Koлхозон арæзтад. дз., 1934; с л а н т ы. нарты.

Лит.: д з а л а е в а к. р. осетинская интеллигенция 
(вторая половина XIX – нач. XX вв.). вл., 2012; м а р з о - 
е в  и. т. из истории научной интеллигенции осетии: гагудз 
гуриев // исоигси. 2017. вып. 26 (65). с. 42–51.

л. г. 

ГУРИеВ кавдын [ГУыРИАты хъæвдын] — 
сказитель, уроженец сел. гули куртатинского 
ущелья рсо-а. от него в 1896 г. г. Гуриевым 
записаны кадаги «дерево нартов» («нарты 
бæлас»), «как урызмаг и хамыц спорили о том, 
кто из них старший» («уырызмæг æмæ 
хæмыцæй чи хистæр у, уый куыд рабæрæг ис»), 
«какие народы жили до нартов» («цавæр адæм 

в. м. гуриев

сидят (слева направо): г. сланов, к. томаев; стоят: г. дза-
гуров, г. гуриев, сын г. сланова
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цард нарты агъоммæ»), «как появились нарты» 
(«нарты куыд фæзындысты») и «благопожела-
ние от тети по линии отца хамыцу» («фыды 
хойы арфæ хæмыцæн»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 21, д. 33, л. 10–12; 
нтх. с. 39, 41–47.

 и. б.

ГУРИеВ кылцыко самсыкоевич [ГУыРИА-
ты самсыхъойы фырт хъылцыхъо] — скази-
тель, уроженец сел. барзыкау рсо-а. от него в 
1941 г. а. дзодзиковым записаны кадаги «как 
Шатáна стала женой урызмага» («сатана 
уырызмæджы ус куыд ысси») и «как Шатáна 
поддалась обману» («сатанайы фæсайд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 493–495, 495–502. 

и. б.

ГУРИеВ тамерлан александрович [ГУыРИА-
ты алыксандры фырт тамерлан (1929– 
2016)] — известный язы ковед, нартовед, д. фи-
лол. н., проф., засл. деятель науки рсо-а и рф, 
действительный член академии педагогических 

и социальных наук. в 
разные годы г. состоял 
членом оргкомитета по 
организации ран, пред-
седателем ас социации 
учёных рсо-а и союза 
профессиональных ли-
тераторов рсо-а, яв-
лялся вице-президен-
том общества дружбы 
«россия–индия», дека-
ном ф-та иностранных 
языков согу, зав. каф. 
осетинской филологии 
и общего языкознания 
филфака согу (1975–
1982), зав. отделом осе-
тинского языкознания 
соигси (1982–2016).

г. был обладателем 
серебряной медали 
международной ассо-
циации фондов мира за 
международную дея-
тельность (1975), меж-
дународной премии 

им. арнольда чикобава за вклад в развитие кав-
казского языкознания (1998), медали «во славу 
осетии», звания лауреата национальной пре-
мии «яблоко нартов».

круг научных интересов г. охватывал раз-
личные стороны осетиноведения: ономастика, 
языкознание, фольклористика, нартоведение, 
этимология, лексикология, литературоведение. 
результаты его работы нашли отражение в 250 
научных и более 600 научно-популярных пуб-
ликациях. Под редакцией г. выходили научные 
сборники и литературно-художественный жур-
нал «горный ветер».

одним из главных научных направлений де-
ятельности г. было нартоведение. в 1971 г. он 
защитил докторскую диссертацию «отражение 
монгольских влияний в эпосе и языке алан (осе-
тин)». г. издал по нартоведению несколько мо-
нографий и учебных пособий («к проблеме ге-
незиса осетинского нартовского эпоса (о 
монгольских влияниях)» (1971), «антропони-
мия осетинского нартовского эпоса» (учебное 
пособие, 1981), «Проблемы нартиады» (учеб-
ное пособие, 1982) и многочисленные статьи. 

в своих нартоведческих исследованиях г. 
развивал концепцию скифо-алано-осетинских 
связей. Проводя скифо-нартовские параллели, 
он выдвинул гипотезу о связи образа и имени 
нарта Ацамаза с историческим правителем ски-
фов атеем, правившим в IV в. до н. э., а увле-
ченность ацамаза музыкой рассматривал как 
следствие скифо-греческих культурных связей. 
считая, что осетинский эпос сохранил следы 
скифской теогонии, г. возводил имя Сафа к 
имени скифской богини табити / тапати. По-
кровителя диких животных Афсати он причис-
лил к исконно иранским и даже арийским, ото-
ждествляя данный теоним с индийским 
«Пашупати».

Значительное место в исследованиях г. за-
нимала разработка проблемы монгольского 
компонента в «нартиаде». монгольское влия-
ние на осетинский эпос ученый видел в проис-
хождении термина «нарт», именах нартовских 
героев, в возникновении новых циклов и меж-
цикловых связей («хамыц и батрадз») и др.

в продолжение идеи в. и. Абаева, впервые 
увидевшего в термине «нарт» монгольский 
компонент (по версии ученого — «дети солн-
ца»), г. считал, что общее название героев 

т. а. гуриев
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вошло в эпос вместе с монгольской легендой о 
прародителе богатырей, имевшем связь с Солн-
цем. большинство нартоведов (Ж. Дюмезиль, 
Ю. с. Гаглойти, в. а. Кузнецов и др.), как из-
вестно, развивали теорию иранского происхож-
дения этнонима «нарт». 

По мнению г., в осетинский эпос «нарты» 
под влиянием монгольского фольклора («со-
кровенное сказание» и другие версии) вошла 
генеалогическая легенда о «золотом роде», со-
гласно которой род чингисхана имел небесное 
происхождение. вместе с этой заимствованной 
монгольской легендой в осетинский героиче-
ский эпос вошло несколько имен эпических ге-
роев. исходя из этого, г. предложил новую эти-
мологию имен известных персонажей эпоса 
(Сокуруаиг, Арахдзау, баданаг/Бедзенаг, Дзе-
расса, Хамыц, Батрадз). 

в 1999 г. г. издал словарь «кто есть кто в 
аланской нартиаде», который содержал краткие 
сведения об основных персонажах и терминах 
осетинского эпоса. в 2014 г. г. выступил авто-
ром вступительной статьи и соредактором кни-
ги «нартские сказания» на осетинском языке в 
серии «кавказская мозаика», изданной в тбили-
си. в историографических очерках о жизни и 
творчестве выдающихся ученых в. и. абаева и 
Ж. дюмезиля г. уделял внимание их нартовед-
ческим трудам.

Соч.: к проблеме генезиса осетинского нартовского 
эпоса (о монгольских влияниях). ордж., 1971; к вопросам 
ономастики осетинского нартского сюжета // осетинская 
филология. ордж., 1977; Проблемы антропонимии нартов-
ского эпоса // ономастика кавказа. ордж., 1980; осетика-
монголика (монгольское бодончар / бадын — северокавказ-
ское баданаг / бедзенаг / бадыноко // ономастика востока. 
м., 1980; Проблемы нартиады (учебное пособие). ордж., 
1982; историческая основа некоторых антропонимов в осе-
тинском нартовском эпосе // фольклор и историческая этно-
графия. м., 1983; к этимологиям профессора г. бейли // 
Проблемы осетинского языкознания. ордж., 1987. вып. 2  
(в соавт. с е. а. тулатовой); к методике изучения ономасти-
ки эпоса // Проблемы осетинского языкознания. ордж., 
1984. вып. 1. с. 155-157; наследие скифов и алан: очерки о 
словах и именах. вл., 1991; INVENIT ET PERFECIT  
(к 100-летию со дня рождения Ж. дюмезиля) // вестник 
Пглу. 1998. № 2; кто есть кто в аланской нартиаде. сло-
варь. вл., 1999; 2-ое изд. вл., 2017; социальный термин 
«кæвдæсард»: значение и этимология // ПонЭ. вл., 2000.  

с. 49–57; василий иванович абаев (к 100-летию со дня 
рождения). вл., 2000; лик бессмертного: Жорж дюмезиль. 
вл., 2004; собственные имена как элементы историзма эпо-
са (на материале осетинской нартиады) // б. а. алборов и 
проблемы кавказоведения. ч. 2. вл., 2006. с. 19–28; к про-
блеме циклизации осетинских нартовских кадагов // нарто-
ведение в ххI веке: 2013. вып. II. с. 44–51; нарты 
кадджытæ. тб., 2014 (автор. вступ. ст. и соред.).

Лит.: ведущие языковеды мира. Энциклопедия. м., 
2000. с. 233; Ю д а к и н а. ведущие языковеды кавказского 
региона. Энциклопедия. м., 2002. с. 147–150; х о з и - 
е в  б. р. тамерлан александрович гуриев. вл., 2013; Памяти 
т. а. гуриева // исоигси. 2016. вып. 19 (58). с. 151–152; 
с а л а г а е в а  З. м. т. а. гуриев-фольклорист // язык. 
культура. коммуникация. сб. ст., посвященный юбилею т. 
а. гуриева. вл., 2007. с. 8–21.

л. к. гостиева

ГУРЦИеВ митро [ГУыРЦЪыты митъ-
ро] — сказитель, уроженец сел. верхнее цгой-
тыкау дзимырского ущелья рЮо. от него в 
1940 г. владимиром Гассиевым записаны када-
ги «созрыко» («созырыхъо»), «сын урызмага 
похитил жену сослана», «сын урызмага» 
(«уырызмæджы фырт»), «сказка о нартах» 
(«нарт ы аргъау»), «созырыко в годичном похо-
де» («созырыхъо афæдзы балцы»), «как насту-
пила суровая зима у нартов» («нартыл фыдзымæг 
куыд скодта»), в 1939 г. и. Плиевым и дударом 
Бегизовым — «как нарты ушли в горы» («нартæ 
фæсхохмæ куыд ацыдысты»). 

Лит.: архив Юонии, ф. 4, оп. 1, л. 23–32, 54; ф. 4,  
арх. 23, оп. 1, л. 1–6, 12–19; арх. 30, оп. 1, л. 118–119.

л. ч.

ГУСАЛОВ виталий михайлович [ГУСАЛты 
михалы фырт виталий (1953–2004)] — ира-
нист, осетиновед, иностранный член русско-ев-
разийских исследований национального инсти-
тута восточных языков и цивилизаций (INALGO) 
в Париже (2001), член европейского иранологи-
ческого общества. 

в 1980–1985 гг. г. окончил аспирантуру в  
ия ан ссср (научный руководитель в. и. Аба-
ев). в 1986–1993 гг. работал с. н. с. в сонии, в 
1993 г. — координатором, с 1994 г. — руково-
дителем центра культурной антропологии 
при соигси, с 1998 г. — директором осе-
тинского национального фонда скифо-алан-
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ских исследований, с 
2001 по 2004 гг. — ди-
ректором центра ски-
фо-аланских исследо-
ваний внц ран и 
Правительства рсо-а.

научные интересы 
г. охватывали круг 
проблем, связанных 
как со сравнительно-
историческим иссле-
дованием лексики и 
грамматики осетин-

ского языка, так и с комплексным изучением 
языков и истории иранских кочевников евра-
зии. 

г. проделал огромную работу по установле-
нию научных контактов с зарубежными ирани-
стами. в 2001 г. центр скифо-аланских исследо-
ваний внц ран совместно с Парижским 
центром русских и евразийских исследований 
учредил международный журнал «Nartamongæ», 
посвященный вопросам иранистики и алано-
осетинских исследований по эпосу, мифологии, 
языку и истории. среди авторов редактируемо-
го г. журнала были известные зарубежные и 
отечественные ученые: г. Бейли, д. Раевский,  
ф. корнилот, я. лебединский, а. Кристоль,  
с. цукерман, Ю. Дзиццойты и др. 

в своей исследовательской работе г. также 
уделял внимание осетинскому нартовскому 
эпосу. в статье «сраоша в осетинском эпосе» 
он провел сопоставительный анализ образа ро-
доначальника нартов Сауассы и древнеиран-
ского сраоша, обнаружив в них немало общих 
черт. г. пришел к заключению, что эти два име-
ни со своими историями и функциями восхо-
дят к отголоскам зороастрийского характера. 
По его мнению, это вовсе не означало, что 
предки осетин когда-то были последователь-
ными зороастрийцами и приверженцами стро-
гих порядков маздеизма. Причина в том, что 
они имели длительные контакты с разными 
племенными образованиями, с разными куль-
турами.

Соч.: вербальное табуирование в осетинском // Пробле-
мы осетинского языкознания. ордж., 1987. вып. 2. с. 64–82; 
вербальное табуирование: техническое «ядро» и идеологи-
ческая «оболочка» // кавказ и цивилизации древнего вос-
тока. ордж., 1989. с. 33–34; об одном грамматическом ар-

хаизме в осетинском: Dativus ethicus // вопросы иранистики 
и алановедения. вл., 1990. с. 23–24; абаев ит. I. 1990 (отв. 
ред. и сост.); его же ит. II. 1995 (отв. ред. и сост.); Studia 
Iranica et Alanica. Festschrift for Prof. Vasilij Ivanovich Abaev 
on the Occasion of His 95th Birthday. (Serie Orientale Roma, 
LXXXII). Rome, 1998. (ред. совм. с г. ньоли); ньоли г. на-
звание алан в сасанидских надписях. вл., 2002. (ред.); сра-
оша в осетинском эпосе // Nartamongæ. 2005. т. III. №1–2. 
с. 151–157. 

Лит.: гусалов виталий михайлович (некролог) // 
Nartamongæ. 2005. т. III. № 1–2. с. 226–228; г у т н о в  ф. х. 
новое в осетинском нартском эпосе. тексты. исследова-
ния // дарьял. 2017. № 4; Cornillot Fr. A la glorieuse 
memoire de Vitali Gusalov // Nartamongæ. 2005. т. III.  
№ 1–2. с. 226–228.

л. к. гостиева

ГУСОВ хаджумар инусович [ГУСАты ину-
сы фырт хаджумар] — сказитель, уроженец  
сел. Эммаус рсо-а. от него в 1941 г. у. Богазо-
вым, б. Карсановым и в. тотровым записан ка-
даг «как сайнаг-алдар пригласил нартов» 
(«сайнæджы æлдар нарты куыд ахуыдта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I),  
л. 257–266.

 и. б.

ГУСОВ хато дзаммирзович [ГУСАты хато 
дзаммырзы фырт] — сказитель, уроженец сел. 
нарт рсо-а, слышал сказания от своего дяди. 
от него в 1941 г. с. Бритаевым записаны када-
ги «арахцау, сын бедзенага» («бедзенæджы 
фырт арæхъцау»), «голодный год нартов» («нар-
тыл фыд аз скодта»), «игры созырыко» («со-
зырыхъойы хъазт»), «кадаг о созырыко» («со-
зырыхъхойы кадæг»), «как нарт созырыко 
отправился в поход» («нарты созырыхъо 
хæтæны куыд ацыд»), «как сайнаг-алдар украл 
жену созырыко» («сайнæг-æлдар созырыхъойы 
усы куыд аскъæфта») и «сын тыха мукара» 
(«тыхы фырт мукара»).

Лит.: иас. т. 1. с. 137–144; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 23, д. 56 (II), л. 29–84; п. 23 (III), д. 56, л. 20–22. 

и. б.

ГУтИеВ казбек цицкаевич [ГУытЪИАты 
цицкайы фырт хъазыбег (1918–2007)] — лите-
ратуровед, фольклорист, нартовед. 

г. окончил литературно-лингвистический 
ф-тет согПи (ныне согу). с 1939 по 1946 гг. 

в. м. гусалов
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находился в рядах со-
ветской армии, на-
гражден орденом крас-
ной Звезды (1945), 
орденом отечествен-
ной войны I степени 
(1985).

с 1946 по 1949 гг. 
был аспирантом  
сонии. работал пре-
подавателем осетинской 
литературы согПи, яв-
лялся председателем 
союза советских писа-
телей со асср. с 
1956 г. и до конца жиз-
ни работал с. н. с. в 
сонии / соигси.

в 1959–1961 гг. под 
редакцией г. вышло 
академическое издание 
собрания сочинений  
к. л. Хетагурова в пяти 
томах, текст и примеча-

ния которого были подготовлены х. н. Ардасе-
новым и г. По сравнению с прежними издания-
ми оно было пополнено рядом произведений, 
ранее не входивших в собрания его сочинений. 
впервые в издании были представлены другие 
редакции и варианты, характеризующие про-
цесс творческой работы к. л. хетагурова. 

в 1974 г. в московском издательстве «художе-
ственная литература» совместно с сонии было 
опубликовано собрание сочинений к. л. хета-
гурова в трех томах, составителем и автором 
комментариев которого являлся г. 

г. занимался также изучением устного на-
родного творчества осетин. в книге «осетин-
ские пословицы и поговорки» (1976), состав-
ленной им на осетинском языке, впервые 
была полно представлена осетинская афори-
стическая поэзия. несмотря на то, что книга 
представляла собой научно-популярное из-
дание (материал расположен по темам без 
жанровой градации), она является ценным ис-
точником для историко-этнографического изу-
чения осетин.

г. многие годы готовил издание «кадагов о 
нартах». вопреки утвердившемуся в фоль-
клористике мнению о том, что эпос бытует в 

циклах и не представляет собой сложившейся 
эпопеи, он предпринял попытку произвести от-
бор и систематизацию наиболее ценных текстов 
сказаний о нартах и привести их к единому эпи-
ческому повествованию. Подготовленный г. свод 
осетинских нартовских сказаний пронизан от 
начала и до конца единой концепцией составите-
ля, его пониманием эпоса. он раздвинул генеа-
логические рамки эпоса, начав его не с цикла 
Уархага и его сыновей, как это было принято 
раньше, а с более далекого предка нартов — 
Сауаccы. известный фольклорист З. м. Салагае-
ва в своем рукописном отзыве отмечала: «стро-
гое соблюдение генеалогических связей нартов 
становится одним из основных принципов ком-
позиции свода, что нередко вступает в противо-
речие с традиционным рассмотрением осетин-
ского нартовского эпоса по циклам. в своде дана 
реконструкция текстов, восполняющая пропу-
щенные в других изданиях звенья нартовского 
эпоса. <…> в целом, свод отличается исключи-
тельным богатством сюжетов». 

г. предполагал издать «нарты кадджытæ» 
(«кадаги о нартах») в 5-ти томах, однако от-
дельной книгой вышел лишь первый том (1989), 
который содержал сюжеты о Верхнем квартале 
нартов и насчитывал 77 сказаний. 

следующие три тома публиковались в лите-
ратурном журнале «мах дуг» («наша эпоха») 
(1996, 2005, 2006). в них были включены сказа-
ния о Среднем квартале и Нижнем квартале по 
42, 73, сказаний соответственно. Пятый том, со-
ставленный из текстов, общих для всех трех на-
ртовских родов, остался в рукописном варианте 
и требует существенной доработки.

Соч.: учебник-хрестоматия по осетинской литературе. 
дз., 1950 (на осет. яз.) (в соавт. с туаты о.н.); коста хетагу-
ров. собр. соч. в пяти тт. / ред., подг. текста и прим. совмест-
но с а. х. ардасеновым. м., 1959–1961; коста хетагуров. 
собр. соч. в трёх томах / сост. и комм. м., 1974; ирон 
æмбисæндтæ / сост. ордж., 1976; нарты. огЭ. кн. 1; нарты 
кадджытæ. дыккаг чиныг // мд. 1996. № 1. с. 58–85 (сост.); 
нарты кадджытæ. Æртыккаг чиныг // мд. 2005. № 2.  
с. 124–154 (сост.); нарты кадджытæ. цыппæрæм чиныг // 
мд. 2006. № 1. с. 82–104 (сост.).

Лит.: х а м и ц а е в а  т. а. итоги и проблемы развития 
осетинской фольклористики // северо-осетинскому инсти-
туту гуманитарных и социальных исследований 70 лет. вл., 
1995. с. 61–84; к у с а е в а. особенности. с. 34–45.

л. к. гостиева

к. ц. гутиев
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ГУтИеВА Эльмира 
тамерлановна [ГУы-
тЪИАты тамерланы 
чызг Эльмирæ (1962)] —  
декан ф-тета осетинской 
филологии согу, н. с. 
отдела осе тинского 
языкознания соигси 
внц ран. 

область научных 
интересов г. — герма-

нистика, лексикография, нартоведение. 
в статье «древний сакральный мотив в тек-

сте кадага “безымянный сын урузмага”», г. 
предпринята попытка реинтерпретации сюжета 
об убийстве по неосторожности Урызмагом 
своего неузнанного сына. Проведенный кон-
тент-анализ позволил ей рассматривать данный 
факт как благодарственное ритуальное жертво-
приношение. такая интерпретация может быть 
использована для установления времени созда-
ния кадага, который впоследствии подвергался 
редакциям и изменениям, обусловленным гума-
низацией общества.

в статье «Пир во время любви» на основе 
текстологического анализа произведения луки-
ана самосатского «токсарид, или дружба» и 
осетинского нартовского кадага «о женитьбе 
нарта сослана» г. пришла к выводу о том, что 
оба произведения являлись эпическим отраже-
нием одного исторического события, возможно, 
скифо-боспорского конфликта времен падения 
великой скифии. Это заключение г. сделано на 
основании сопоставления совпадающих моти-
вов в обоих сюжетах героического сватовства. 
существенные различия в обоих произведениях 
могли отражать разные стадии и культурные 
традиции эпической обработки исторического 
сюжета.

в статье «мог ли бертилак быть скифом или 
сарматом» г. предпринята попытка рационали-
стической интерпретации первой части англий-
ской поэмы «сэр гавейн и Зеленый рыцарь» и 
сопоставлена с рассказом лукиана самосатско-
го о дружбе. возможные параллели в «кадагах 
о нартах», по ее мнению, следует искать в сю-
жетах о нарте Сослане.

в работе «историческое лицо эпической 
сатáны / Шатáны» г. проведен сопоставитель-
ный анализ кадага «безымянный сын урызма-

га» осетинских нартовских сказаний и хроник 
иосифа флавия «иудейские древности». сде-
лан вывод о том, что одним из исторических 
прототипов популярной нартовской героини 
Шатаны могла быть елена / Эллен, царица ади-
абены, вассального государственного образова-
ния в составе Парфии. По мнению г., совпаде-
ние ряда сюжетных мотивов не являлось 
результатом миграции сюжета или его заим-
ствования. Помимо этого, основанием для дан-
ной гипотезы послужили сопоставления имен 
собственных и данные археологических иссле-
дований. такой подход может быть не только 
ключом к разгадке истории самого персонажа, 
но и поможет уточнить имеющиеся историче-
ские данные о локализации аланов в I в. н. э. 
Это также позволит привлечь внимание и вклю-
чить в обсуждение вопросы о религиозных про-
тивостояниях (зороастризма, язычества, ранне-
го христианства и иудейского монотеизма) 
среди ираноязычных аланов. 

Соч.: древний сакральный мотив в тексте кадага «безы-
мянный сын урузмага» // ввнц. т. 14. № 1. 2014. с. 8–12; 
Пир во время любви // ввнц. т. XV. № 3. 2015. с. 13–21; 
мог ли бертилак быть скифом или сарматом // исоигси. 
вып. 16 (55). 2015. с. 89–95; историческое лицо эпической 
сатáны / Шатáны // исоигси. вып. 19 (58). 2016.  
с. 116–130.

Лит.: б е с о л о в а  е. б. отдел осетинского языкозна-
ния: истоки и современность // осетиноведение — от про-
шлого к будущему. вл., 2011. с. 82. 

л. к. гостиева

ГУтНОВ феликс хаджимурзаевич [ГУтНА-
ты хадзымырзæйы фырт феликс (1952–
2020)] — известный историк, д. и. н., проф., 
засл. деят. науки рсо-а, зав. кафедрой исто- 
рии древнего мира и средних веков согу,  

г. н. с. отдела соигси 
им. в. и. абаева внц 
ран (1981–2020).

область научных 
интересов г. — соци-
альная структура об-
ществ северного кав-
каза в античный и 
средневековый пе-
риод. 

г. — автор более 
200 работ, в том числе 

Э. т. гутиева

ф. х. гутнов

* 24



370

ГУЦМАЗ-АЛДАР

монографий, снискавших популярность не 
только в академической среде, но и у массового 
читателя: «генеалогические предания осетии» 
(1989), «средневековая осетия» (1993), «ари-
стократия алан» (1995), «ранние аланы» 
(2001), «века и люди: из истории осетинских сел 
и фамилий» (2004), «аланские портреты» (2005), 
«древо жизни» (2007), «горский феодализм» 
(2008), «аланы: научно-популярные очерки 
истории» (2011), «осетинские фамилии» (2012), 
«обычное право осетин» (2012), «скифы. ала-
ны» (2014). ученый впервые исследовал исто-
рию осетии в генеалогических преданиях, сред-
невековую историю осетии, разработал 
концепцию политогенеза и классообразования 
северокавказских обществ, основанную на ци-
вилизационной парадигме общественного раз-
вития.

в нартоведческих исследованиях г. рассмо-
трел нартовское общество с его военно-иерар-
хической структурой, в котором большую роль 
играла война и военная организация. сохранив-
шиеся следы представлений о псах-волках в  
нартовском эпосе он соотнес с военной органи-
зацией скифов и алан, в которых существовали 
специальные отряды молодых воинов, покло-
нявшихся волку. бытование «волчьих» воин-
ских союзов молодежи у предков осетин г. ви-
дел и в сфере идеологических представлений 
(культ Тутыра — владыки волков и покровите-
ля людей).

характерный для героической эпохи кодекс 
морали нартов, по мнению г., по существу ры-
царский. ученый провел параллели из быта 
скифов и алан и нартовского общества. г. про-
следил изменения в идеале эпического героя, 
который менялся от эпохи к эпохе в зависимости 
от уровня социально-экономического развития. 
рассмотрел термин «алдар», обозначавший у 
алан часть знати, и встречавшийся в «нартиаде» 
либо в отношении к божественным и сверхъесте-
ственным силам, либо в отношении людей. 

г. занимался и историографическими вопро-
сами нартоведения, проанализировав новейшие 
исследования в этой области знания. 

Соч.: генеалогические предания осетин как историче-
ский источник. ордж., 1989; средневековая осетия. вл., 
1993; аристократия алан. вл., 1995; века и люди. вып. I . 
вл., 2000; вып. II. вл., 2002; ранние аланы. Проблемы этно-
социальной истории. вл., 2001; ранние скифы: очерки со-

циальной истории. вл., 2006; народный идеал в эпических 
образах // исоигси. 2007. вып. (40). с. 37–46; древо жиз-
ни. вл., 2007; горский феодализм. ч. I . вл., 2007; ч. II., 
2008; аланы: научно-популярные очерки истории. вл., 
2011; общество нартов // нартоведение в ххI веке: 2012. 
вып. I. с. 171–182; осетинские фамилии. вл., 2012; исто-
рия осетии с древнейших времен до конца хVIII века. т. 1. 
вл., 2012; история осетии в хIх — нач. хх века. т. 2. вл., 
2012; обычное право осетин. ч. I. адаты тагаурского обще-
ства (список норденстренга 1844 г.). вл., 2012; функции 
молодых воинов в нартовском эпосе // нартоведение в ххI 
веке: 2013. вып. II. с. 142–152; горский феодализм.  
ч. III. северный кавказ в хIII — хV вв. вл., 2014; скифы. 
аланы. вл., 2014; нормы обычного права осетин. ч. II. 
адаты обществ Западной осетии. вл., 2015; нартиада: 
историографические заметки // нартоведение в ххI 
веке: 2017. вып. IV. с. 25–30; новое в осетинском нарт-
ском эпосе. тексты. исследования // дарьял. 2017. № 4. 
с. 221–231.

Лит.: к а н у к о в а  З. в. 85 лет научного поиска // 
осетиноведение — от прошлого к будущему. вл., 2011. с. 18.

л. к. гостиева   

ГУЦМАЗ-АЛДАР — персонаж эпоса, живет 
на берегу моря, хозяин больших табунов ло-
шадей. как и у ахсон уаига (Æхсон уæйыг), 
изо рта его сыплются искры. имеет военную 
силу, однако оплотом для него является его 
жена: с помощью волшебства она излечивает 
раны человека, придает ему новые силы. г.-а. 
был убит Ацамазом. в других вариантах вме-
сто г.-а. выступают Мысыралдар или Тогус
алдар.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 332–333, 505.
и. б.

ГУЦУЛяК ОЛеГ БОРИСОВИЧ (1969) —  
к. филос. н., доцент, ученый секретарь научной 
библиотеки Прикарпатского национального 
университета имени василия стефаника (ива-
но-франковск, украина), в котором получил 
высшее образование.

круг научных интересов г. — нартоведе-
ние, мифология, компаративистика, религиоз-
но-мифологические представления гуцулов 
карпат. в области нартоведения для г. главным 
объектом исследования являются циклы сказа-
ний о нарте Созырыко (Сослане) и дзуаре Уас
тырджи, сравнительно-исторический анализ 
их образов с персонажами других евразийских 
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мифологий. также некоторые исследования г. 
относятся к отражению в сказаниях о нартах 
этнонимии народов северного кавказа, ближ-
него востока и украины. отдельно автор про-
анализировал мотив рождения мифологиче-
ских существ мертвой матерью в могиле. г. 
привлекает образы и мотивы из нартовских 
сказаний для анализа мифологий славян, бал-
тов, германцев, кельтов, армян, греков, иран-
цев, тюркских народов средней азии и сиби-
ри и др.

Соч.: Золотий тік, Золоте царство і золоті руки 
індійського бога савітара // вісник Прикарпатського 
університету. Історія. 1998. вип. 1. с. 21–34; літописні 
тиверці, їхній «толк» і таємнича оратанія // вісник Прикар-

патського університету. Історія. 1999. вип. 2. с. 26–36; раз-
витие мифологического образа гер/кёр/кер-оглы — сына 
могилы и правителя страны чамбули мастон // мировоз-
зрение населения Южной сибири и центральной азии в 
исторической ретроспективе. барнаул, 2010. с. 297–314; 
Этногенетический обряд «священной весны»: скифы, сар-
маты, готы, нарты, гуцулы (мифо-эпические параллели) // 
гуманитарные научные исследования. 2014. № 11; князь 
кий — лицар короля артура // етнос і культура. — 2017–
2018. № 14–15. с. 91–102; Cаррас — королевство святого 
грааля // белая индия. 2018. 25 мая; сасунские богатыри и 
их дядька кери-торос: компаративный анализ мифологиче-
ских образов // гуманитарные научные исследования. 2020. 
№ 7 и др.

к. р.
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ДАИБО [ДÆИБО] — название горы в эпосе. 
на этой горе нашли свою погибель от эпидемии 
мора нарты и Борадзата. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 222.
Ю. дз.

ДАЛАДЗИНтА [ДÆЛÆДЗИНтÆ] — мало-
численный народ, жители подземелья из сказа-
ния «хамыц и сырдон» («хæмыц æмæ сыр-
дон»). в верхнем ущелье кали и Хамыц убили 
оленя и пожарили его на костре. вдруг из-под 
земли вышли д., возмущенные тем, что из-за ко-
стра нартов сгорели их дома («чысыл фæстæдæр 
кæсынц, æмæ зæххы бынæй сау фæздæг кæлы, 
хæрдмæ дзы дæлæдзинтæ цæуынц æмæ хыл 
кæнынц...»). кали и хамыц потушили костер. 
Подобное поведение характерно для «малень-
кого народца» эльфов в британском фольклоре.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 344, 571. 
к. р.

ДАЛДЗИНыГтА [ДÆЛДЗИНыГтÆ] — по-
рабощенный Кунаром (хъуынар) народ в сказа-
нии «Шуба сослана и конь сырдона» («сосла-
ны кæрц æмæ сырдоны бæх»). на охоте Сослан 
познакомился с одной бедной супружеской че-
той: «мы из племени далдзиныгта. Жили зажи-
точно, держали много скота. По ночам свадьбы 
справляли, а дни проводили на кувдах. так 
вольготно и зажиточно жили до появления раз-
бойника кунара, который покорил нас. <…>. 
если нарт не одолеет его, то что может поделать 
человек из рода далдзиныгта» («мах дæлдзи-
ныгтæй стæм. нæ фосы рæгъæуттæ, нæ зæххы 

арæнтæн кæрон нæ уыди. Ӕхсæв чындзæхсæвæн 
æрвыстам, бон куывдæн; уæдæ бар дæр никæмæ 
ницы дардтам. фæлæ нæм æрцæуæггаг лæг 
фæзынди, хъуынар — йæ ном, тыхгæнæг у. 
<…> ууыл нæртон лæг куынæ фæтых уа, уæд 
ын дæлдзиныг лæг цы ракæндзæн»). сослан ре-
шил испытать свои силы в схватке с кунаром и 
одолел его, освободив д. из-под его гнета. в 
знак благодарности д. предложили герою быть 
их предводителем, но он отказался. Этноним д. 
указывает на низкое социальное положение на-
рода. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 169–175, 476. 
л. ч.

ДАЛИМОНы, ДАЛИМОНтА [ДÆЛИМОН-
тÆ] — злые подземные существа, «которые 
толпятся запросто вокруг нартовского холма, 
как и вокруг осетинских сел и на долгих путях 
их путешествий (в Страну мертвых)» (Ж. Дю-
мезиль). д. — нижние духи, живущие в седьмом 
подземелье. д. имеют своего владыку. им явля-
ется некий алдар Елизбар, у которого есть своя 
семья. внешний облик членов семьи, речь и 
действия вполне человеческие.

нарты с д. в постоянных контактах. иногда 
им свойственны положительные качества, 
они помогают нартам. д. — друг нартов — 
украл яблоню из сада Хадарага и перенес к на-
ртам. нарты отдают д. на вскормление своих 
коней, и те становятся выносливыми; коня Аца 
кормят железной стружкой. взращенные д. на-
ртовские кони-невидимки понимают своих 
всадников и дают им советы. только благодаря 
советам коня юный Тотрадз, сын Алымбега, 
держится твердо и уверенно среди взрослых на-
ртов. лишь одна слабость свойственна скакунам, 
вскормленным д. (дæлимонты хаст бæхтæ): они 
боятся волков. Этот недостаток стоил жизни 
тот радзу; накануне схватки с ним Сослан надел 
на своего коня волчью шкуру, и испуганный 
конь юного героя подвел своего седока. из ко-
ней д. наиболее известен скакун по имени 
ДзындзАласа. 

известно враждебное отношение д. к нар-
там, стремление навредить им: в неравном про-
тивоборстве д. одолели Уархага и Уархтанага 
и унесли их в подземелье. По наущению Сырдо-
на смертоносными стрелами д. убили коня сос-
лана, тогда герой снял с него шкуру, набил ее 
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соломой и продолжил свой путь. однако д., по 
подсказке сырдона, накалили свои стрелы и на-
чали стрелять в соломенного коня сослана, так 
им удалось поджечь его. а однажды д. прибили 
сослана гвоздями к стене. 

д. обладали и волшебными предметами, на-
пример волшебными чувяками. с ними связано 
очередное приключение сослана. в кадаге «как 
сослан женился на косер» сослан спрыгнул с 
летающей башни Косер, пробил землю и очу-
тился у д. в седьмом подземелье. своим поведе-
нием, отвагой и силой сослан расположил к 
себе д., и их владыка елизбар предложил ис-
полнить любое его желание. «а мне бы только 
вернуться к своему народу нартовскому, больше 
мне ничего не нужно от вас». тогда, по велению 
елизбара, принесли два старых чувяка, благода-
ря которым сослан оказался дома. 

Лит.: сн. 1978. с. 156–160; нк. иаЭ. 7. с. 164, 542; 
нк. иаЭ. 4. с. 168; оЭЭ. с. 168; ц г о е в. словарь. с. 196; 
д ю м е з и л ь Ж. введение к «книге о героях». Париж, 
1965. Перевод // на соигси. ф. фольклор. № 374. П. 147.

р. П. кулумбегов
 х. ф. цгоев

ДАРГАДЗОГ [ДÆРГЪÆДЗОГЪы]. в сказа-
нии «даргадзог из чинтов и курдалагон» («чын-
ты дæргъæдзогъы æмæ куырдалæгон») гово-
рится о семерых сыновьях д. из племени 
чинтов. братья затеяли игру и предложили поу-
частвовать в ней Батрадзу. По совету батрадза, 
сыновья д. привязали к своим головам булыж-
ники и ими наносили удары по голове батрадза. 
от этих ударов голова нартовского богатыря 
раскалилась, от огненных искр братьям были 
нанесены тяжкие увечья. узнав от отца о Курда-
лагоне, закалившем батрадза, братья тоже на-
стояли, чтобы он и их закалил. небесному куз-
нецу не удалось отговорить сыновей д., и 
шестеро из них сгорели, а седьмой остался по-
луобгоревшим.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 250–254, 556.
л. ч.

ДАРГАФСАР [ДÆРГЪÆФСÆР] — персонаж 
эпоса, мудрый долгожитель, отец воинственной 
девушки. см. Дочь Даргафсара.

и. б.

ДАРеДЗАНОВСКОе СеЛеНИе [ДАРе-
ДЗАНты ХЪÆУ] — поселенческий локус в 
«кадаге о сыне нарта сослана» («нарты сосла-
ны фырты кадæг»). в д. с. живет нарт Албег из 
рода алборта со своей дочерью Залихан-краса-
вицей. сказание посвящено женитьбе сына  
нарта Сослана на красавице Залихан.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 463–468; 704.
и. б.

ДАРеДЗАНы, ДАРеДЗАНтА [ДАРеДЗАН-
тÆ]. даредзановский эпос является глубокой 
переработкой / переосмыслением грузинского 
эпического памятника «амираниани», на что 
указывал в. и. Абаев: «…цикл так называемых 
даредзановских сказаний пришел к осетинам 
из грузии, но он так органически врос в 
фольклор осетин, что сейчас мы имеем пол-
ное право говорить о нем как об осетинском 
эпическом цикле». 

д. — герои осетинского эпоса «даредзанов-
ские сказания» («даредзанты таурӕгътӕ»). да-
редзановский эпос — цикл сказаний о д., быту-
ющий во многих вариантах и ставший 
популярным как в Южной, так и в северной 
осетии. Югоосетинский даредзановский эпос 

бора и царь далимон. худ. м. туганов
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представляет собой пеструю картину повество-
ваний, которые относятся к самым разнообраз-
ным источникам. в нем переплелись эпизоды, 
восходящие к средневековой грузинской пове-
сти «амиран дареджаниани» и иранским сказа-
ниям о рустеме, сухрабе, бижене и маниже. 
Эпизоды из «Шахнаме» и «амиран дареджани-
ани» через грузию проникают в Юго-осетию, 
где подвергаются своеобразному оформлению. 
осетинская общественная среда «наложила 
свой отпечаток как на содержание воспринятых 
повествований, так и на их форму. цари, хали-
фы и принцы, которыми наполнен роман «ами-
ран дареджаниани», изгнаны из осетинских 
сказаний. главные герои обращены в членов 
одной фамилии, одного рода, скроенного по об-
разцу осетинских родов...» (в. и. абаев). 

ученые считают эпос о д. одной из разрабо-
ток универсального общекавказского древнего 
мифа о прикованном богатыре, которая пред-
ставлена самобытным и оригинальным памят-
ником осетинской устно˗поэтической тради-
ции: в нем отразилась тема богоборчества, так 
называемый миф о Прометее. в исследовании 
«кавказские предания о великанах, прикован-
ных к горам», в. ф. Миллер рассматривает вари-
анты преданий кавказских народов (кабардин-
цев, осетин, грузин, абхазов, армян) о при - 
кованном персонаже, так как в мифологической 
и литературной греческой традиции устоялся 
мотив о том, что Прометей был прикован где-то 
на кавказе. интерес исследователя к данному 
факту усугубляется тем, что Прометей является, 
как он пишет, древним греческим национальным 
богом, «в честь которого в афинах ежегодно 
устраивались бега с факелами, и которого миф, 
связанный с ранними успехами эллинов, в куль-
туре был настолько популярен, что послужил сю-
жетом знаменитой трилогии Эсхила».

сопоставив все найденные кавказские вари-
анты прометеевского мифа, в. ф. миллер при-
ходит к выводу о том, что семантической осно-
вой образа великана / прикованного к скале 
божества являются змей и герой, который по-
беждает его, — змееборец. все легенды  
в. ф. миллер разделяет на две группы: о змее и 
о великане. на иранской почве развитие образа 
можно обозначить следующим образом: «…об-
ращение древнего змея, иранского ажидахака 
(ведийского Ahi), в царя аждахака и затем в 

царя Зохака…». новый образ великана не по-
всеместно вытеснил старый образ змея, и таким 
образом параллельно существуют обе версии 
легенды. в осетинском фольклоре «змей заме-
нен уже великаном… к этой группе относится 
множество немецких сказаний о древних царях 
карле великом, барбароссе, спящих глубоким 
сном в недрах какой-нибудь горы. Эти славные 
национальные короли, которым суждено про-
снуться в отдаленном будущем, когда мир пере-
менится, воспрянут к новой деятельности. так в 
кифгэйзере до сих пор сидит фридрих барба-
росса и будет сидеть там до страшного суда. 
когда он выйдет, то повесит щит свой на сухое 
дерево, которое немедленно распустится и зазе-
ленеет. тогда наступят лучшие времена». кроме 
того, существуют переходные образы между 
змеем и антропоморфным образом, например, 
образ Локи, который «за смерть бальдра прико-
ван тором в пещере над тремя утесами. над го-
ловою его боги прикрепили ядовитого змея, ко-
торого яд постоянно каплет узнику на лицо. 
Жена локи Sigyn держит над капающим ядом 
таз, но когда он переполняется, то несколько ка-
пель падают на локи, и он корчится так сильно, 
что сотрясается вся земля. от этого происходят 
землетрясения». Эволюция образа от змея до 
великана, от змея до Прометея вносит новое ви-
дение структуры пространства, но уже положи-
тельный и человеколюбивый небожитель Про-
метей все равно противопоставлен Зевсу как 
змей. образ богоборца порожден образом змея. 
«...амран, как и Прометей, не оставляет своей 
борьбы с небожителями; он верит в свое осво-
бождение, — тогда он добьется своей великой 
цели, он создаст для земных людей справедли-
вую жизнь». 

в осетинском даредзановском эпосе также 
легко проследить версии, идущие как от древне-
иранских сказаний, так и от романа «амиран 
дареджаниани»: 

1. необыкновенное рождение Амрана, в де-
талях напоминающее рождение Батраза.

2. борьба амрана с Богом, его заточение в 
пещере и неудачная попытка охотника освобо-
дить титана.

3. Поединок ростома с сыном и т. д. 
для д. охота является главным средством 

существования. в то время как мужчины охо-
тятся или идут в походы на поиски утерянной 
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силы или за добычей, женщины занимаются до-
машними делами — варят пиво и готовят пищу. 
в даредзановском эпосе действующими лица-
ми являются также животные — птицы, олени, 
кони. кони наделены даром речи, разделяют с 
людьми радость и горе, в тяжелую минуту по-
могают им. вторым главным занятием д. явля-
ется кузнечное дело. небесный кузнец Курдала-
гон выковывает им оружие, закаляет Болатбарзая 
в своей небесной кузнице. образ главного героя 
амрана проник в нартовский эпос и по мотивам 
и сюжету приспособлен к образу нарта батра-
дза. героизм — основная черта даредзан. не 
случайно в сказаниях несколько раз говорится о 
них: «даредзаны умрут, но защитят свою 
честь».

д. а. Калоевой выделены следующие основ-
ные сюжетные мотивы: 1) рассечение материн-
ского чрева; 2) закаливание героя; 3) мотив вы-
манивания героя из воды; 4) оживление; 5) свет 
в расщелине; 6) выслеживание раненого оленя; 
7) чудесная чаша; 8) чудесные волосы; 9) обря-
довая жизнь, отраженная в эпосе; 10) «ахилле-
сова пята»; 11) возгордившийся герой; 12) мо-
тив сыноубийства; 13) герой в пещере; 14) злая 
сила; 15) переметная сума; 16) испытание тяже-
стью; 17) тяжелый меч героя; 18) огромный че-
реп или кость; 19) проглатывание героя змеем; 
20) помощь красавицы. как доказали исследо-
ватели, на окончательное становление осетин-
ского цикла сказаний о д. оказали влияние ска-
зания о нартах.

осетинский народ внес в даредзановские 
сказания целый ряд эпизодов из нартовского 
эпоса, сообщил им суровый характер нартов-
ских сказаний, и в целом вопрос о взаимодей-
ствии даредзановского эпоса с нартовской тра-
дицией (сюжетика, образная система, поэтика, 
стиль) поставлен и рассмотрен исследователя-
ми (дз. г. тменова, Ю. а. Дзиццойты, ф. м. Та-
казов). три эпических памятника — грузинский 
эпос о прикованном амирани, даредзановский 
эпос и осетинские нартовские сказания — взаи-
модействовали между собой (интерполяция, ас-
симиляция и др.), в результате чего даредзанов-
ский эпос можно определить как «срединное» 
межэпическое явление, своеобразная мета-
структура (дз. г. тменова). 

как отмечает дз. г. тменова, «тема богобор-
чества, присущая эпосу о даредзанах, … крас-

ной линией проходит через весь нартский эпос, 
является доминирующей»; так же как и в нар-
товском эпосе (это отмечал еще в. и. абаев), 
мир людей близок миру богов; тема борьбы ам-
рана с богом развивается согласно нартовской 
традиции: амран любим народом, и люди не 
боятся его освобождения, наоборот, ждут от 
него счастья; общими для даредзановского и 
нартовского эпосов являются мотив неполного 
закаливания героя и борьба с великанами.  
дз. г. тменова также делает такой вывод из 
сравнения двух эпических памятников: «…мо-
тив чудесного рождения, исконно присущий 
осетинской эпической традиции, внедрился и в 
осетинский даредзановский эпос, где он был 
дополнен другими сюжетными мотивами и 
сближен с эпизодами осетинского нартского 
эпоса». кроме перечисленных образов (курда-
лагон, батрадз), в эпос д. введены морской бог 
Донбеттыр, старуха-колдунья Кулбадагус, 
Сырдон. именно сырдон мешает безану доси-
деть срок в яме и воскресить убитого по незна-
нию сына.

одно из нартовских сказаний сообщает, что 
даредзановский амиран был рожден от сестры 
бога АстаДораскан. а у батрадза было право 
посещения бога. и бог приглашал его к себе, 
из-за того, мол, что у нартов нет никого сильнее 
батрадза, а у д. — сильнее амирана. все испол-
нялось в соответствии с тем, что повелевали  
батрадз — нартами, а амиран — д. таким об-
разом два рода не мешали друг другу. между 
ними не возникала вражда потому, что, напро-
тив, два рода помогали друг другу. если кто-то 
ополчался против д., то встречали они защиту 
батрадза, если шли на нартов, то заступался 
амиран. в таком согласии и дружбе прожили 
они отведённые им дни. но другое сказание го-
ворит, что у д. был один охотник по имени Са-
раби. Пошёл он на охоту и оказался вдруг возле 
горной крепости. ночью на нее со стороны дру-
гой горы лился свет. утром решил сараби вы-
яснить, что же в той стороне за свет — ни леса 
там нет, ни травы. Пошел он на другой день и 
нашел там в пещере девушку, и именно светом 
этой девушки озарялась та гора. сараби стал с 
ней сожительствовать. девушка забеременела и 
сказала сараби: «у меня в животе ребенок, но 
мне не дожить до конца родов. Поэтому ты его 
изыми, а потом отнеси к большой реке и брось 



376

ДАРеДЗАНы

его туда. когда он подрастет, то будет тебе под-
мога». девушка умерла, а ребенка сараби бро-
сил в реку. спустя время он подошел к реке, и из 
нее вышел мальчик и сказал: «Здравствуй, 
отец». сараби взял мальчика к себе в дом. маль-
чик рос таким сильным, что со временем стал 
бороться с нартами, и они очень боялись этого 
мальчика.

гибель д. близка к гибели нартов. согласно 
сказанию, когда д. приблизились к своему не-
счастью, то надумали отправить посланца к 
богу. они сделали дверные косяки выше, чтобы 
бог не подумал, что они ему кланяются при вхо-
де. молясь, они не снимали шапку. они послали 
в ущелье великанов за великаном и сказали ему: 
«отправляйся к богу послом: до сих пор он был 
старшим, но теперь пусть оставит нас! долго он 
пробыл старшим, и довольно с него, отныне 
старшинство пусть за нами будет. если хочет, 
пусть соглашается по доброй воле, а иначе мы 
всё равно добьёмся этого силой». После многих 
приключений великан предстал перед богом. 
узнав о цели его прихода, бог отвечал: «Пропа-
дите вы, даредзаны! были вы сотворены моим 
словом, и не желал я, чтобы от моей руки вы 
погибли. теперь же, если вы так хотите, то се-
годня воскресенье, а в следующее воскресенье 
выходите в поле телеугана, и там старшинство 
у кого должно остаться, у того и останется». д., 
получив ответ, стали устраивать пиры и были 
очень веселы, ожидая, что скоро заберут у бога 
старшинство. когда наступило воскресенье, д., 
танцуя, с песнями и играми прибыли на поле 
телеугана. и там они вволю повеселились и по-
танцевали. бог пришёл к ним и сказал, что не 
желает с ними воевать и убивать их, но, видно, 
без схватки не обойтись. д. согласились разой-
тись по позициям и взошли на вершину курга-
на. когда они там встали, бог трижды посмот-
рел назад через плечо, и д. провалились сквозь 
этот курган под землю. и духу их не осталось. 
бог вернулся на свое место. любопытно поже-
лание в конце сказания, которое, возможно, на-
мекает на эсхатологические представления: 
«Живи счастливо до их возвращения».

вместе с нартами д. желают оставить о себе 
память. одно из сказаний повествует, как собра-
лись в одном месте — в «лыци», то есть на  
нартовском ныхасе в сел. Лац, — нарты и да-
редзаны. они судили о будущих делах своих по-

томков, говоря, что в последующем хатиагский 
язык будет забываться, и осетины рассеиваться. 
тогда даредзановский амран сказал, что надо 
оставить им знания и заповеди, и, может, в буду-
щем впоследствии их они вспомнят. нарт Кам-
бар тоже предложил оставить на память о на-
ртах поучительные притчи. его примеру 
последовал Урызмаг. «нарты сказали: «мы су-
ровы и отважны, и пусть об этом помнят потом-
ки». даредзаны смекалисты были: «то, что 
произойдет впоследствии [в будущем], мы зна-
ем, но пусть вспоминают (задумываются) о нас 
потомки. и тому, кто нас будет помнить [в де-
лах], пускай тому наша слава достанется…».

Ю. а. дзиццойты проведены параллели 
между богиней дал из «амираниани» и нартов-
ской Шатáной в аспектах мотива брака богини 
с земным мужчиной; соотнесенности с Солнцем; 
андрогинного характера Шатáны и дал; их обо-
ротнических способностей и т. д. образ амрана 
сравнен им с Сосланом, батрадзом. Плодотвор-
ным является сравнение мировой горы, вокруг 
которой развиваются события в «амираниани», 
c горой бурхох (бурсамдзели) в Южной осетии, 
вокруг образа которой сложены легенды и пре-
дания. Ю. а. дзиццойты приходит к выводу о 
том, что в источнике даредзановского эпоса и 
«амираниани» большинство мотивов восходят 
к скифо-сарматской мифологии.

мотивы даредзановского эпоса, присущие 
общекавказской эпической традиции (по  
дз. г. тменовой), — «поиск супротивника»; 
встреча со скелетом великана; кровная месть; 
кровавый ручей.

Записывали даредзановские сказания  
в. миллер, г. Чурсин, а. цаллагов, и. Собиев. 
даредзановские сказания печатались на страни-
цах газет «кавказ», «терские ведомости», «те-
рек», в смомПк, сскг и т. д.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 607, 609; м и л л е р. оЭ. вып. II. 
с. 79; ирон таурæгътæ / чиныг сарæзта, разныхас æмæ йын 
фиппаинæгтæ ныффыста джыккайты Ш. ордж., 1989.  
с. 44; с л а н т ы г. ирон æдæмон сфæлдыстад: нарты 
кадджытæ, даредзанты таурæгътæ, аргъæуттæ æмæ 
зарджытæ. дз., 2011. с. 82–85; м а р р н.я. Персидская на-
циональная тенденция в грузинском романе «амиран да-
реджаниани» // ЖмнП. июнь. 1895. с. 352–365; его же: из 
книги царевича баграта о грузинских переводах духовных 
сочинений и героической повести «дареджаниани» // изве-
стия ан. сПб., 1899. т. X. № 2; м и л л е р. кавказские пре-
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дания о великанах, прикованных к горам // ЖмнП. январь, 
1883. ч. ссххV. сПб.: тип. в. с. балашева. с. 100–116 
(миллер в. ф. кавказские предания о великанах, прикован-
ных к горам // в.ф. миллер. в горах осетии. владикавказ: 
иПП им. в. гассиева «алания», 1998. с. 462–477); а б а - 
е в в. и. даредзановские сказания у осетин // амран. осе-
тинский эпос. м.-л.: ACADEMIA,1932. с. 13–17; к а л о - 
е в а д. а. даредзановские сказания у осетин. цх., 1975;  
т и б и л о в а. а. об юго-осетинском фольклоре //  
иЮонии. вып. II. ст., 1935. с. 242–243; с а л а г а е - 
в а З. м. четыре этюда об осетинской прозе. ордж., 1970.  
с. 63; т м е н о в а дз. г. сказания о даредзанах и кавказская 
эпическая традиция // осетинская филология: история и со-
временность. владикавказ: изд-во согу. вып. 3. 1992.  
с. 157–167; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос;  р а х - 
н о  к. Ю. скифо-сармато-аланский эсхатологический мо-
тив в украинском фольклоре // нартоведение в XXI веке: 
013. с. 212–224.

д. в. сокаева

ДАРЧИеВ анзор валерьевич [ДАРЧИты  
валерийы фырт анзор (1972)] — к. и. н.,  

с. н. с. отдела этноло-
гии соигси внц ран. 

круг научных инте-
ресов д. — традицион-
ные религиозно-мифо-
логические пред став- 
ления осетин, скифо-
осетинские этнокуль-
турные параллели.

в области нартове-
дения для д. главный 
объект изучения — 
цикл сказаний о нарте 

Батрадзе. известные положения Ж. Дюмезиля 
о батрадзе как эпической ипостаси скифского 
бога войны Ареса, а также о близкой связи этого 
эпического героя с древнеиндийским Индрой 
получили в работах д. дальнейшее развитие. 

д. — автор монографии «скифский воен-
ный культ и его следы в осетинской нартиаде» 
(2008). комплексное использование источников 
по религиозным представлениям скифов и ма-
териала нартовских сказаний позволило д. ре-
конструировать фрагменты мифов, связанных 
со скифским аресом. излагаемая иорданом ле-
генда о найденном при помощи коровы мече 
скифского бога войны рассматрена д. как транс-
формация мифа о рождении этого божества ко-

ровой и о его зооморфном воплощении в образе 
быка, что соответствует индоиранской тради-
ции (ведийский индра и древнеиранский верет-
рагна представлялись в образе быка) и поддер-
живается нартовскими сказаниями, в которых 
батрадз превращается в быка. в сказании о 
противоборстве батрадза с диким кабаном д. 
выявлены соответствия в ведийской мифоло-
гии, а некоторые скифские изобразительные па-
мятники, по его мнению, могут свидетельство-
вать о наличии аналогичного мифа и в 
представлениях о скифском аресе. 

в «мелюзиновом мотиве» в сказаниях о рож-
дении батрадза (обида, наносимая малорослой 
матери батрадза) д. видит аналогию с древне-
индийским эпосом, где индра оскорбляет мало-
рослых мудрецов валакхильев и терпит за это 
наказание. 

д. отмечены яркие магические способности 
батрадза (превращение в быка, муравья, муху; 
умение разговаривать со змеями на их языке  
и т. д.), что, по мнению исследователя, не по-
зволяет видеть в нем только носителя грубой 
силы и рассматривать цикл кадагов о батрадзе 
как стадиально более поздний относительно 
цикла сказаний о нарте Сослане. 

между нартовским батрадзом и фракийским 
дионисом д. выявлен ряд аналогий, в которых 
видно отражение имевшего место в далеком 
прошлом тесного взаимодействия скифов и 
фракийцев.

в статье «мать донбеттыров» д. рассмот-
рен образ Уазык, матери подводных жителей, и 
отмечены некоторые черты, сближающие ее с 
персонажем иранской мифологии по имени 
Vazaγ — чудовищной лягушкой, обитающей в 
морских глубинах.

Соч.: Элементы архаического мифа в сказании о борьбе 
батраза с диким кабаном // ритмы истории. сб. науч. раб. 
вл., 2004. с. 199–246; три шага ради батраза (об одном мо-
тиве батразовского цикла) // дарьял. 2004. № 3. с. 226–235; 
рождение громовержца (к интерпретации сообщения При-
ска о священном мече скифов) // дарьял. 2005. № 218–239; 
детство героев: индра и батраз // б.а. калоев и проблемы 
современного кавказоведения: сб. науч. тр. / отв. ред.  
З. в. канукова. вл., 2006. с. 201–223; скифский военный 
культ и его следы в осетинской нартиаде. вл., 2008; батраз-
муравей (об одном мотиве нартовского эпоса) // исоигси. 
2012. № 7. с. 26–37; мать донбеттыров (об одном персона-
же осетинской нартиады) // современные проблемы науки и 

а. в. дарчиев
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образования. 2013. № 2. с. 522; некоторые древнеиндий-
ские аналогии к «мотиву мелюзины» в сказаниях о рожде-
нии нарта батраза // современные проблемы науки и 
образования. 2013. № 6. с. 805; об одном зооморфном во-
площении батраза // нартоведение в XXI веке: 2013. вып. II. 
с. 236–244; фракийские элементы в религии скифов и нар-
товский эпос осетин (цикл сказаний о батразе) // современ-
ные проблемы науки и образования. 2014. № 6; черты воен-
ного божества в образе фракийского диониса // современные 
проблемы науки и образования. 2014. № 6. с. 1510; магия ба-
траза // нартоведение в XXI веке: 2015. вып. III. с. 111–117.

Лит.: дарчиты анзор валерийы фырт // оЭЭ. с. 167.
л. к. гостиева

ДАРЧИеВ давид гав-
рилович [ДАРЧИты 
гаврилы фырт дауыт 
(1911–1989)] — извест-
ный осетинский поэт-
лирик, переводчик, 
заслуженный работ-
ник культуры север-
ной осетии, уроженец  
г. алагир рсо-а. с 1936 
по 1939 гг. д. — ответ-
ственный секретарь жур-
нала «фи диуæг», участ-

ник вов. После демобилизации д. работал в 
северо-осетинском книжном издательстве, а затем 
в редации газеты «рæстдзинад». в 1958 г., после 
окончания в москве высших литературных курсов 
при союзе писателей ссср работал ответствен-
ным секретарем и заместителем редактора журна-
ла «мах дуг». автор сборников стихотворений и 
поэм «сафират», «Песнь о земле предков», «весна 
жизни», «гамат» и др.

собиранием устного народного творчества 
д. занялся в конце 30-х годов XX века.

в Южной осетии д. записал эпические тек-
сты о нартах, о Даредзанах, исторические, бы-
товые и лирические песни. Эти материалы на-
ходятся в архиве Юонии им. З. н. ванеева.

в северной осетии вместе с поэтом  
х. д. Плиевым записывал фольклорный матери-
ал от сказителей а. Цопанова, м. гаджинаева, 
к. дзапарова, а. Хадарцева, б. марзаганова и 
др. многие из собранных материалов д. и  
х. д. Плиевым опубликованы в двухтомнике 
«осетинское народное творчество» («ирон 
адæмон сфæлдыстад»).

Соч.: хæс. Æвзæрст уацмыстæ (долг. избр.соч.) ордж., 
1968 г. и др.

 Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 99–100; материалы к. казбекова; иас в 2-х томах.

 и. б.

ДАРЧИеВА мадина 
владимировна [ДАР-
ЧИты владимиры 
чызг мæдинæ (1985)] — 
к. филол.н, с. н. с. отдела 
фольклора и литературы 
соигси внц ран. 

область научных 
интересов д. — обря-
довый фольклор, нар-
товедение, этнолинг-
вистика, городской 

фольклор. д. впервые рассмотрен в этнолинг-
вистическом ключе вербальный код осетин-
ского обрядового текста на примере некото-
рых традиционных осетинских обрядов.

д. — автор монографии «мифопоэтический 
хронотоп в осетинских эпических текстах» 
(2018), посвященной вопросам времени и про-
странства в «нартиаде», «легендах о царциата» 
и «легендах о даредзанта». в рамках эпоса ею 
выявлена мифологическая составляющая базо-
вых философских категорий «время» и «про-
странство», раскрыта их сюжетообразующая 
функция; рассмотрен хронотоп дороги и завое-
вательные походы, символика счета и числа. д. 
сделан вывод о том, что восприятие времени и 
пространства в традиционном мировоззрении 
осетин наиболее полно отражено именно в нар-
товском эпосе.

в исследованиях д. также проанализирова-
ны следующие проблемы нартоведения: орга-
низация пространства игрищ и танцев (хъазт), 
типология поселенческого локуса (нарты хъæу) 
в сопоставлении с азербайджанским эпосом, 
темпоральная лексика и фразеология в языке 
нартовского эпоса, биоморфный код культуры в 
осетинском фольклоре, образ чудесного оленя в 
«нартиаде», орнитоморфная символика и др.

Соч.: хронотоп дороги (фæндаг) в осетинской «нарти-
аде» // исоигси. вып.15 (54). вл., 2015. с. 92–102; лекси-
ческая репрезентация мифологемы «вода» в осетинском  
нартовском эпосе // нартоведение в XXI веке: 2015.  
с. 159–176; особенности использования темпоральной 

д. г. дарчиев

м. в. дарчиева



379

ДАУАГ

фразеологии в языке осетинского нартовского эпоса // на-
учное обозрение: гуманитарные исследования. № 5. 2015. 
с. 127–133; типология поселенческого локуса в эпических 
текстах (на материале осетинского и азербайджанского эпо-
сов) // восточные общества: традиции и современность», 
материалы II съезда молодых востоковедов снг (баку, 
11–14 ноября 2013 г.). м.-баку, 2014. с. 463–473; о художе-
ственном выражении «глобального» времени в осетинских 
эпических текстах // всогу. № 3. 2014. с. 205–209; орга-
низация пространства игрищ и танцев (хъазт) в осетинских 
эпических текстах // кавказоведческие разыскания. № 5. 
тб., 2013. с. 263–271; мифопоэтический хронотоп в осе-
тинских эпических текстах. вл., 2018; образ оленя (саг,  
хъуаз / гъæуанз) в осетинской «нартиаде» // соигси. 2020. 
вып. 38 (77). с. 139–153; образы птиц в осетинской на-
ртиаде // European Proceedings of Social and Behavioural 
Sciences EpSBS / сборник международного научного кон-
гресса (грозный, 2020 г.) «Знание, человек и цивилизация». 
с. 322–328; орнитоморфная символика в осетинских «када-
гах о нартах» // вестник северо-восточного федерального 
университета имени м.к. аммосова. серия «Эпосоведе-
ние». вып. 4 (20). с. 50–61; фитонимы в сюжете о мести 
батрадза // соигси. Шму. вып. 25. 2021. с. 5–19.

Лит.: б е с о л о в а е. б. отдел осетинского языкозна-
ния: истоки и современность // осетиноведение — от про-
шлого к будущему. вл., 2011. с. 82–83.

л. к. гостиева

ДАРы НеБОЖИтеЛей [ДАУДЖыты ЛÆ-
ВÆРттÆ]. небесный Сафа надумал устроить 
пир. Пригласил покровителя мужчин Уастыр-
джи, покровителя хлебных злаков Хоры Уацил-
ла, покровителя лесных зверей Афсати, покро-
вителя мелкого рогатого скота Фалвара, 
небесного кузнеца Курдалагона, покровителя 
ветров Галагона и владыку морей Донбеттыра. 
Небожители собрались в доме сафа, а прислуж-
ником за их столом был нарт Сослан. уастыр-
джи одарил его: «дарю тебе, нарт сослан, — 
сказал уастырджи, — мой булатный нож. 
когда-то вот на таком же пиру мне его подарил 
небесный курдалагон». «хорошо, — сказал хо-
зяин зверей афсати, — я тоже дам нартам часть 
моего зверья, но не совсем просто так: пусть 
охотник, отправляясь на охоту, берет с собой 
три пирога и на перевале вспомнит в молитве 
над ними мое имя. когда он потом на черной 
горе подстрелит зверя, то его правую ляжку 
пусть отдаст первому встречному — долю 
встречного». «чтобы серые волки меньше кра-

ли из твоего скота, я тебя, нарт сослан, научу 
благодарственным и обережным словам, — ска-
зал фалвара. — если на пастбище волки напа-
дут на твой скот, ты скажи эти слова, и я тут же 
окажусь рядом, не дам волкам унести ни одного 
ягненка». «я дам нартам хлебные зерна, — ска-
зал уацилла. — как только весной земля вздох-
нет, посейте их на южных склонах, и они дадут 
урожай на весь год». «Понял я, мудрый сафа, — 
сказал курдалагон, — для чего ты пригласил 
нас: ты просишь нас одарить земных людей на-
шими благами. хорошо, пусть будет так! я сма-
стерю соху для нартов в моей кузнице, и пусть 
они весной вспахивают ею свои нивы». «а я вот 
что скажу тебе, нарт сослан, — сурово загово-
рил галагон. — буду стеречь хлеба нартов от 
всякого зла: солнце начнет им мешать — я по-
вею, чтобы облако пододвинуть, чтобы мягкий 
дождь им принес удовольствие. а если дождь 
слишком мешать будет — я развею все тучи. 
когда осенью зерно урожая очищать будут на-
рты, я пошлю к вам приятные ветры, чтоб они 
помогли вам зерно от плевел отделить и полову 
сдуть дальше от куч урожая». «рожденный от 
нартов! — обратился к сослану донбеттыр. — 
вы на реках моих стройте мельницы ваши. я 
своим дочерям дам наказ, чтоб колеса в воде 
беспрестанно крутились, задавая свой ритм 
жерновам. Пусть это вам будет подарком моим». 
с. с. Бессонова считает д. н. сослану отраже-
нием скифской мифологемы небесных даров и 
проявлением его роли как культурного героя. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 27–37; б е с с о н о в а с. с. рели-
гиозные представления скифов. к., 1983. с. 18.

х. ф. цгоев

ДАУАН, ГАйт, КАМИДА [ДÆУÆН,  
ГЪÆйт,  КÆМИДÆ (диг.)] — сыновья Сыр-
дона. в других сказаниях у них имена: Конага 
(къонагæ), Уарага (уæрагæ) и фуага (фуагæ).

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 158–159, 161, 472–473. 
л. ч.

ДАУАГ, ДАУАГИ [ДАУÆГ, ДАУДЖытÆ] — 
покровители людей и животных, определенных 
явлений природы и т. д. обычно д. дружили с 
нартовскими героями, покровительствовали им. 

но есть и безымянные д., с которыми нарты 
бывали во вражде. так, нарт Батрадз вступил в 
борьбу с ангелами (зæдтæ æмæ дауджытæ) и 
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многих из них погубил. о. н. барабанов выво-
дит д. от индоиранского daiva ‘божество, дух’. 
дело в том, что одним из ключевых элементов ре-
лигиозной реформы Зороастра стало признание 
daiva (даэвов, дэвов) злыми духами и противопо-
ставление им добрых богов и духов ахуров. в ин-
дийской ведической религии, особенно на поздних 
этапах, как известно, этические характеристики 
были расставлены ровно наоборот: там дэвы — это 
добрые божества, а асуры (название ахуров в ве-
дах) — злые. с исторической точки зрения пред-
ставляется, что это противопоставление могло про-
изойти в ходе разделения ранее единого 
индоиранского племени, сопровождавшегося, ви-
димо, вооруженной борьбой между двумя внутри-
племенными группами. у ираноязычных аланов 
термин дэвы парадоксальным образом получил по-
зитивную окраску, в отличие от Персии и соседей 
аланов на кавказе — армян, грузин, сванов.

Лит: г у р и е в. словарь; б а р а б а н о в о.н. хуцау и 
дауаги: два нерешенных вопроса в историко-семиотическом 
анализе дохристианских индоевропейских верований у ала-
нов // Пространство и время. 2013. № 4 (14). 

р. к.

ДАУт-АЛДАР [ДАУыт-ӔЛДАР, ПАРАты 
БУРӔФӔРНыГ ДАУыт-ӔЛДАР] — персо-
наж эпоса, властелин крепости Хыз, уважае-
мый человек, полное имя которого Параты бу-
рафарныг даут-алдар. на Ныхасе нартов 
Созырыко оскорбил престарелого Урызмага, но 
позже, осознав свою ошибку, собрался в поход; 
не послушался просивших его остаться урыз-
мага и Шатáну. чтобы вернуть Созырыко, 
урызмаг обратился за помощью к своему другу, 
уважаемому человеку, владельцу крепости хыз 
д.-а. тот нехотя согласился, не верил в успех 
дела, ибо до этого отказал созырыко, просив-
шему руки его дочери. тем не менее, из-за ува-
жения к урызмагу д.-а. отправился на поиски 
созырыко, нашел его, и после ряда приключе-
ний они условились: д.-а. выдает свою дочь за 
созырыко, а он возвращается к нартам. нарты 
обрадовались возвращению своего любимца и 
сыграли свадьбу созырыко.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 188–193, 630–631.
 л. ч.

ДВеНАДЦАтИСтРУННый ФАНДыР [ДыУ-
УАДÆСтÆНОН ФÆНДыР] от осет. «дыу-

уадæс» — ʻдвенадцать᾽, «тæн» — ʻструна᾽. в 
нартовском эпосе осетин происхождение этого 
инструмента связано с мифологическим героем 
Сырдоном, который и стал первым рапсодом  
нартов. согласно сказаниям, сырдон создал эту 
арфу из останков своих детей:

сырдон собрал куски трех мертвых тел,
в последний раз на них он посмотрел.
очажный камень стал плитой могилы,
детей своих под камнем схоронил.
но одного из сыновей десницу
себе оставил, чтоб всю жизнь томиться 
За то, что сам обрек детей на гибель.
и на деснице мертвой, на изгибе,
от кости лучевой до плечевой, 
из кос покойной матери родной
он натянул двенадцать волосков,
и был фандыр излюбленный готов,
<…>
и первый раз во всем огромном мире
над трупами сыграл он на фандыре.

Песня, исполненная сырдоном для нартов, 
так тронула их, что приняли они его в свое об-
щество «и сказали они друг другу: “если даже 
всем нам суждена погибель, то навеки останет-
ся жить фандыр. он расскажет о нас, и кто заи-
грает на нем, тот вспомнит о нас и тот станет 
нашим навсегда”». с тех пор сырдон доносил 
свои коварные мысли до нартов именно с помо-
щью д. ф.: «берет нарт сырдон свой фандыр и 
запевает свое сказание». По мнению некоторых 
ученых, д. ф. имел прямое отношение к магиче-
ским способностям сырдона. Это подтвержда-
ют и археологи: «мифическое происхождение 
фандыра в нартовском эпосе связано с идеей 
смерти и поминальной традиции и имеет ша-
манские (жреческие) черты. Эти тезисы могут 
подтверждаться, помимо прочего, и находкой 
остатков струнного инструмента типа арфы во 
2-м Пазырыкском кургане, который считается 
шаманским атрибутом и нередко связывается с 
ритуальными действиями, производившимися 
самим царем (шаманом)» (вертиенко). мотив 
создания д. ф. в нартовском эпосе напоминает 
историю с мидийским мальчиком. согласно со-
общению Геродота, скифы разделили на куски 
мидийского мальчика, обучавшегося у них 
стрельбе из лука, чтобы накормить киаксара 
(геродот. I, 73).
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д. ф. достаточно часто встречается в осетин-
ских сказаниях о нартах. на нем играют прак-
тически все главные герои эпоса. Батрадз ис-
полняет наигрыши, пока его закаляют огнем, 
раздувая жар мехами. нарты Созырыко и Сау
уай также весьма искусно владеют навыками 
игры на д. ф. Прототип этого музыкального ин-
струмента содержится и в сказании о рожде-
нии Шатáны, где Уастырджи играл на гриве 
своего коня, подражая игре на д. ф.: 

высокий уастырджи с высоты смотрел,
и вниз на землю прилетел,
ногами своего коня такт отбивая,
на гриве своего коня как на фандыре играя.

бæрзонд уастырджи бæрзондæй касти 
Æмæ ныллæгмæ зæхмæ æртахти, 
йæ бæхы къæхтæй къæрццæмдзæгъд кæнгæ, 
йæ бæхы барцыл фæндырæй цæгъдгæ.

По мнению исследователя т. к. Салбиева, 
игра на арфе является символом жизненного на-
чала и жизненной силы. традиционно игра на 
этом инструменте сопровождала исполнение 
«нартовских сказаний».

конструкция осетинской арфы также связана 
с мифологией. чаще всего корпус инструмента 
был украшен солярными знаками, а головка 
дуги была выполнена в форме коня или птицы, 
которые в традиционной мифологии осетин яв-
ляются медиантами между миром людей и выс-
ших сил. «одним из ключевых элементов древ-
нейшей культуры осетин был солярный миф. 
архетип солнца представлен в образах: уас-
тырджи, сослана, батраза, и т. д.» вероятно 
именно поэтому все выше представленные ге-
рои эпоса искусно владеют игрой на д. ф., ин-
струменте, символизировавшем природу солнца. 
объяснение количества струн можно найти в тру-
де, посвященном индоевропейской мифологии. 
число 12 отражает архаичные цифровые пред-
ставления: трехчленная вертикальная структура 
(небо — земля — нижний мир) в соединении с 
четырёхчленной горизонтальной образует про-
изведение — двенадцать (их сумма дает другое 
сакральное число — семь; ср. семибожие неко-
торых пантеонов и т. п.), определяющее идею 
целостности, законченности как макрокосма, 
так и микрокосма — человека и заменяющего 
его в ритуале жертвенного животного. ср. рас-

пространенную практику членения жертвенно-
го животного на 12 частей (иванов, топоров).

традиция исполнения нартовских сказаний 
в сопровождении д. ф. была утрачена еще в на-
чале XX в. инструменты, дошедшие до настоя-
щего времени, хранятся в различных музеях 
россии. однако с точки зрения конструкции 
наиболее интересным представляется инстру-
мент, который сохранился до нашего времени 
лишь на фотоснимках, хранящихся в нацио-
нальном музее рсо-а. история инструмента 
окутана тайной, известно лишь, что создана она 
была еще в XVII в., а уж в XIX в., в знак при-
мирения с кровниками, попала к фамилии то-
маевых и принадлежала известному сказите-
лю бибо Томаеву. После его смерти инструмент 
достался известному осетинскому сказителю, 
сопровождавшему свои сказания игрой на д. ф., 
гаха Сланову. 

интересно отметить, что инструмент томае-
вых имел не 12, как было принято, а 14 (!) струн, 
что, вероятнее всего, косвенно может свиде-
тельствовать о более высокой степени исполни-
тельского мастерства владельца. кроме того,  
д. ф. томаевых обильно украшен солярными 
символами, а головка грифа изображает конскую 
голову. данный декор инструмента в очередной 
раз указывает на ритуально-магическую роль 
этого музыкального инструмента. не зря суще-
ствовало поверье, что брать священный инстру-
мент в руки можно лишь человеку, чистому ду-
шой и телом. Звукам д. ф. приписывалась 
волшебная сила исцеления. например, песня в 
честь покровителя оспы, кори и глазных болез-
ней Аларды исполнялась в сопровождении д. ф. 
имеются сведения, что в старые времена было 

игра на арфе. худ. м. туганов
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принято проведывать болеющего с этим инстру-
ментом. считалось, что это позволит поднять 
больному настроение и приблизить момент его 
выздоровления. в мифологическом сознании  
д. ф. воспроизводил звуки небесной гармонии 
небес и тем самым способствовал исцелению. 

д. ф. осуществлял связь между тремя мира-
ми: верхним, средним и нижним. «арфа — фан-
дыр, подобно золотой яблоне нартов, является 
мифологемой мирового древа. <…> архетипи-
ческая возвышенная суть древа жизни заключа-
ется в его способности гармонизовать верти-
кальную структуру пространства, поскольку 
является универсальной концепцией мира и 
связующим каналом между тремя его составля-
ющими: небом (ветви), землей (ствол) и подзем-
ным миром (корни)» (З. к. Кусаева).

традиционно инструмент изготавливали из 
хвойного дерева или древесины твердых пород. 
резонаторный ящик — цельный, выдолблен-
ный. По классификации хорнбостеля-Закса  
д. ф. — хордофон, индекс 321.322. 

Лит: П р о к о п е н к о  Ю. а. скифы, сарматы и племе-
на кобанской культуры в центральном предкавказье во вто-
рой половине I тыс. до н.э. ставрополь, 2014; в е р т и е н - 
к о а. в. «скифский арфист» (к интерпретации одной из 
сцен сахновской пластины) / археологический альманах.  
№ 21. 2010. с. 320–332; с и м о н е н к о а. в. Золото, конь 
и человек: сборник статей к 60-летию александра влади-
мировича симоненко. киев, 2012; к о ч и е в. сырдонова;  
к у с а е в а З. к. нартовские архетипы в традиционном ис-
полнительском искусстве осетин // Эволюция эпической 
традиции. сухум, 2014. с. 169–179.

дз. м. дзлиева

ДВеНАДЦАтЬ КЛАДОВыХ. согласно одно-
му из сказаний, однажды Урызмаг, увидев обес-
силенных от голода и упавших духом нартов, 
вернулся домой удрученным. Шатáна успокои-
ла мужа: «не печалься, иди зови всех. кладовые 
наши полны еды и напитков, — всех накормлю 
я, как одного человека».

и повела Шатáна урызмага по своим кладо-
вым. они были полны едой и питьем. «все это 
присылали мне с нартовских больших кувдов, 
чтобы выразить свое уважение ко мне, — гово-
рит Шатáна урызмагу. — одна кладовая полна 
пирогами, в другой — от земли до потолка вы-
сятся груды вяленого мяса, в третьей хранятся 
напитки...». количество кладовых объясняется 

делением жертвенного животного на двенад-
цать частей.

Лит.: снб. 1960. с. 40–41; нк. иаЭ. 1. с. 161–173, 
461; нк. иаЭ. 3. с. 364; нк. 1993. с. 56; иас. т. I. с. 31.

л. ч.

ДВУХЧАСтНОе ДеЛеНИе НАРтОВ — де-
ление нартовского общества на две «фамилии» 
(дыууæ нарты / дыууæ нарти / дыууæ мыггаджы / 
дууæ синхон гъæуи) — Ахсартаггата и Бората, 
встречающееся в ряде сказаний, наряду с трех- и 
семичастным делением. соответствует делению 
общества на два социальных слоя у древних ин-
дийцев (кшатрии и вайшьи) и «авестийцев» (вои-
ны и земледельцы, потомки двух братьев — ху-
шенга и вегерда), а также у скифов (палы и напы). 
в каждой из этих традиций двучленная сословно-
кастовая структура общества появилась в резуль-
тате ломки древней трехчленной структуры, что 
стало возможным вследствие победы воинской 
касты над жречеством в борьбе за власть. Пораже-
ние жречества не означало его исчезновения как 
класса, однако жреческие функции практически 
полностью перешли к кшатриям. в осетинском 
эпосе ритуальные пиршества проходят в доме на-
ртовских «жрецов» (Алагата), но руководителем 
застолья всегда выступает лидер воинов (ахсар-
таггата) — нарт Урызмаг.

Лит.: хиф. 1940. с. 154; нартæ. 1975. с. 273: д з и ц - 
ц о й т ы. воф. I. с. 229.

Ю. дз.

ДеВУШКА ИЗ РОДА АЦАтА [АЦÆтИ 
КИЗГÆ (диг.)] — мать Насирана в «кадаге о на-
сиране» («насирани кадæнгæ»). она подобна 
Шатáне и искуснее Сырдона. когда к ней обра-
тился насиран с просьбой подсказать ему числен-
ность своих войск, она благодаря своей сообрази-
тельности узнает количество воинов насирана.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 318–327, 503.
и. б.

ДеВУШКА-КУМыЧКА [ХЪУыМыХЪ-
ХЪАГ  ЧыЗГ] — невеста Созырыко. в «кадаге 
о созырыко» («созырыхъойы кадæг») она объ-
ясняет нартовскому герою события, произошед-
шие с ним в Стране мертвых. возможно, связа-
на со страной Гум.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 556, 558–560, 571–573, 842.
 к. р. 
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ДеДеГКАеВ джаб раил исаевич [ДеДеГКА-
тИ исайи фурт джабраил (1944–2018)] —  
к. филол. н., филолог, 
нартовед. 

сфера научных ин-
тересов д. — поэтика 
нартовского эпоса осе-
тин, теория комическо-
го. его кандидатская 
диссертация «героико-
комическое в художе-
ственной системе осе-
тинского нартовского 
эпоса» (1984) — пер-
вое в нартоведении 
специальное исследование, посвященное мало-
изученной стороне поэтики эпоса — героико-
комическому синкретизму, составлявшему важ-
ную особенность художественной системы 
«кадагов о нартах». д. рассмотрел теоретиче-
ские аспекты комического применительно к 
своеобразию его функционирования в героиче-
ском эпосе. древний героико-комический син-
кретизм он проследил на различных уровнях: в 
содержании (в сюжетных ситуациях, в обрисов-
ке героев) и на уровне языково-изобразитель-
ных, выразительных средств. По мнению д., 
специфика героико-комических начал выявля-
лась в диахроническом плане: в архаических 
сказаниях древних циклов и в сказаниях анекдо-
тического характера более поздней формации, в 
которых мифологические элементы были вы-
теснены социально-бытовыми реалиями. ис-
следование д. основывалось на анализе обшир-
ного текстового материала: на осетинских 
сказаниях в записях XIX–XX вв. (опубликован-
ных и архивных), на диалектах и говорах осе-
тинского языка.

Соч.: некоторые вопросы типологии образа сырдона // 
тезисы докладов науч. конф. молодых ученых сонии. 
ордж., 1978; к вопросу о героико-комическом синкретизме 
осетинского нартовского эпоса // тезисы докладов науч. 
конф. молодых ученых и аспирантов сонии. ордж., 1979; 
«смеховой мир» осетинского нартовского эпоса // тезисы 
докладов III науч. конф. молодых ученых сонии. ордж., 
1980; худыны фарст нарты кадджыты (Проблема смеха в 
нартовских сказаниях) // мд. 1981. № 1. с. 104–107; герои-
ко-комическое в художественной системе осетинского нар-
товского эпоса. автореф. дис. …канд. филол. наук. м., 

1984. 23 с.; трансформации комического в осетинском 
нартовском эпосе // волв. ордж., 1988. с. 158–169; нарты 
кадджыты иу хицæндзинад (об одной особенности нартов-
ских сказаний) // мд. 1990. № 4. с. 120–124; героико-коми-
ческий синкретизм осетинского нартовского эпоса и народ-
ные источники смеха у рабле // франсуа рабле и 
раблезианство: вчера, сегодня, завтра. Пятигорск, 2000.  
с. 25–27 (в соавторстве); специфика комического в архаи-
ческих формах осетинского нартовского эпоса // духовная 
культура осетин и современность: проблемы и перспекти-
вы. вл., 2009. с. 58–59. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 65.
л. к. гостиева

ДеДеГКАеВ дзамболат [ДеДеГКАты дзам-
болат] — сказитель, уроженец г. орджоникидзе 
(ныне г. владикавказ) рсо-а. от него г. Дзагу-
ровым записаны кадаги «сын кандза саууай и 
нарт урызмаг» («къантдзи фурт сæууай æма 
нарти урузмæг») (1963), «нарт сослан и краса-
вица агунда» («нарти сослан æма агундæ-
рæсугъд») (1964) и «нарт батраз и сын одно-
глазого великана» («нарти батраз æма хъæрæу 
уæйуги фурт») (1966). 

Лит.: на соигси, ф. дзагурова, ф. 38, оп. 1, л. 32–46; 
п. 145, д. 352, л. 246–289. 

и. б.

ДеДеНАГ [ДеДеНÆГ]. см. Бедзенаг.

ДеМееВ андо [ДеМеты андо] — скази-
тель, уроженец сел. деметыкау рЮо. от него в 
1940 г. и. Плиевым записаны кадаги «как родил-
ся батрадз» («батрадз куыд райгуырди»), «сын 
нарта Парагуна цопан» («нарты Пæррæгъуыны 
фырт цопан»), «созырыко и далимонта» («со-
зырыхъо æмæ дæлимонтæ»), «как созрыко ис-
требил род албегата» («созырыхъо албегаты 
куыд фæцагъта»), «сослан и гуыппырта» 
(«сослан æмæ егуыппыртæ»), «сослан, бат-
радз и созырыко» («сослан, батрадз æмæ со-
зырыхъо») и др.

Лит.: нтх. с. 70–72, 160; архив Юонии, фольклор, 
ф. 4, арх. 20, оп. 1, л. 91; арх. 21, оп. 1, л. 28–32; арх. 23,  
оп. 1, л. 89–111.

и. б.

ДЖАГУЛДАК [ДЖАГЪУыЛДАХЪ] — эпи-
зодический персонаж эпоса, встречается в 

д. и. дедегкаев
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кадаге «борьба нартов и бората» («нарт æмæ 
борæты хæст»). в борьбе Бората и Ахсартагга-
та последние были уничтожены, остался в жи-
вых немощный Урызмаг. его невестка в ожида-
нии ребенка, спасаясь от врагов, взмолилась 
Богу, и далеко на лесной опушке появился дом, 
где у нее родился чудесный сын. Бората на охо-
те оказались у ее дома, женщина впустила их. 
странники заметили, что находившийся дома 
младенец трехдневного возраста какой-то осо-
бенный, и догадались, что он из рода ахсартаг-
гата. однако они не решились его убить, не 
спросив своих старших. к тому времени 
Шатáна отправила своего ручного коршуна к 
невестке с запиской, в которой советовала ей на-
звать сына дж. и передать его Солнцу (как по-
ясняет сказитель, в дальную страну): «сæвæр 
ыл ном дæ лæппуйыл джагъылдахъ æмæ йæ 
аскъæф æмæ йæ адæтт хурмæ. марынмæ йæм 
борæты фæдис фæцæуынц». Повзрослевший 
дж. спасает урызмага от расправы бората. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 229–232, 545.
л. ч. 

ДЖАНАеВ азанбек (михаил) васильевич 
[ДЗАНАйты басилы фырт азанбек (1918–
1989)] — выдающийся осетинский художник-
живописец, график, скульптор, сценограф и ре-
жиссер, засл. деят. искусств соасср (1957), 
народный художник рсфср (1984), лауреат го-
спремии им. к.л. хетагурова (1986).

дж. окончил графический ф-ет ленинград-
ского института живописи, скульптуры и архи-
тектуры имени и. е. репина (1949). его диплом-
ной работой стала серия иллюстраций к 
осетинскому эпосу «сказания о нартах», выпол-
ненных в технике автолитографий. дж. остано-
вил свой выбор на монохромном решении своих 
листов. для иллюстрирования он выбрал сюжеты, 
передающие героические эпизоды «нартиады». 

дж. обладал глубоко реалистическим пони-
манием вымысла, его интересовало не прямое 
переложение текста сказаний на язык изобрази-
тельного искусства, а передача эпического духа 
народного фольклора. 

Примером художественной фантазии и ма-
стерства служили листы «бой нартов с великана-
ми» и «охота на оленя». большой эпический раз-
мах, столь характерный для нартовских сказаний, 
чувствовался в листах «три нарта» и «симд».

листы серии «бой 
нартов с небожителя-
ми» (1949), полные за-
хватывающей силы и 
динамики, глубокого 
историзма, стали про-
граммным произведе-
нием дж., в которых 
он выступил вполне 
уже законченным, сфор-
мировавшимся худож-

ником. дж. удалось выразить силу, мощь и ве-
личие нартовских героев. Преподаватели 
отметили эту серию «как выдающееся явление, 
говорящее об их авторе как об опытном рисо-
вальщике-профессионале с богатой фантазией, 
совершенно свободно владеющем сложнейши-
ми композициями».

а. в. джанаев

а. в. джанаев в горах родного края

гибель нартов. худ. а. джанаев
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дж. также иллюстрировал узбекский народ-
ный эпос «алпамыш» (1949–1950) и карело-
финский эпос «калевала» (1950–1951). 

в 1970-е гг. дж. вновь обратился к осетин-
скому эпосу «нарты». в отличие от раннего 
цикла, поздние листы отличались повышенным 
интересом к цвету («Плач дзерассы над телами 
ахсара и ахсартага», «свадьба батрадза»), а в 
композиции «гибель нартов» усилением драма-
тического звучания, которое создавалось пласти-
ческой трактовкой форм, тональным решением 
листа, контрастом светотеневых отношений. но-
вые листы нартовской серии, отмеченные вир-
туозным мастерством, безукоризненным со-
вершенством форм и линий, пластической 
выразительностью, были выполнены художни-
ком гуашью и акварелью. дж. удалось развить 
национальные традиции в композиционном и 
пространственном решении работ, в монумен-
тальной трактовке тем и образов. 

как график и живописец дж. иллюстриро-
вал произведения осетинских поэтов и прозаи-
ков: к. л. Хетагурова, а. Кубалова, г. баракова, 
г. Малиева, м. цагараева и др. в живописных 
работах художник обращался к аланскому пери-
оду истории осетин, к периоду присоединения 
осетии к россии, к теме труда, к портрету и др. 

творческую натуру дж. влекла не только 
графика и живопись, но и скульптура, а также 
кинематограф. в качестве художника по костю-
мам он принял участие в работе над художе-
ственным фильмом «фатима», поставленным 
грузинской киностудией по поэме к. хетагуро-
ва (1959). в первом национальном полноме-
тражном художественном фильме «осетинская 
легенда» (1965), вышедшем на всесоюзный 
экран, дж. выступил сценаристом, режиссером, 
оператором и художником. его имя носит вла-
дикавказское художественное училище.

Соч.: азанбек джанаев: живопись, графика, скульптура / 
сост. Э. д. дарчиева. ордж., 1958.

Лит.: д з а н т и е в а. а. джанаев а. в., 1969; д з а н - 
т и е в а. а. художники северной осетии. л., 1988; г у - 
д и е в  г. г. Портрет без багета // дарьял. 2004. № 5.  
с. 144–167; азанбек джанаев. Жизнь, ставшая легендой. 
м., 2019.

л. к. гостиева

ДЖАНАеВ иван васильевич (псевдоним ни-
гер) [ДЗАНАйты басилы фырт иван (1896–

1947)] — выдающийся 
осетинский поэт, лите-
ратуровед, фоль клорист, 
педагог, переводчик, пу-
блицист. творческий 
путь поэта начался с 
1920-х гг. дж. — поэт 
глубоких чувств, ост-
рого видения, напря-
женной мысли. сюже-
ты некоторых его поэм 
взяты из народного 
творчества и сохраня-
ют их поэтику.

дж. проделал зна-
чительную работу по 
систематизации и изу-
чению нартовского 
эпоса. в 1940 г., явля-
ясь заведующим лите-
ратурным отделением 
сонии, совместно с 
в. и. Абаевым возгла-
вил работу нартского 
комитета по сбору и си-
стематизации текстов, созданного правительством 
республики. в 1943 г. коллективом комитета было 
отобрано для научного издания 160 а. л. в 1946 г. 
были изданы «нарты кад джытæ» («сказания о на-
ртах») в виде сводного текста на осетинском язы-
ке в объеме 30 а. л., одним из составителей, лите-
ратурным редактором и автором предисловия 
которого был дж. собрание сказаний вышло с 
иллюстрациями и в художественном оформлении 
а. Хохова. в 1948 г. книга была переведена на рус-
ский язык писателем Юрием Либединским.

в 1949 г. была опубликована книга «нарты 
кадджытæ» — поэтическое изложение нартов-
ского эпоса на осетинском языке. дж. перевел 
на осетинский язык цикл «хамыц и батрадз», в 
который вошло 22 кадага.

в обстоятельном исследовании «нарты 
кадджытæ» (1941) дж. рассмотрел бытование 
эпоса у осетин и других народов северного 
кавказа, определил его место в ряду мировых 
эпосов, показал его идейное содержание, народ-
ность и реалистичность. дж. поставил вопрос о 
поэтическом размере нартовских сказаний, от-
метил глубокое проникновение эпоса в духов-
ную жизнь народа. в том же году дж. написал 

и. в. джанаев (нигер)

* 25
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развернутые тезисы доклада «сказания о на-
ртах», в котором расширил и дополнил некото-
рые положения статьи. он отметил мировые 
мотивы в осетинском нартовском эпосе: в пес-
не об Ацамазе — мотив Орфея, в кадаге о  
Батрадзе — мотив неуязвимости (ахиллес); в 
сказании об Урызмаге — мотив Полифема.

в статье «основные художественные осо-
бенности нартовских сказаний» дж. впервые об-
ратил внимание на художественные средства осе-
тинского эпоса. он рассмотрел центральные 
образы сказаний, отметил индивидуальность каж-
дого персонажа и монументальность средств, с 
помощью которых они были созданы. дж. от-
мечал сюжетное богатство эпоса, в котором бо-
лее ста самостоятельных сюжетов, композици-
онную стройность сказаний, особенности 
стиля, характеризующиеся лаконичностью и в 
то же время выразительностью. 

дж. обратил внимание на то, что основная 
часть сказаний была записана не во время пения, 
а во время их пересказа. По его мнению, давать 
оценку художественным особенностям нартов-
ских сказаний целесообразно, когда они испол-
нялись в сопровождении игры на музыкальном 
инструменте, поскольку только в этом случае 
они представляли собой гармоническое целое.

Соч.: нарты кадджытæ. дз., ордж., 1941; сказания; нар-
ты кадджыты бæрзонд аивдзинады сæйраг бæрæггæнæнты 
тыххæй // мд. 1946. № 11; нарты кадджытæ. дз., 1949 
(один из перев.); Полн. собр. соч.: в 3-х т. ордж., 1966.

Лит.: г а г к а е в к. (рец.) нЭ // сЭ. 1946. № 2.  
с. 239–242; с е м ё н о в л.П. и.в. джанаев как литературо-
вед // семёнов л.П. избранное. ордж., 1964; х а м и ц а е - 
в а т. а. итоги и проблемы развития осетинской фольклори-
стики // северо-осетинскому институту гуманитарных и со-
циальных исследований 70 лет. вл., 1995. с. 61–84.

л. к. гостиева

ДЖАНАеВ камбол [ДЗАНАйты хъамбол] — 
сказитель, уроженец сел. коста рсо-а. от 
него в 1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым 
записан кадаг «как нарты выявляли лучших» 
(«нартæ сæ хуыздæрты куыд бæрæг кодтой»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 82–100. 

и. б.

ДЖАНАеВ ладе [ДЗАНАйты ладе] — ска-
зитель, уроженец сел. кадгарон рсо-а. от 

него в 1941 г. х. Ардасеновым, у. хорановым и 
м. Хутинаевым записаны кадаги «о том, кого 
родила Шатáна от черного ногайца» («сата-
найæн сау ногъайагæй чи райгуырди, уый 
таурæгъ») и «смерть батраза» («нарты батраз 
куыд амард»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IV), л. 1, 
51–60. 

 и. б.

ДЖАНАеВ с. [ДЗАНАйты с.] — записал от 
85-летнего б. е. туаева в с. Зарамаг алагирско-
го ущелья северной осетии сказание об Урыз-
маге. 

Лит.: на соигси, ф. 25, п.15, д. 8. с. 3.
л. ч.

ДЖАНАеВА надежда акимовна [ДЗАНАй-
ты акимы чызг на деждæ (1946–2014)] — 

фольклорист, зав. от де- 
лом и заместитель ди-
ректора художествен-
ного музея им. м. ту-
ганова (1973–2014).

в 1970 г. дж. окон-
чила ф-тет француз-
ского языка тбилис-
ского института ино- 
странных языков. в 
1978–1982 гг. училась в 
аспирантуре имл им. 
а. м. горького ран, где 

разрабатывала научную тему: «мифологические 
традиции в художественной системе нартовского 
эпоса осетин». 

При изучении мифологических мотивов в 
нартовском эпосе осетин дж. подтвердила мне-
ния ученых о том, что осетинской мифологии 
была присуща идея троичного членения мира, 
что она богата эсхатологическими мотивами, 
характеризуется наличием иерархии богов по 
старшинству и значимости. При этом связую-
щими между людьми и богами выступали  
нартовские герои-полубоги.

на материале нартовского эпоса дж. рассмо-
трела некоторые звенья осетинской мифологи-
ческой системы с целью проследить отражение 
в эпосе ранних мифологических представле-
ний народа, мифологических черт в генезисе 
нартовских героев, подвергшихся трансформа-

н. а. джанаева
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ции и эволюции в рамках художественно-эсте-
тической системы «нартиады».

дж. является составителем каталога выстав-
ки м. туганова, часть произведений которого 
написана по мотивам нартовского эпоса. дж. 
выполнила перевод отдельных нартовских ска-
заний на французский язык; к сожалению этот 
проект остался незавершенным. 

Соч.: некоторые; мифосистема нартского эпоса осетин 
в сравнительно-типологическом освещении // древний и 
средневековый восток. ч. 2. м., 1985. с. 266–281; махарбек 
туганов. каталог выставки. составитель и автор статьи 
джанаева н.а. // вл., 2011.

Лит.: х а м и ц а е в а т. а. итоги и проблемы развития 
осетинской фольклористики // северо-осетинскому институ-
ту гуманитарных и социальных исследований 70 лет. вл., 
1995. с. 61–84.

л. к. гостиева

ДЖАтИеВ лавер [ДЗАДтИАты лавер] — 
сказитель, уроженец сел. сба джавского ущелья 
рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым записан ка-
даг «нарты и борадзата» («нартæ æмæ 
борадзатæ»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1.
л. ч.

ДЖАтИеВ магомет [ДЗАДтИАты мæхæ-
мæт] — сказитель, уроженец сел. цми курта-
тинского ущелья рсо-а. от него в 1968 г. а. 
Бязыровым записан кадаг «нарты в селении 
лац» («нартæ лæцы-хъæуы»). 

Лит.: нтх. с. 206, 249.
и. б.

ДЖеБеНА (ир.) / ГеБеНА (диг.) — старинная, 
поношенная одежда, накидка. в кадаге «нарт 
сослан и красавица салха» («нарты сослан 
æмæ сæлхæ-рæсугъд»), дж. — лохмотья, в кото-
рые одет фæныккгуыз (букв. ̒сидящий в золе’).

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 238, 812.
л. ч.

ДЖеБОГ [ДЖеБОГЪ (ир.) / ГеБОХ (диг.)] — 
тип ударного копья, редко упоминающийся в 
нартовском эпосе. так, в одном из вариантов 
кадага о битве между Созрыко и Тотрадзом 
первый убивает второго ударом дж. в спину. 
см. Вооружение нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 335; нк. иаЭ. 5. с. 326.
а. б.

ДЖИКАеВ дауит [ДЖыККАйты дауыт] — 
сказитель, уроженец сел. дзомаг рЮо. от него 
в 1945 г. х. Дзугаевым записан кадаг «как 
нарту батрадзу справляли обряд укладывания в 
люльку» («нарты батрадзæн авдæнбæттæн 
куыд кодтой»).

Лит.: архив Юонии. фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1; 
на соигси, ф. фольклор, п. 61, д. 177, л. 232–235.

и. б.

ДЖИКАеВ мурат федорович [ДЖыККАй-
ты федыры фырт мурат (1947)] — известный 

осетинский художник, 
график, засл. художник 
со асср (1989) и рф 
(1996), член союза 
художников рф, автор 
герба рсо-а и рЮо, 
награжден медалью 
«во славу осетии» 
(2007) и Золотой меда-
лью втоо схр (2014), 
профессор согу им. 
к. л. хетагурова. дж. 

окончил ф-тет промышленного искусства мо-
сковского высшего художественно-промышлен-
ного (строгановского) училища (1973). 

м. ф. джикаев

Портрет Ж. дюмезиля. худ. м. джикаев
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круг профессиональных интересов дж. — 
монументально-декоративное искусство, стан-
ковая, книжная и промышленная графика, жи-
вопись. 

дж. — известный иллюстратор осетинского 
эпоса «нарты». художнику принадлежат иллю-
страции к детским изданиям книг «нарт бат-
радз» (1993) и «нарты сослан», к книге «сказа-
ния о нартах» на осетинском языке, вышедшей 
в тбилиси в серии «кавказская мозаика» (2014), 
к книге «осетинские нартские сказания» (2017, 
переизд. 1948 г.). дж. покоряет зрителей своим 
собственным прочтением нартовских сказа-
ний, для его работ характерны строгие, лако-
ничные формы, четкость и продуманность 
композиции. 

в графических листах на сюжеты «нартиа-
ды» дж. использованы эффекты динамически 
сокращающейся перспективы и неустойчивого 
равновесия, резкой игры колорита и контраста 
света и тени. характеры героев раскрываются 
лишь в драматическом действии самой иллю-
страции. дж. не дублирует текст, а делает 
зримым то, что глубоко спрятано в сердцевине 
образного строя произведения. в работах ис-
пользован широкий спектр технических прие-
мов (монотипия, линия, пятно, прописка) и ху-
дожественных материалов (акрил, темпера,  
гуашь).

в иллюстрациях дж. есть то эмоциональное 
богатство, то обилие героических и лирических 
нюансов, которые служат признаком романтики 
в искусстве. любовь ко всему художественно 
выразительному в эпосе, в его пестром контра-
сте, сочной красочности заставила художника 
от документальной точности идти к правде ху-
дожественной, вскрывая в каждой изображае-
мой детали ее образный и поэтический смысл. 
в этих работах сконцентрировались наиболее 
важные особенности творчества художника: 
тонкий вкус, чувство меры, владение специфи-
ческими средствами иллюстрации. 

большой интерес представляет «Портрет  
Ж. дюмезиля» (1984), на котором изображен 
выдающийся французский ученый-академик, 
крупнейший исследователь нартовского эпоса.

Соч.: д з а н т и е в а.а. художники северной осетии. 
л., 1988. с. 159–160; ирон тæурæгътæ. дз., 1989; дз. 2014 
(илл.); нарт батрадз. вл., 1993. (илл.); мурат джикаев. ка-
талог. 1998; нарты сослан. дз., 2003 (илл.); союз художни-

ков рсо-алания. 70 лет: 1939–2009: живопись, скульпту-
ра, графика, декоративно-прикладное искусство. 
вл.–р-на-д., 2009. с. 56–57, 196; нарты кадджитæ / сост. 
беппиева н. тб., 2014. (илл.); региональное отделение 
втоо «союз художников россии». вл., р-на-д., 2014.  
с. 76–77; осетинские нартские сказания / Переизд. 1948 г. 
м.–вл., 2017. (илл.). 

Лит.: д з а н т и е в а.а. вехи творчества / мурат джи-
каев. каталог. 1998; х о з и е в б. четыре темы творчества 
мурата джикаева // дарьял. 2007. №4; с а н а к о е в а. ху-
дожник. Патриот. учитель // национальный колорит. 2007. 
№ 2. с.10–11; П л и е в а м.г. становление и развитие осе-
тинского изобразительного искусства 1920–1990-е гг. 
дисс… канд. искусствоведения. сПб., 2009. 

 м. г. Плиева

ДЖИКАеВ тули [ДЖыККАйты тъули] — 
сказитель. от него в 1940 г. в стихотворной 
форме записаны кадаги «о созырыко из рода 
бората» («борæты созырыхъойы кадæг») 
и «красавица-дочь саха» («сахы рæсугъд 
чызг»).

Лит.: хиф. с. 65–70, 69–77; Пнто. 1992. с. 36–40, 
87–93; нк. иаЭ. 5. с. 713.

и. б.

ДЖИКАеВ Шамиль федорович [ДЖыККАй-
ты федыры фырт Шамиль (1940–2011)] — 
народный поэт осетии, лауреат госпре- 

мии имени к. л. хета-
гурова, общественный 
деятель, ученый-лите-
ратуровед, фолькло-
рист, публицист. родом 
из сел. дзомаг (джав-
ское ущелье рЮо), от-
туда в 1952 г. родители 
переселились в сел. кам-
билеевка Пригородно-
го района. По оконча-
нии средней школы 
(1958) поступил и с от-

личием окончил филологический ф-тет согПи 
им. к. л. хетагурова (с 1970 — университета), 
окончил аспирантуру при сонии. После за-
щиты диссертации судьба связала дж. с род-
ным вузом, в котором он прошел путь от аспи-
ранта до профессора, занимая в разные годы 
должности зав. каф. осетинского языка и лите-
ратуры, зав. каф. осетинского литературного 

Ш. ф. джикаев
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творчества, декана ф-та осетинской филоло-
гии. 

дж. — классик осетинской литературы. его 
перу принадлежит шесть поэтических сборни-
ков («Æхсæвы æртытæ», «саст дзæнгæрæг», 
«цæф сæгуыты маст», «амраны зæрдæ» и др.). 
дж. известен и своими драматическими произ-
ведениями (трагедии «хъодыгонд зæд», «цо-
махъ» и др.), творческими портретами классиков 
осетинской литературы (а. коцоев, е. бритаев, 
ц. Гадиев, г. Бараков, г. Баев, и. Джанаев (ни-
гер), грис Плиев, а. Царукаев), художественны-
ми переводами («король лир» Шекспира, «царь 
Эдип» софокла, «сирано де бержерак» Э. роста-
на, стихотворения р. бернса, фр. Шиллера,  
м. лермонтова и др.), учебниками по истории 
осетинской литературы, критическими статья-
ми, патриотической публицистикой и т. д.

огромны заслуги дж. как ученого-фолькло-
риста, нартоведа. его кандидатская диссертация 
была посвящена фольклору и осетинской совет-
ской поэзии. отдельной книгой им изданы «осе-
тинские легенды» («ирон таурæгътæ»), снабжен-
ные его предисловием и комментариями. 

в области нартоведения дж. совместно с  
т. а. Хамицаевой проделал поистине титаниче-
скую работу по подготовке и изданию полного 
свода «нарты кадджытæ» в семи томах общим 
объемом 274 а. л. и 4675 страниц (последний 
том вышел из печати после их кончины, его за-
вершением, составлением комментариев зани-
мался р. ф. Фидаров). т. а. хамицаева и дж. — 
научные редакторы и авторы примечаний и 
комментариев. в качестве зам. главного редак-
тора и автора большинства статьей по нартов-
скому эпосу осетин дж. принял участие в под-
готовке к выходу в свет фундаментальной 
«осетинской этнографической энциклопедии» 
(2013).

как ученый дж. разрабатывал актуальные 
проблемы фольклора, мифологии, истории и 
поэтики осетинской литературы. в 2009 г. дж. 
издал содержательную монографию на осетин-
ском языке «рагон ирон цард æмæ адæмы зонда-
хаст» («древний быт и мировоззрение осетин-
ского народа»). на основе анализа обширного 
исторического и фольклорного, литературного 
материала дж. предлагает интересные интер-
претации мифологических источников, верова-
ний и обычаев, в которых нашли отражение 

мировоззрение, характер и поэтическое мышле-
ние народа — хранителя мифо-эпического на-
следия скифов, сарматов и алан. важно подчер-
кнуть, что образы животных (коня, оленя, лисы, 
ласточки) и символические предметы нацио-
нального фольклора (меч, кольцо, фынг, пояс, 
зеркало) получают у дж. всестороннее научное 
освещение в контексте индоевропейской куль-
турной традиции.

нартовская тема нашла отражение и в поэ-
тическом творчестве дж. его перу принадлежит 
поэма «цветной сон», в которой высмеиваются 
язвы современной цивилизации. мифический 
герой эпоса, хитроумный Сырдон, волею рока 
оказывается в современном городе. увидев сво-
ими глазами царившие в нем безнравствен-
ность, жестокость и другие язвы нашего време-
ни, сырдон молится всевышнему дать ему 
возможность вернуться из ада земного в Стра-
ну мертвых.

был мученически убит исламскими радика-
лами.

Соч.: нк. иаЭ. 1; нк. иаЭ. 2; нк. иаЭ. 3; нк. иаЭ. 4; 
нк. иаЭ. 5; нк. иаЭ. 6; нк. иаЭ. 7;  д ж ы к к а й т ы Ша-
миль. Æвзæрст уацмыстæ (æмдзæвгæтæ, поэмæтæ, 
балладæтæ, тæлмацтæ, драматурги, зонадон уацтæ, этногра-
фион уацтæ). дз., 2015; оЭЭ, 2013; ирон литературæйы 
истории (1917–1956). дз., 2002; фольклор и осетинская со-
ветская поэзия. ордж., 1972; сказитель: Проблемы эстетики 
и этики // уацтæ. ордж., 1986; в. и. абаев — фольклорист 
// Поэтика жанра. ордж., 1980;  нартский человек и нарт-
ская нравственность… благодать слова. вл., 1996; Зæронд 
ирон æгъдау æмæ адæмы зондахаст (древний быт и миро-
воззрение осетинского народа). вл., 2009 (на осет. яз.).

Лит.: небо. слеза. Звезды (арв. цæссыг. стъалы). Па-
мяти выдающегося сына осетинского народа Ш. ф. джика-
ева. вл., 2012 (на осет. яз.); д ж е н и к а е в а а. Шамиль 
джикаев (дзыныхты а. джыккайты Шамиль); к о д з а - 
т ы а. я слышу голос мира // дружба народов. 1971. № 3;  
ч и б и р о в л.а. мастер осетинской словесности // ч и - 
б и р о в. имена. вл., 2010; г а з д а р о в а а. Поборник раз-
ума и правды // со. 2005. 25 февраля и др.

      
    л. а. чибиров

ДЖИКАеВА м. [ДЖыККАйты м.] — со-
бирала и записывала нартовские сказания (от 
н. Гумецова, л. Айларовой и др.).

Лит.: на соигси, ф. 25, п. 15, д. 9. с. 10.
л. ч.
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ДЖИКАеВА фаризат [ДЖыГКАйты фа-
ризæт] — сказительница, уроженка сел. дзомаг 
рЮо. от нее х. Дзугаевым записаны кадаги 
«как нарт урызмаг женился во второй и третий 
раз» («нарты уырызмæг дыккаг æмæ æртыккаг 
устытæ куыд æрхаста») (1939) и «нарт урызмаг 
и иуане, сын кая» («нарты уырызмæг æмæ 
къайы фырт иуане») (1941). 

Лит.: архив Юонии, ф. 4, оп. 1, арх. 17, л. 10; нтх.  
с. 85-92. 

л. ч.

ДЖИОеВ борис [ДЖИОты барысби] — ска-
зитель, уроженец сел. коста рсо-а. от него в 
1941 г. записан кадаг «как сын нарта хамыца 
батрадз закалился у курдалагона» («нарты 
хæмыцы фырт батырадз йæхи куырдалæгонæн 
куыд байсæрын кодта, уый»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 44–45.

и. б.

ДЖИОеВ губе [ДЖИОты гуыбе] — скази-
тель, уроженец сел. коста рсо-а. от него в 1941 г. 
х. Бигулаевым и б. дзагаевым кадаги сказания 
«как сырдон украл корову хамыца» («сырдон 
хæмыцы хъуг куыд адавта») и «нарт сослан».

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 71–74, 91–105.

и. б.

ДЖИОеВ Закко (Жакко) джибилович [ДЖИ-
Оты джыбылы фырт Закко (1865–?)] — скази-
тель, уроженец сел. цон (или доддотыкау) 
джавского района рЮо, проживал в г. цхинвал 
рЮо. от него в 1939 г. л. Туаевым записан ка-
даг «Последний поход урызмага» («уырызмæ-
джы фæстаг балц»), в 1940 г. д. Бегизовым — 
сказание «нарт сослан, созырыко и батрадз в 
походе» («нарты сослан, созырыхъо æмæ бат-
радз цуаны»). от него же записан кадаг «как 
бората собирались убить урызмага» («борæтæ 
уырыз мæджы марын фæнд куыд кодтой»).

Лит.: архив Юонии. ф. 4, арх. 30, оп. 1, л. 115–117; 
на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (1), л. 1–3; нк. иаЭ. 3. 
с. 618.

 и. б.

ДЖИОеВ Папука [ДЖИОты Папука] — ска-
зитель, житель сел. цон джавского района рЮо. 

в июне 1962 г. от него х. дзудцаты записан ва-
риант сказания о браке Шатáны и Урызмага. 

Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 76.
л. ч.

ДЖИОеВ хазби спиридонович [ДЖИОты 
спиридоны фырт хазби (1928–1992)] — языко-
вед, д. филол. н., с. н. с. сонии (ныне соигси) 

(1973–1988), зав. отде-
лом осетинского языка 
(1980–1982). 

в 1971 г. дж. защи-
тил диссертацию на 
соискание степени  
к. филол. н. на тему 
«осетинское стихосло-
жение», в 1978 г. — 
докторскую диссерта-
цию на тему «теория и 
история метрического 
репертуара осетинского 
стиха (1865–1920 гг.).

область научных интересов дж. — стихос-
ложение, язык и стиль осетинских писателей, 
поэтика и словарь произведений к. л. Хетагу-
рова, литературоведение.

дж. разрабатывал и проблемы нартоведе-
ния. исследуя ритмический склад осетинских 
сказаний, он попытался объяснить секрет му-
зыкального исполнения прозаических кадагов 
о нартах, не имеющих определенного стихот-
ворного размера. дж. отметил, что в живой 
прозаической речи чередовались разнострук-
турные ритмико-речевые отрезки, тогда как 
ритм стиха характеризовался повторением со-
измеримых единиц. напев кадагов, по его мне-
нию, базировался на пятисложном ритмико-ре-
чевом отрезке. дж. считал, что встречая 
трех-четырехсложные ритмико-речевые отрез-
ки, сказитель под воздействием напева встав-
лял в текст вводные слова, частицы, применял 
возгласы, удваивал или опускал отдельные 
гласные, с тем, чтобы трехсложники и четы-
рехсложники сделать пятисложниками. Ше-
сти, семи и более речевые отрезки сказитель 
дробил на два речевых пятисложника. таким 
образом, по мнению дж., именно вставки в 
текст слов или растягиванием и сжатием неко-
торых слогов при пении регулировалась гармо-
ния музыкальных и словесных фраз. 

х. с. джиоев
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в статьях «о монгольском влиянии на осе-
тинский нартский эпос» и «к вопросу о проис-
хождении термина «нарт»» дж. принял участие 
в дискуссии по вопросу о генезисе «нартиады». 
При обсуждении версии о монгольском компо-
ненте в осетинском нартовском эпосе, впервые 
предложенной в. и. Абаевым в работе «нартов-
ский эпос» (1945) и получившей развернутое 
обоснование в исследованиях т. а. Гуриева, он 
настаивал на противоположном, отрицая влия-
ние монгольского «сокровенного сказания» на 
осетинский эпос «нарты».

По вопросу о происхождении термина 
«нарт» дж. вступил в полемику с в. и. абае-
вым, который возводил его к монгольскому 
языку («дети солнца»). он поддержал концеп-
цию Ю. с. Гаглойти, который интерпретиро-
вал этот термин из древнеиранского языка 
«нара» («мужчина») в значении «герой», «бо-
гатырь», и полагал, что в обыденной жизни 
слово «нара» трансформировалось в «нал», а в 
ономастиконе эпоса сохранилось в первона-
чальной форме «нар».

Соч.: ритмический склад осетинских нартских сказа-
ний // ан гсср. XI научная конференция. План работы и 
тезисы докладов. тб., 1971. с. 22–26; народное стихосложе-
ние и речевой стих осетинской поэзии. ордж., 1974; о мон-
гольском влиянии на осетинский нартский эпос // ан гсср. 
Xх научная конференция. тб., 1981. с. 65–66; к вопросу о 
происхождении термина «нарт» // вопросы кавказской фи-
лологии и истории. нальчик, 1982. с. 125–133; литерату-
рон-критикон уацтæ. ордж., 1983; Проблема монгольского 
«влияния» на нартский эпос. Происхождение термина 
«нарт» // хурхæтæн. 1991. № 3.

Лит.: фамилия джиоевых / сост. м. г. джиоев. вл., 
2013; ц о р и е в а. историографический. с. 18–24. 

 л. к. гостиева

ДЖИХ — эпизодический персонаж эпоса, нар-
товский герой, друг Созырыко. встречается в 
кадаге «созырыко и челахсартаг» («созырыхъо 
æмæ челæхсæртæг»), участвует в сокрушении 
крепости Хыз. возможно, соотносится с ма-
леньким Чехом (уазыны фырт чех). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 207; нк. иаЭ. 6. с. 315, 325–334.
л. ч. 

ДЖИХАеВ сослан [ДЖИХАты сослан] — 
сказитель, уроженец сел. теделет рЮо. от него 

в 1940 г. и. Плиевым записан кадаг «как исчез-
ли нарты» («нартæ куыд аскъуыдысты»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1, л. 
21; на соигси, ф. фольклор, п. 61, д. 177, л. 21.

 и. б.

ДЖУЛАт [ДЗыЛАт, ДЗыЛАты ХЪÆУ, 
ДЗыЛАты БыДыР (ир.) / ДЗУЛАт (диг.)] — 
1. мифический топоним, название селения 
(дзылаты хъæу) и равнины (дзылаты быдыр). 
имеет ли оно какое-нибудь отношение к алан-
скому джулат, неизвестно. селение расположе-
но на равнине, где имеются зимние пастбища.  
2. в сказании «как сын урызмага побил агуров» 
упоминается в следующем контексте: «мацыко 
и тапсыко пошли, стали на уас-купп и начали 
смотреть в подзорную трубу на землю. они уви-
дели большое собрание нартов и симд на крыше 
хадзара алагата. в симде между народом была 
жена сосырыко — дочь солнца. она была рос-
том с дзылат».

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 235, 812; нк. иаЭ. 5. с. 624. 
л. ч.

ДЖУСОеВ бишол [ДЖУСОйты бишол] — 
сказитель, уроженец сел. джалабет рЮо. от 
него в декабре 1940 г. и. Плиевым записаны 
«кадаг об урызмаге» («уырызмæджы кадæг»), 
«яловая корова хамыца» («хæмыцы хуыскъ 
хъуг») и «мать нартов» («нарты мад»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1, 
л. 22–24, 36–38.

л. ч.

ДЖУСОеВ георгий [ДЖУСОйты георги] — 
собиратель нартовских сказаний. Записывал 
сказания от сказителей м. Багаева, в. дзигое-
ва, в. Дигоева, андо Наниева.

л. ч. 

ДЖУСОеВ кудза [ДЖУСОйты кудза (1853–
1925)] — один из самых известных сказителей. 
родом из сел. цон, проживал в соседнем сел. 
дзалабет, которое граничило с грузинскими се-
лами, поэтому дж. хорошо знал грузинский 
язык и в обычной речи осетинские слова часто 
заменял грузинскими. однако при исполнении 
нартовских сказаний этого не наблюдалось. его 
речь была чисто осетинской, говор джавский. 
сам дж. по этому поводу говорил так: «кадаги 
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нельзя, не положено на 
чужом языке переда-
вать». нартовские ска-
зания дж. воспринял 
от додто джиоева, бра-
та своей матери. Запи-
си от него производи-
лись в г. цхинвал  
в. Карсановым и в. Га-
заевым. смерть скази-
теля летом 1925 г. по-
мешала записать весь 

его репертуар. но и то, что дошло до нас, свиде-
тельствует о глубоком знании дж. эпоса, о незау-
рядном таланте народного сказителя. от дж. за-
писано 15 нартовских текстов. они передаются 
традиционно, без пропусков, без контамина-
ции; сюжеты полные. стиль сказаний эпиче-
ский, язык ясный, выразительный. в отличие 
от некоторых сказителей, хорошо знавших 
эпос, но довольно скупо, сухо передававших 
сказания, дж. создавал живую картину, при-
ближая ее к слушателю; ему важно было пока-
зать, как происходит действие.

дж. оставил потомкам уникальные сказа-
ния. одно из них — «как погибли нарты», 
вызывает глубокое сочувствие своей художе-
ственной выразительностью. оно, как послед-
ний аккорд, завершает эпос и заставляет вспом-
нить вновь всю историю героев-нартов, 
которые в борьбе с Богом предпочли гибель 
бесславному существованию. единственным в 
своем роде остается и кадаг дж. о том, как 
Сырдон подарил нартам двенадцатиструнный 
фандыр. нарты по достоинству оценили этот 
подарок. и те слова, которые дж. вложил в 
уста нартов, — «и если нам всем суждено уме-
реть, то пусть не погибнет этот фандыр, и тот, 
кто станет на нем играть, будет вспоминать 
нас... и будет нашим», — вышли из глубоко по-
этической души настоящего певца, понимаю-
щего значение народной песни.

Соч.: д ж у с о й т ы к. кадджытæ. дз., 1997; хиау. I. 
1929. с. 5.

Лит.: д ж у с о й т ы нафи. кудза æмæ йæ таурæгътæ // 
джусойты кудза. кадджытæ. дз., 1977; хамицаева т.а. 
сказители осетинского нартского эпоса // волф. ордж., 
1984. с. 129–130.

По т. а. хамицаевой
Подг. и. а. бедоева

ДЖУСОеВ мысыр [ДЖУСОйты мысыр] — 
сказитель, уроженец сел. синагур джавского 
района рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым за-
писаны кадаги «Плата нарта сырдона» («нар-
ты сырдоны фиддон»), «нарт сырдон» («нар-
ты сырдон»), «умный урызмаг» («Зондджын 
уырызмæг») и др.

.Лит.: архив Юонии. фольклор. ф. 4, арх. 21, оп. 1. 
с. 25–32.

л. ч.

ДЖУСОеВ сачино [ДЖУСОйты сачино] — 
сказитель, уроженец сел. джалабет рЮо. от 
него в 1940 г. я. Хугаевым записаны кадаги 
«кувд нартов» («нарты куывд») и «как для  
нартов наступила суровая зима» («нартыл 
фыдзымæг куыд скодта»).

Лит.: архив Юонии. ф. 4, арх. 30, оп. 1, л. 180;  
на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (1), л. 50. 

и. б.

ДЖУСОеВ харитон гарсоевич [ДЖУСОй-
ты гарсойы фырт харитон] — сказитель, уро-
женец сел. стыр масыг джавского р-на рЮо. 
от него в декабре 1940 г. ясоном Хугаевым за-
писаны кадаги «как исчезли нарты» («нартæ 
куыд сыскъуыдысты»), «нарт урызмаг» («нар-
ты уырызмæг») и «суд бога над батрадзом» 
(«хуыцауы тæрхон батрадзæн»).

Лит.: архив Юонии. ф. 4, арх. 30, оп. 1, л. 176–179; 
на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (I), л. 32–36; п. 28, д. 
75 (II), л. 26–29; п. 61, д. 177, л. 236–237.

и. б.

ДЖУСОйты нафи григорьевич [гришайы 
фырт нафи (1925–2017)] — известный осетин-
ский писатель и общественный деятель, поэт, 
драматург, публицист, литературовед, перевод-
чик, народный писатель осетии, д. филол. н., 
засл. деят. науки рЮо, чл.-корр. ан грузии, ла-
уреат госпремии им к.л. хетагурова и премии 
«яблоко нартов». награжден орденами «Знак 
Почета» (1984) и «уацамонга» (2015), медалью 
Пушкина (2008).

дж. окончил ист. ф-тет согПи (ныне 
согу) (1949), аспирантуру ленинградского 
ин-та русской литературы (Пушкинский дом). 
в 1953 г. защитил канд. дисс. на тему: «коста 
хетагуров и русская литература», в 1968 г. — 
док. дисс. на тему: «история осетинской ли-

кудза джусоев
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тературы дореволю-
ционного периода». с 
1954 г. дж. работал в 
Юонии. 

дж. является авто-
ром более 400 научных 
работ, в том числе  
12 монографий, учебни-
ков осетинской литера-
туры, словарей литера-
турных терминов и др.

дж. — автор много-
численных сборников 
стихов, рассказов, пове-
стей и романов. он 
успешно перевел на 
осетинский язык произ-
ведения мировой клас-
сической литературы. 
дж. сыграл большую 
роль в развитии осетин-
ского литературоведе-
ния и литературно-кри-
тической мысли. его 

перу принадлежат двухтомная «история осетин-
ской литературы», монографические исследова-
ния о жизни и творчестве коста Хетагурова, сека 
гадиева, арсена коцоева, цомака Гадиева и др.

большой вклад дж. внес и в развитие нарто-
ведения. он принял активное участие в подго-
товке книги «нарты: Эпос осетинского народа», 
вышедшей в 1957 г. в москве в издательстве  
ан ссср в серии «литературные памятники» 
(отв. ред. в. и. Абаев). Это был первый поэтиче-
ский перевод на русский язык книги «нартæ. ирон 
адæмон эпос» (цх., 1942). литературный перевод 
издания на русский язык осуществил русский 
поэт и прозаик, переводчик рюрик Ивнев. фило-
логическая редакция перевода была сделана дж.

в 1975 г. дж. перевел книгу «нарты: Эпос 
осетинского народа» (м., 1957) на осетинский 
язык и переиздал ее в Южной осетии в серии 
«ирон аив дзырды хæзнатæ» под названием 
«нартæ. ирон адæмон эпос».

в 2014 г. в тбилиси в серии «кавказская мо-
заика» вышла книга «нарты кадджытæ» («ска-
зания о нартах»). в редакционную коллегию 
издания вошел и дж. 

дж. стал пионером художественных поисков 
в области мифоэпического, впервые поместив 

эпический мир в центр художественного пове-
ствования в романе «слёзы сырдона» (1979; 
2004). основное сюжетное действие в произве-
дении соотносится как с известными нартов-
скими героями (Сырдон, Шатáна, Урызмаг, 
Хамыц, Сослан, Батрадз, Бурафарныг с сыно-
вьями и др.), так и с персонажами, всецело рож-
денными художественной фантазией автора 
(кузнец армимаз, гончар алафарн, слепой бога-
тырь ардагу, верховный жрец хуагом, сирота 
Зарина и др.). 

в произведении дж. мифоэпическое, транс-
формируясь в иную эстетическую сферу, приоб-
рело глубокое социально-нравственное содер-
жание, при этом сюжетика сказаний, эпические 
образы позволили поднять обостренную этиче-
скую проблематику (добра и зла, любви и нена-
висти, милосердия и насилия, мести и т. п.) на 
уровень философской обобщенности (человек и 
мир, поиски им смысла жизни) (и. в. Мамиева). 
семантика образа сырдона, уходя корнями в 
мифы и эпос, соотнесена с духовной жизнью 
современного общества, его напряженными 
этико-философскими исканиями. 

в статье «нарты — «дети солнца» (к этимо-
логии термина нарт)» (2005) дж. привел свою 
версию появления термина «нарт». дж. разде-
лил мнение в. и. абаева о значении термина 
«нартæ» как «детей солнца», но дал свой фило-
логический анализ термина на сугубо осетин-
ской языковой почве. он связал термин «нарт» с 
именем верховного божества в скифском мире 
арт (ард) и предлагал читать его как на (дитя) + 
арт (солнце, божество) = дитя солнца (боже-
ства). 

Соч.: нарты: Эпос осетинского народа / изд. подгот. 
в.и. абаев, н.г. джусоев, P.A. ивнев и б.а. калоев. м., 
1957; коста хетагуров: очерк творчества. ст., 1958; нартæ. 
ирон адæмон эпос / сост. и пер. цх., 1975; история осе-
тинской литературы (хIх в.). тб., 1980. кн. 1; история 
осетинской литературы (1902–1917 гг.). тб., 1985. кн. 2; 
сырдоны цæссыгтæ. роман. кн. 1. цх., 1979; кн. 2. дз., 
2004; нарты — «дети солнца» (к этимологии термина 
нарт) // иЮонии. вып. XXXVII. цх., 2005. с. 139–155; 
осетинское застолье и скифо-нартское общество // скиф-
ская евразия (история, культура и язык древнеиранских 
кочевников евразии. вл., 2006; книга друзей и наставни-
ков: литературно-критические статьи. вл., 2011; Запозда-
лые раздумья о нартовском эпосе // Южная осетия. 23 ок-
тября 2014 г. № 148; собр. соч. в 10 тт. вл., 2015.

н. г. джусойты
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Лит.: х а д а р ц е в а а. к проблеме фольклора и лите-
ратуры: на примере романа нафи джусойты «слезы сыр-
дона» // литературная осетия. 1982. № 60; м а м и а т ы  и. в. 
нæртон дуне джусойты нафийы роман «сырдоны 
цæссыгты» // ПонЭ. вл., 2000. с. 111–154; г а з д а р о - 
в а а. а. история и современность в художественной интер-
претации нафи джусойты. вл., 2002; ф и д а р о в а р. я. 
роман-миф как новый жанровый тип в осетинской литерату-
ре. вл., 2007; м а м и е в а. образ. с. 153–154; ф и д а р о - 
в а р. я. мифопоэтика в структуре хронотопа осетинского 
романа-мифа // нартоведение в XXI веке: 2012. вып. I.  
с. 295–304; м а м и е в а и.в. мир нартов в пространстве 
художественной литературы «слезы сырдона» н. джусой-
ты // нартоведение в XXI веке: 2012. вып. I. с. 304–318;  
г а з д а р о в а а. а. «Злой гений» — символ музыки и по-
эзии в романе «слезы сырдона» н. джусойты // нартоведе-
ние в ххI веке: 2013. вып. II. с. 260–270.

 л. к. гостиева

ДЗАБИеВ айтег [ДЗАБИты айтег] — скази-
тель, уроженец сел. карджин рсо-а. от него в 
1941 году у. Богазовым, б. Карсановым и  
в. тотровым записаны кадаги «сын албега, 
алымбег» («албеджы фырт алымбег»), «как 
умер созырыко» («созырыхъо куыд амардис»), 
«нарт хамыц и батрадз» («нарты хæмыц æмæ 
батрадз») и «как нарты погибли второй раз».

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I),  
л. 91–126, 157–179. 

 и. б.

ДЗАГУРОВ григорий алексеевич [ДЗА-
ГУыРты алыксыйы фырт губади (1888–1979)], 
известный осетинский ученый-осетиновед, про-

фессор, окончил сла-
вяно-филологический 
ф-тет харьковского 
университета (1912). 

дз. был одним из 
организаторов осетин-
ского историко-фило-
логического общества 
(1919), основной це-
лью которого являлся 
сбор, изучение и изда-
ние памятников осе-
тинской народной сло-
весности. общество 

привозило во владикавказ лучших народных 
сказителей и записывало фольклорные материа-

лы. с образованием осетинского нии краеве-
дения (1925) появилась возможность их публи-
кации. в соответствии с разработанным дз. 
планом с 1925 по 1934 гг. в институте было из-
дано четыре выпуска «Памятников народного 
творчества осетин» (Пнто). дз. написал преди-
словие к первому выпуску, предисловие, коммен-
тарии и перевод текстов — ко второму выпуску.

дз. автор работ по фольклору, этнографии и 
истории осетии, народному образованию, язы-
ку и литературе. в статье «краеведение и его 
задачи среди горских народов северного кавка-
за» (1926) дз. ставил вопрос о необходимости 
изучения устного народного творчества. 

в 1926 г. дз. опубликовал «Программу по 
собиранию материалов по осетинскому языку и 
устному народному творчеству (народной сло-
весности)», которая содержала вопросник с 
подробной инструкцией по сбору фольклорных 
материалов. Программа была разослана по шко-
лам и стала для многих энтузиастов ориентиром 
по собиранию памятников устного народного 
творчества. 

на протяжении многих лет дз. был предан-
ным и скрупулезным собирателем осетинской 
народной словесности, благодаря ему сохрани-
лись лучшие образцы устного народного твор-
чества. ценность его записей в том, что он про-
изводил их точно, без купюр, без редакции. дз. 
записывал произведения фольклора у извест-
ных народных сказителей: дзараха Саулаева, 
сабе и базе Медоевых, кубади и сараби Текое-
вых, иналдыко Каллагова, кубади Уадаева и др. 
он составлял биографии сказителей, отмечал 
особенности их характеров и индивидуальность 
манеры исполнения, собирал фотографии ска-
зителей. Записи от 80 осетинских сказителей, 
хранящиеся в на соигси, составляют около 
4,5 тыс. листов рукописей.

дз. занимался сбором фольклорных матери-
алов даже тогда, когда был в 1938 г. необосно-
ванно репрессирован и находился 15 лет в лаге-
рях для заключенных (реабилитирован в 1953 г.). 
в 1942 г. в лагере он записал произведения осе-
тинского, грузинского, ингушского фольклора 
(800 л.). будучи в лагере под ташкентом, дз. 
изу чил таджикский язык и записал таджикские 
сказки в объеме 3 тыс. листов (записи хранятся 
в институте языка и литературы им. рудаки ан 
республики таджикистан).

г. а. дзагуров
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в 1973 г. в москве в серии «сказки и мифы 
народов востока» вышла составленная дз. кни-
га «осетинские народные сказки». в книгу во-
шло 125 текстов сказок, записанных им у раз-
ных сказителей. дз. осуществил перевод сказок 
на русский язык, написал предисловие и приме-
чания. 

в 1980 г. дз. осуществил научное издание 
осетинской афористической поэзии («осетин-
ские (дигорские) народные изречения») в пере-
воде на русский язык. в сборник вошло около 
трех тысяч пословиц, поговорок, загадок, афо-
ризмов и др. в 2011 г. книга была переиздана на 
двух языках (перевод на дигорский диалект осе-
тинского языка сделан г. б. дзагуровой) и с ил-
люстрациями м. с. туганова. 

т. а. Хамицаева подготовила к печати и из-
дала в серии «осетинское народное творчество» 
три книги, в которые вошли произведения уст-
ного народного творчества, в том числе и  
нартовские сказания, записанные дз. от скази-
телей дз. у. дедегкаева, и. З. каллагова и  
к. н. уадаева.

Соч.: о своевременности образования «общества лю-
бителей осетинской словесности» // горская жизнь. 1918.  
23 января. № 15/68; яфетическая теория академика н.я. 
марра и вопрос о происхождении осетин и осетинского 
языка // известия северо-кавказского пед. института. вл., 
1924. № 2. с. 59–72; осетинский пастушеский счет //  
иониик. 1925. вып. 1. с. 127–145; асламурза кайтмазов 
(1866–1926) // иониик. 1925. вып. 1. с. 524-529; Пересе-
ление горцев в турцию. материалы по истории горских на-
родов (сост.). р.-на-д., 1925; Пнто. 1925 (Пред., комм., пер. 
текстов); Программа по собиранию материалов по осетин-
скому языку и устному народному творчеству (народной 
словесности). вл., 1926; краеведение и его задачи среди 
горских народностей северного кавказа // иониик. вл., 
1926. вып. 2. с. 5–15; Пнто. 1927 (предисловие); осетин-
ские народные сказки / Запись текстов, пер., пред. и прим. 
м., 1973; осетинские (дигорские) народные изречения / 
сост. м., 1980; вс. миллер как собиратель и исследователь 
памятников народной словесности кавказских горцев // 
исоигси. вл., 2008. 2 (41). с. 126–131; дедегкати дзан-
болат. тауæрæхътæ æма аргъæуттæ. дз., 2008; дигорон 
адæмон уадзæндзурдтæ / осетинские (дигорские) народ-
ные изречения / сост. г.а. дзагуров. Пер. дзагуровой г. б. 
вл., 2011; хъалæгаты иналдыхъо. кадджытæ æмæ 
зарджытæ. дз., 2009; уæдати хъ. тауæрæхътæ, аргъæуттæ. 
дз., 2012.

Лит.: х а м и ц а е в а т. а. г. а. дзагуров — собиратель 
и исследователь осетинского фольклора // волф. вл., 1993. 
с. 199-206; ее же: слово о дзагурове // дигорон адæмон 
уадзæндзурдтæ / осетинские (дигорские) народные изрече-
ния / сост. г. а. дзагуров. Пер. дзагуровой г. б. вл., 2011. 

л. к. гостиева

ДЗАГУРОВ дзанболат [ДЗАГУыРты дзан-
болат] — сказитель, уроженец г. дзауджикау  
(г. владикавказ) рсо-а. от него в 1938 г. г. Дза-
гуровым записан кадаг «откормленный баран 
сырдона и нарты» («сирдони тохъули æма 
нарт»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352,  
л. 192-194; нк. иаЭ. 4. с. 490.

 и. б.

ДЗАДЗАеВ оразмаг [ДЗАДЗАты орæзмæг] — 
сказитель из сел. чикола рсо-а. от него в 1941 г. 
а. Хамицаевым записаны кадаги «как нарты 
спорили из-за черной лисицы» («нартæ 
сауробасбæл куд дзурдтонцæ»), «у нартов были 
две фамилии — ахсартаггата и бората» 
(«нартæмæ дууæ муккаги адтæй — Æхсæр-
тæккатæ æмæ бориатæ») и «симд именитых  
нартов на вершине уаза» («нарти гуппургинти 
синд уазабæл»).

Лит.: иас. т. 1. с. 105–117, 243–248; на соигси,  
ф. фольклор, п. 23, д. 56 (бр. VI), л. 27, 144–159, 223–232; 
нк. иаЭ. 3. с. 640. 

 и. б.

ДЗАККО — персонаж эпоса из рода Алагата, 
побратим сына Тара Мукара, предатель нартов 
в сказании «батрадз и сын тара мукара»  
(«батрадз æмæ тары фырт мукара»).

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 233–234, 498. 
и. б. 

ДЗАЛАеВ созо (созай) [ДЗАЛАты созо (со-
зай)] — сказитель, уроженец сел. дур-дур 
рсо-а. от него в 1929 г. б. Хадаевым записана 
«сказка о Зиваге из рода ахсартаггата» 
(«Æхсæртæггати Зеваги аргъау»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 4, д. 36, л. 50.
 и. б.

ДЗАМБОЛАт — персонаж эпоса, сын быцена 
(быценты Дзамболат), один из девяти братьев, 
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тесть Хамыца, дядя Батраза (по линии матери). 
в отдельных вариантах сказаний — мать Бат
радза из рода Псалта, Камбадата. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 604.
и. б.

ДЗАНГА — имя старшего из черноголовых ве-
ликанов, который требовал от нартов уплаты 
дани. войска дз., в отсутствие нартовских бога-
тырей, вторгались в их селение, грабили и заби-
рали все ценное. не выдержав оскорбления, на-
ртовские девушки, возглавляемые Агундой, 
собрали свое войско, которое после соответству-
ющей подготовки сразилось с угнетателями. од-
нако силы были неравны, и девушек взяли в 
плен. узнав о беде, именитые нарты вернулись 
домой и с помощью Уастырджи одержали верх 
над черноголовыми великанами во главе с дз., 
освободили девушек, сожгли укрепления велика-
нов и угнали весь их скот. см. Дочь Даргафсара.

Лит.: сн. 1978. с. 481–486; снб. 1960. с. 378–382.
л.ч.

ДЗАНКАтА [ДЗАНКАтИ МУГГАГ (диг.)] — 
эпический этноним. люди из племени дз. 
были малы ростом, но никому не уступали в 
мужестве, сноровке или отваге. в других ва-
риантах — Быцента. упоминаются в дигор-
ском кадаге о рождении батраза («батæрази 
райгурцæ»). Хамыц во время охоты встречает 
невысокого роста юношу («мах ан дзанкати 
муггагæй. нæхуæдтæ ба йелиати хуæрифурт 
ан»), который пообещал отдать за него един-
ственную сестру. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с.46–48, 607.
л. ч. 

ДЗАНКУтАС [ДЗАНХЪУтАС (диг.)] — геро-
иня кадага «нарти Ӕхсæртæггати Зевæг», се-
стра Борафарнуга и жена Урызмага («бориати 
борæфæрнуги хуæрæ ба Ӕхсæртæггати уруз-
мæги уосæ адтæй, — дзанхъутас»). когда раз-
горелась борьба между родами Бората и Ахсар-
таггата, дз. каждый день ходила к брату, 
уговаривая его примириться с ахсартаггата. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 426–430, 699.
л. ч. 

ДЗАНСОЛОВ угалук [ДЗАНСОЛты огъа-
лухъ] — сказитель, уроженец с. донифарс 

рсо-а. от него в 1937 г. г. Дзагуровым записан 
кадаг «кувд сырдона» («сирдони кувд»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 352, л. 180.
 и. б.

ДЗАНтИеВ анатолий александрович [ДЗАН-
тИАты алыксандыры фырт анатоли (1941–

2021)] — первый осе-
тинский профессио- 
нальный искусство-
вед, писатель, пере-
водчик, засл. деят. ис-
кусств рсо-а, член 
сх рф, министр куль-
туры рсо-а (1990–
1994, 1998–2000).

дз. занимался пере-
водами осетинских 
нартовских сказаний 

(«как появились нарты», «дерево нартов», «ле-
генда о гибели нартов» и др.) на русский язык. к 
теме нартовских сказаний обращается в книге 
«художники северной осетии» и в своих моно-
графических исследованиях, посвященных 
творчеству а. в. Джанаева, м. с. Туганова,  
Ю. а. Дзантиева.

Соч.: изобразительное искусство северной осетии. 
ордж., 1973; художники северной осетии. л., 1988; худож-
ник а. в. джанаев. л., 1969; Юрий дзантиев. альбом. вл., 
2002; избранное. вл., 2011; туганов — народный художник // 
литературная осетия. 1972. № 39; легенда о гибели нартов // 
квайса. 2009. № 5 и др.

Лит.: П л и е в а м. г. становление и развитие осетин-
ского изобразительного искусства 1920–1991 годы. сПб., 
2009; ее же: Эпоха а. а. дзантиева; х о з и е в б. р. искус-
ствовед, писатель, переводчик // дзантиев а. избранное. 
вл., 2011. вступ. и др.

м. П.

ДЗАНтИеВ Юрий александрович [ДЗАНтИ-
Аты алыксандры фырт Юрий (1930–2000)] — 
известный осетинский художник-живописец, 
член сх ссср (1958), засл. худ. соасср и рф 
(1991), н. х. рЮо (1997), председатель правления 
сх рсо-а (1991–2000), секретарь сх рф (1998).

дз. окончил ленинградский ин-т живописи, 
скульптуры и архитектуры им. и. е. репина 
(1958) (мастерская проф. б. в. иогансона). 

дз. сложился как глубоко самобытный и не-
заурядный художник-философ. его творчество 

а. а. дзантиев
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отличало разнообразие 
живописных жанров: 
тематическая картина, 
портрет, пейзаж, на-
тюрморт. центральное 
место в живописи дз. 
занимала символиче-
ская интерпретация 
идеи свободы лично-
сти, народа. главным 
для него являлось  

решение чисто живописных, визуальных задач. 
дз. — автор более 400 живописных полотен. 

в 70–80-е гг. хх в. дз. создал интересные 
живописные полотна, написанные по мотивам 
осетинского эпоса: «нартский лес» («Притча о 
жадности») (1970), «Притча о горах и равни-
не» (1976), «Подвешенный сырдон» (1977), 
«сослан в стране мертвых» (1978), «соломен-
ный конь сослана» (1978), «Зачатый камень» 
(1979), «в царстве мертвых» (1980), «колесо 
балсага» (1980), «Притча об одиноком» (1987) 
и др.

Соч.: выдающийся осетинский художник (м.с. туга-
нов) // советская осетия. 1960. №17; альбом / Проект, со-
ставление альбома, эссе а.а. дзантиев. вл., 2002.

Лит: д з а н т и е в а.а. художники северной осетии. 
л., 1988; ч е р в о н н а я с. Юрий дзантиев: искусство не-
подвластное времени // дарьял. 2001. № 4; с а к к а е в Э. а. 
вступительная статья // Юрий дзантиев. альбом / Проект, 
составление альбома, эссе а. а. дзантиев. вл., 2002. с. 5–6; 
м а л ц  л. в., З у й к о в а  т. г. на пересечении миров. о 
выставке художника дзантиева Ю. а. // декоративное ис-
кусство. 2004. № 3. с. 111–117.

м. г. Плиева

ДЗАПАРОВА елиза-
вета борисовна [ДЗА-
ПАРты барисы чызг 
елизаветӕ (1983)] — 
литературовед, к. фи-
лол. н., с. н. с. отдела 
фольклора и литерату-
ры соигси внц 
ран.

область научных 
интересов дз. — срав-
нительное литературо-
ведение, теория и прак-
тика художественного перевода.

в монографии «художественный перевод в 
осетинской литературе: проблема адекватности 
переводных текстов» (2014) д. впервые рассмо-
трены переводческий процесс в осетинской ли-
тературе с конца XVIII в. до 1930-х гг., перевод-
ческая деятельность отдельных представителей 
осетинской творческой интеллигенции.

автором проанализированы переводные 
произведения осетинской литературы, написан-
ные на основе нартовского эпоса, в частности 
перевод на русский язык романа м. Булкаты 
«седьмой поход сослана нарты» (1989). рассма-
тривая степень проявления творческой индиви-
дуальности переводчика и. булкаты в русско-
язычном переводе произведения, дз. прослежено 
его умение интерпретировать фольклорные сюже-
ты и образы, способы отражения реалий, заим-
ствованных автором из народного эпоса, уро-
вень эквивалентной передачи в переводном 
тексте романа м. булкаты «седьмой поход сос-
лана нарты» образных единиц и устойчивых 
речевых конструкций. 

Соч.: творческая индивидуальность переводчика как 
компонент художественного перевода // всогу. 2012. № 2. 
с. 301–306; роль художественного перевода в процессе 
межкультурного общения (на примере перевода слов-
реалий с осетинского на русский язык) // диалог культур как 
социальный императив межнационального взаимодействия. 
материалы межд. научно-практ. конференции / сост. З. х. тед-
тоева. вл., 2012. с. 182–186; особенности передачи в худо-
жественном переводе фразеологических единиц с ярко вы-
раженной национальной спецификой // филологические 
науки. вопросы теории и практики. 2013. № 6–2 (24).  
с. 87–90; способы достижения эквивалентности паре-
мий в процессе художественного перевода // исоигси. 
Шму. 2013. № 10. с. 256–265; имена собственные в 

Ю. а. дзантиев

сослан в стране мертвых. худ. Ю. дзантиев

е. б. дзапарова
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зеркале художественного перевода // современные пробле-
мы науки и образования. 2014. № 5. с. 553; художествен-
ный перевод в осетинской литературе: проблема адекватно-
сти переводных текстов. вл., 2014.

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

ДЗАСОХОВ алек-
сандр сергеевич [ДЗА-
СОХты сергейы фырт 
алыксандр (1934)] — 
известный советский и 
российский партийный 
и государственный дея-
тель, дипломат, д. по- 
лит. н., действительный 
член раен (евразий-
ское отделение), зам. 
председателя комиссии 

рф по делам Юнеско, вице-президент рос-
сийского совета по международным делам. 

дз. являлся первым заместителем председа-
теля советского комитета солидарности со 
странами азии и африки (1967–1986), чрезвы-
чайным и Полномочным Послом рф в сирийской 
арабской республике (1986–1988), первым секре-
тарем северо-осетинского обкома кПсс (1988–
1990), членом Политбюро и секретарем цк кПсс 
(1990–1991), Президентом рсо-а (1998–2005), 
членом совета федерации рф (2005–2010), де-
путатом верховного совета ссср, депутатом 
государственной думы рф 1-го и 2-го созывов; 
награжден орденами ссср, рф и ряда зарубеж-
ных стран.

 Помимо государственной и общественной 
деятельности дз. зарекомендовал себя и как 
ученый-исследователь. он — кандидат исто-
рических наук и доктор политических наук, 
автор ряда монографий о распаде колониаль-
ной системы и становлении независимых госу-
дарств.

на посту Президента рсо-а и в последую-
щие периоды дз. уделял много внимания вопро-
сам национально-культурного развития. он яв-
ляется главным редактором и автором 
предисловия книги «история осетии: хх век», 
изданной в 2003 г. в московском издательстве 
«наука». 

дз. активно занимался и вопросами нартов-
ского эпоса. выступил инициатором и автором 
предисловия нового издания «осетинских нарт-
ских сказаний» , осуществленного в 2001 г. в 
московском издательстве «менеджер». Преж-
нее издание (1948 г.) к тому времени стало би-
блиографической редкостью.

в 2009 г. дз. оказано содействие в издании 
во владикавказе перевода «кадагов о нартах» 
на английский язык — «Nartæ. Ossetian epic», 
выполненного в конце прошлого века извест-
ным английским поэтом и переводчиком уолте-
ром Мэем. в 2003 г. дз., находившимся в долж-
ности Президента рсо-а, издан указ об 
ежегодном праздновании 15 мая дня осетинско-
го языка и литературы. в этот же день праздник 
начал отмечаться и в Южной осетии.

Соч.: движение солидарности народов азии и африки. 
м., 1977; становление и эволюция постколониального 
мира: вторая половина XX в. M., 1997; осетинские нартские 
сказания. м., 2001 (пред.); выступление Президента рсо-а 
а. с. дзасохова // актуальные проблемы иранистики и тео-
рии языкознания. вл., 2002. с. 3–5; большое противостоя-
ние. воспоминания и размышления. м., 2004; Политика. 
Экономика. человек. кн. 1. м., 2003; кн. 2. вл., 2004; Nartæ. 
Ossetian epic. VI., 2009. (Предисловие); человек и полити-
ка. м., 2009; евразийская цивилизация и диалог культур // 
диалог культур как социальный императив межнационально-
го взаимодействия. вл., 2012. с. 9–16; Публицистика. м., 
2014; азия. африка. вехи солидарности. м., 2018.

Лит.: александр дзасохов. биография в фотографиях 
[альбом]. 2004; д з а р а х о х о в З. формула политического 
долголетия / александр дзасохов. м., 2004 и др.

 л. а. чибиров 
л. к. гостиева

ДЗАттИАты руслан георгиевич [ДЗАттИА-
ты георгийы фырт руслан (1936)] — археолог, 

историк, д. и. н., в. н. с. 
отдела археологии  
соигси внц ран, 
засл. деят. науки рсо-а. 

в круг научных ин-
тересов дз. входят во-
просы археолого-исто-
рического изучения 
средневековой алании, 
этногенеза осетин. 

в 1969 г. в иа ан 
ссср дз. защитил кан-

а. с. дзасохов

р. г. дзаттиаты
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дидатскую диссертацию на тему: «средневеко-
вые памятники Южной осетии как историче-
ский источник (XIII–XVIII вв.)», в 2001 г. в 
согу — докторскую диссертацию на тему: 
«культура позднесредневековой осетии по 
письменным и археологическим источникам». 

с 1993 г. дз. руководит даргавсской архео-
логической экспедицией соигси, материалы 
которой значительно пополнили фонды нацио-
нального музея рсо-а и выставлялись в экспо-
зициях музеев владикавказа и москвы. 

дз. — автор около ста научных работ, в том 
числе нескольких монографий. в его исследова-
ниях затронуты и вопросы нартовского эпоса 
осетин. При проведении параллелей между 
скифским Аресом и воинскими божествами осе-
тин дз. отмечен обломок сабли с рукоятью из 
метеоритного камня, который долго хранился в 
святилище ходзы уастырджи в сел. ходз. ис-
следователь считает, что железный меч, олице-
творявший ареса, был связан с идеей металла 
как грозного небесного явления, включающе-
го представления о метеоритном металле, а 
осетинские мечи выковывались из упавших с 
неба метеоритов. в «кадагах о нартах» с ме-
чом связаны жизнь и смерть Батрадза, во 
многих сюжетах его меч действует как мета-
тельный снаряд.

осетинские нартовские сказания о женщи-
нахвоительницах нашли свое подтверждение в 
материалах археологических раскопок дз. в 
аланских катакомбных могильниках в тагаурии 
(даргавс). в захоронениях знатной женщины 
археологом обнаружены предметы воинского 
снаряжения: меч, топор, наконечники стрел.

Соч.: оборонительные сооружения южных осетин. цх., 
1983; к семантике скачек «дугъ» у осетин // иЮонии. тб., 
1985. вып. XXIX; к вопросу о воинских божествах осетин 
// иЮонии. тб., 1987. вып. XXXI. с. 44–48; орнаменты 
горной осетии. вл., 1992; аланы в дружине вахтанга горга-
сала // аланы: история и культура. а1аnica III. вл., 1995; 
культура позднесредневековой осетии. вл., 2002; царциат-
ские памятники: едысское городище и могильники. вл., 
2006; снаряжение коня и всадника (по материалам даргавс-
ского катакомбного могильника). вл., 2010; аланские древ-
ности даргавса. вл., 2014; избранное. археология, этногра-
фия, история осетии. сб. науч. тр. вл., 2018.

Лит.: руслану георгиевичу дзаттиаты — 75 лет // 
исоигси. 6 (45) 2011. с. 133–134.

л. к. гостиева 

ДЗАУКАеВ цицеу дзарахметович [ДЗÆУ-
КЪАты дзæрæхмæты фырт цицеу] — скази-
тель, уроженец сел. христиановское (ныне  
г. дигора) рсо-а. от него в 1927 г. а. Толасо-
вым записана «легенда о сыне бедного одино-
кого» («мæгур еунæги биццеуи тауæрæхъ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (12),  
л. 65–74; нк. иаЭ. 2. с. 811.

и. б.

ДЗАХАН-МАХАН, ДЗАХАНА (диг.) — ад, 
место страдания и мучений грешников в Стра-
не мертвых. встречается в сюжете о спасении 
Сосланом Шатáны из Озера ада в кадагах 
«сос лан и нарты» («сослан æма нарти адæн»), 
«мать сослана» («сослани мадæ»), «кадаг о 
неродной матери сослана» («нарти сослани 
æнæниййергæ мади кадæнгæ»). из ненависти к 
сослану нарты задумали бросить его неродную 
мать Шатáну живой в дз.-м. («уотемæй 
еугурæй дæр исфæндæ кодтонтæ сослани мади 
цæрдуодæй дзахан-маханмæ ниггæлдзунбæл»). 
узнав об этом, Шатáна отправила ласточку с 
вестью к сослану. 

в кадаге «сырдон в раю» («сирдон дзене-
ти») упоминается в варианте «дзахана».

Лит.: снб. 1960. с. 134; нк. иаЭ. 2. с. 490–507, 836; 
нк. иаЭ. 4. с. 279, 495.

л. ч.
 

ДЗБОеВ михаил николаевич [ДЗБОйты ни-
колайы фырт михал (1938)] — известный осе-

тинский скульптор, 
член сх ссср (1973)  
(с 1992 — сх россии), 
н. х. рсо-а (1994), 
засл. худ. рф (2001), 
лауреат гос. премии 
соасср им. к. л. хе-
тагурова (1992) и меда-
лью рсо-а «во славу 
осетии» (2009).

дз. окончил художе-
ственно-графическое 
отделение северо-осе-
тинского педагогиче-

ского училища (1959), ф-тет скульптуры москов-
ского гос. академического худ. института  
им. в. и. сурикова (мастерская н. в. томского и  
м. ф. бабурина) (1971). 

м. н. дзбоев
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диапазон дз. чрезвычайно широк, он рабо-
тает в малой, монументальной, декоративной и 
портретной пластике. Широко известны создан-
ные скульптором монументы, возведенные во 
владикавказе, лескене и мизуре в память о сы-
новьях осетии, не вернувшихся с вов; памят-
ник коста Хетагурову в сел. карман-синдзи-
кау; сергею кирову на одноименной улице во 
владикавказе и др. в портретной и жанровой 
скульптуре дз. обнаруживает себя как тон-
кий пластик, хороший психолог. скульптором 
созданы десятки мемориальных досок (око- 
ло 60) известным военным, политическим и го-
сударственным деятелям, писателям, компози-
торам.

не обошел вниманием дз. и тему осетинско-
го нартовского эпоса. Полна экспрессии и мощи 
скульптура осетинского покровителя зверей и 
охоты «афсати» (1975), возведенная у въезда в 
цейское ущелье. Пластика, чувство формы, пе-
вучесть линии, поэтика и мощь, убедитель-
ность эпического образа впечатляют в его 
скульптуре «ацамаз. рождение мелодии» (1986). 
скульптором также выполнен барельеф «нарт-
ские сказания». 

Соч.: союз художников рсо-алания. 70 лет: 1939–
2009: живопись, скульптура, графика, декоративно-при-
кладное искусство. вл. — р-на-д., 2009. с. 119, 197; худож-
ники осетии (альбом). 2014. с. 220–223.

Лит.: к о в а л е н к о е. творческие вершины михаила 
дзбоева // со. 2008. 12 апр.; ц а р и к а е в м. дзбоев миха-
ил николаевич // воспоминания художника: триптих. вл., 
2011. с. 135–136; г а л а з о в р. афсати // вечные донкихо-
ты: литературные портреты. вл., 2012. с. 79–80. 

  м. г. Плиева 

ДЗеБИСОВ джиуар [ДЗеБыСАты джи-
уæр] — сказитель, уроженец сел. баджин дзи-
мырского ущелья рЮо, 115 лет. от него в 1940 г. 
и. Плиевым записан кадаг «для нартов настал 
неурожайный год» («нарт холлаг хъуаг фе-
сты»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп.,  
л. 8–9.

л. ч.

ДЗеРАССА [ДЗеРАССӔ] — героиня «када-
гов о нартах», мать Урызмага, Хамыца и 
Шатáны, одна из трех сестер, дочерей владыки 
вод Донбеттыра; прародительница отважного 
род Ахсартаггата.

Сказители неизменно называют дз. краса-
вицей (дзерассæ-рæсугъд), подтверждая это 
весьма поэтичным описанием ее внешности: 
она сияет, как солнце (хурау æрттивы), у нее зо-
лотые волосы (сызгъæрин хилтæ) и черные брови 
(сау æрфгуытæ), она белолицая (урсцъар цæсгом), 
ее улыбка нежна, как вечерний свет заходящего 
солнца (худæн былтæ хур бон изæрау), ее 
взгляд, — словно сияние луны (йæ фæкаст — 
мæйрухс), она стройна, у нее «лебединая» шея 
(йæ конд — хъазхъуыр).

красота не единственное достоинство дз. 
обладая способностью к превращениям, в об-
разе голубки она проникла в сад Бурафарныга и 

ацамаз. рождение мелодии. скульп. м. дзбоев
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похитила плоды чудесной Яблони нартов. но 
однажды нартовские близнецы Ахсар и Ахсар-
таг, охранявшие яблоню, ранили ночную по-
хитительницу. По ее кровавому следу братья 
вышли к берегу моря. ахсартаг спустился в 
подводное царство донбеттыра, исцелил дз. и 
стал ее мужем. После возвращения ахсартага и 
дз. на морской берег между ахсаром и ахсарта-
гом возник конфликт, приведший к гибели обо-
их братьев. у дз. от ахсартага родились близне-
цы урызмаг и хамыц, которые положили начало 
могущественному нартовскому роду ахсартаг-

гата. такова в самых общих чертах фабула ска-
зания о дз. анализу данного сказания посвяще-
но немало прекрасных страниц в книгах  
в. Абаева, л. Чибирова, а. Туаллагова и в. Ца-
гараева, поэтому мы выделим лишь некоторые 
аспекты, требующие дальнейшего изучения.

для похищения яблок из нартовского сада 
дз. оборачивается золотой голубкой (или же 
оленем). однако в некоторых вариантах она 
превращается в лис. недавние исследования 
клауса майлана показали, что в архаичных ми-
фологиях лиса является священным животным 
великой богини-матери, подательницы плодоро-

дия во всех его проявлениях. черты такой богини 
прослеживаются в образе дз., но еще более от-
четливо — в образе ее матери, появляющейся в 
некоторых текстах под именем уазык (уа-
зыхъхъ). в рассматриваемом сказании внимание 
привлекает специфическая связь лисы и водной 
стихии. отметим некоторые близкие соответ-
ствия из мифологии североевропейских наро-
дов, в которой также прослеживается связь ли-
сицы и морской девы.

в датской сказке только лиса знает дорогу к 
морской деве и показывает ее герою, а в швед-
ской — морская дева сама превращается в ли-
сицу. особенно интересна лапландская сказка, в 
которой два брата, преследуя лису, вышли на 
берег моря. вместо лисы они встретили здесь 
все ту же морскую деву, и, вероятнее всего, 
речь первоначально шла о превращении лисы в 
морскую деву. лапландская сказка обнаружива-
ет и другие соответствия с нартовским сказани-
ем. так, например, в обоих случаях отмечается 
особая сила, заключенная в волосах морской 
обитательницы. для того чтобы подняться со 
дна морского на берег, дз. совершает магиче-
скую манипуляцию: «Потянула она свой волос в 
тот час, когда исполняется просимое (айвæзта 
йæ сæры хил курдиат сахаты), и оба они, ахсар-
таг и дзерасса, превратились в больших перла-
мутровых рыб и устремились со дна морского 
на поверхность». в лапландской сказке один из 
братьев также спускается в морские глубины, и, 
чтобы юноша не захлебнулся, перед погружени-
ем в море морская дева велит ему уткнуться 
лицом в ее волосы.

лиса, образ которой принимает дз., наделя-
ется эпитетами ‘хины’ — хитрая и ‘цæллаг’. 
действительно, лисица — существо весьма 
проворное, сообразительное и хитрое. все эти 
незаменимые свойства не раз помогают ей про-
вести сторожей и вдоволь отведать дивных 
яблок в саду бурафарныга. относительно тер-
мина ‘цæллаг’ полной ясности нет. его перево-
дят и как «плескливая», и как «пирующая», и 
как «хитрая».

в сослановском цикле имеется сказание, ко-
торое в основных чертах повторяет сюжет о дз. 
и волшебной яблоне. «сестра семи братьев» 
(авд æфсымæры хо) превратилась в куницу и про-
никла в Селение Нартов. Сослан стал преследо-
вать ее и выстрелом из лука нанес тяжелую рану. 

дзерасса и уастырджи. худ. а. джанаев

* 26
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Затем он явился в дом семи братьев и исцелил 
девушку, приложив к ее ране оторванный стре-
лой кусочек куньей шкуры. благодарные братья 
отдали сестру в жены сослану. Здесь героиня 
превращается не в лису, а в куницу. в нартов-
ском эпосе эта замена не единичная и не слу-
чайная, поскольку встречается и в других фоль-
клорных традициях. так, по славянским 
народным представлениям, лисица — живот-
ное, родственное куньим и другим пушным зве-
рям, поэтому в фольклорных текстах прослежи-
вается взаимозаменяемость лисы и куницы. не 
связано ли осетинское сæлавыр «куница» с за-
гадочным животным салаврика (sālāvriká) из 
ведийской мифологии? считается, что салаври-
ка обозначает оборотня или какого-то хищного 
зверя из семейства Canidae, к которому относит-
ся и лиса.

оказавшись у донбеттыров, ахсартаг исце-
ляет раненую дз. при помощи чудесных нар-
товских яблок. отметим особо, что действие 
происходит в морских глубинах, а эти яблоки — 
красного цвета (сырхфарс фæткъуытæ, уд 
ирвæзынгæнæг). в другом сказании упавшее в 
море яблоко указывает урызмагу путь к дон-
беттырам. Подводный мир в эпосе несет в себе 
явные признаки мира иного, потустороннего, 
поэтому можно предположить, что мотив «ябло-
ка в море» связан с известным элементом осе-
тинского поминального обряда: под стол с при-
готовленными для посвящения покойному едой 
и напитками ставят наполненное пивом ведро, в 
которое бросают красное яблоко. можно ска-
зать, что яблоко в емкости с пивом представляет 
собой зримую модель нартовского мотива. и 
коль скоро нартовские яблоки спасают дз. от 
смерти, возможно, в поминальном обряде крас-
ное яблоко также связано с представлениями о 
воскрешении и бессмертии.

вернувшись из подводного царства, ахсар-
таг и дз. находят на морском берегу шалаш ах-
сара. дз. остается в шалаше, ахсартаг же от-
правляется на поиски брата. в это время 
возвращается ахсар, которого дз. принимает за 
своего мужа (ведь они близнецы, ничем не от-
личающиеся друг от друга). Поняв, что перед 
ним жена его брата, ахсар отстраняется от дз. в 
ряде вариантов эпизод ночлега в шалаше допол-
нен интересной деталью: приготовив постель, 
ахсар кладет между собой и дз. меч. т. а. Гури-

ев первым обратил внимание на эту деталь и со-
поставил ее с аналогичным мотивом в германо-
скандинавской мифологии, где сигурд добывает 
невесту (брюнхильду) для своего побратима 
гуннара, с которым они очень похожи. сигурд 
выдает себя за гуннара и проводит с его неве-
стой три ночи, но всякий раз кладет меч между 
собой и брюнхильдой.

выявив эту аналогию, т. а. гуриев наметил 
перспективное направление исследований. не-
многим позднее в статье йоста гипперта разде-
ляющий меч ахсара был определен как один из 
вариантов широко распространенного в средне-
вековой европейской литературе мотива о «сим-
воле непорочности» (symbolum castitatis), т. е. о 
лежащем в постели между мужчиной и женщи-
ной предмете, чаще всего обнаженном мече, 
символизирующем непорочность или верность. 
Помимо указанного соответствия из германо-
скандинавского эпоса, данный мотив ярко пред-
ставлен в рыцарских романах. При сравнении 
последних с нартовским сказанием может выя-
вить много интересного, пока же выскажем не-
которые предварительные замечания.

мотив «символа непорочности» занимает 
важное место в известном рыцарском романе 
«ами и амиль». два доблестных рыцаря, ами и 
амиль, находятся на службе у императора кар-
ла великого. внешне друзья настолько похожи 
друг на друга, что их невозможно отличить. 
амиль совершает серьезный проступок, всту-
пив в связь с принцессой белиссантой, о чем 
вскоре предатель ардре доносит императору. 
чтобы оправдать себя, амиль должен сразиться 
с доносчиком в так называемом поединке бо-
жьего суда. амиль опасается, что потерпит по-
ражение (сознание древних не допускало мыс-
ли о победе виновного в подобных поединках), 
однако на помощь ему приходит ами. он всту-
пает 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 кладет между собой и лу-
бией обнаженный меч, оправдываясь необходи-
мостью воздержания, будто бы предписанного 
ему врачом. более того, он предупреждает ее о 
смертельной опасности: она будет убита мечом, 
как только попытается нарушить эту границу.

кроме «символа непорочности», можно от-
метить и другие совпадающие детали. дз. воз-
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мущена тем, что «муж» кладет между ними об-
наженный меч. казалось бы, все могло 
завершиться благополучно, если бы ахсар 
прос то объяснил дз., кто он такой. но вплоть 
до возвращения брата ахсар не проронил ни 
слова. очевидно, архаичная мифологическая 
схема, которой следует сказитель, исключала 
возможность такого объяснения и требовала, 
чтобы ахсар не раскрывал себя, оставляя дз. в 
опасном заблуждении. надо полагать, этому 

имелось какое-то объяснение, но текст сказа-
ния его не сохраняет, отчего вся ситуация ка-
жется абсолютно нелогичной. с амилем и лу-
бией происходит нечто похожее: лубия 
изумлена и гневно требует объяснений от 
«мужа», положившего между ними меч. 
амиль, так же как и ахсар, не раскрывает себя, 
но его поведение оправданно, поскольку он со-
знательно заменяет своего друга.

как уже отмечалось, амиль может дока-
зать, что не вступал в связь с белиссантой, 
только сразившись в поединке божьего суда со 
своим обвинителем. несмотря на то, что раз-
деляющий меч должен быть неоспоримым до-
казательством непорочно проведенной ночи, 
трагическая развязка неизбежна почти во всех 
вариантах осетинского сказания, и здесь также 
присутствует мотив божьего суда. чтобы раз-
веять возникшие у брата подозрения, ахсар 
пускает в небо стрелу с такой молитвой: «если 
виновен я в том, в чем ты меня подозреваешь, 
пусть стрела эта двумя уйдет в небо, вернется 
обратно одной и поразит меня в голову. если 
же душа моя чиста, то пусть уйдет вверх одна 
стрела, а вернутся обратно две и поразят наши 
головы». Перед нами акт божьего суда, совер-
шаемого с той же целью, что и в рыцарском 
романе: доказать или опровергнуть нарушение 
запрета, касающегося отношений с женщиной.

мотив «символа непорочности» встречается 
в знаменитом рыцарском романе о тристане и 
изольде, причем здесь имеется еще одно инте-
ресное совпадение: меч разделяет тристана и 
изольду, когда они спят в шалаше, точно так же, 
как в шалаше находятся разделенные мечом ах-
сар и дз.

уже в XIX в. исследователи (генрих грайн и 
др.) высказывали мнение о том, что в основе ры-
царского романа об ами и амиле лежит древняя 
легенда, вероятно, «восточного происхождения». 
стало быть, для объяснения всех этих аналогий 
нельзя исключать возможность заимствования, 
но каким образом и в каком направлении оно 
проходило, еще предстоит выяснить.

образу нартовской дз. посвящены картины 
осетинских художников м. Туганова, а. Джа-
наева, Ш. Бедоева и др. а на карте далекой Ве-
неры наряду с землей афродиты и плато лак-
шми появилась равнина дз. (Dzerassa Planitia), 

Плач дзерассы. худ. м. туганов

дзерасса. худ. ф. цаллагова
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получившая такое название благодаря извест-
ному конструктору космических аппаратов  
р. комаеву.

а. в. дарчиев

ДЗеСтА [ДЗеСтÆ] — эпический этноним; 
представители дз. низкого роста, но обладают 
выдающейся силой. в кадаге «рождение бат-
радза» («батырадзы райгуырд») Хамыц встре-
чает на охоте юношу из рода дз.: он убивает 
оленя, за которым охотися нарт. согласно сюже-
ту, в дальнейшем хамыц женится на его сестре 
(«мах кæд гыццыл стæм, уæддæр æууæнкджын 
адæм стæм. саг дæр дæу фод, фæлæ рацу мемæ 
æмæ дын мæ хойы раттон»). в вариантах — Бы-
цента, Дзанката.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 60–61, 610. 
и. б.

ДЗеХ, СыН УАЗыМА ДЗеХ, СыН УАЗыНА 
ДЗеХ [УАЗыМы ФыРт ДЗеХ] — персонаж 
эпоса, сын Уазыма. 

в кадаге о завоевании нартами крепости Сай-
нагалдара («созырыхъо бедухæйы куыд ра-
куырдта») дз. идет вниз по дороге, а нарты — 
ему навстречу. Пообщавшись с нартами, дз. 
решил присоединиться к ним («уазымы фырт 
дзех дæлæмæ æрцæуы фæндагыл, уыдон та 
уæлæмæ фæцæуынц. баиу сты æмæ кæрæдзи-
йæн сæ хабæрттæ радзурынц. «мæ фыдыстæн, 
уæдæ æз дæр сымахæй нал фæцæудзынæн, — 
[загъта дзех] æмæ аздæхт семæ»). 

согласно сказанию «как родился арах-цау, 
сын бедзенаг-алдара», одна из трех стрел Кур-
далагона во время завоевания крепости Хыз 
«снесла голову дзеха. когда голова у дзеха по-
катилась на стенах башни, то сосырыко, увидев 
ее, катившуюся, сказал: “дзех, не спускай свою 
голову под ноги нартовских свиней!” и голова 
сильно пристала к стене и прикрепилась к ней». 
в комментариях к данному тексту г. Шанаев от-
метил: «Предание осетин утверждает, что голо-
ва дзеха и в настоящее время прикреплена в том 
же виде к стенам башни, которая будто бы на-
ходится в турции». 

с образом тотрадза перекликается образ 
дз. в сказании «о сосрыко»: «у славного нар-
товца уазина был единственный сын по  
имени дзех. дзех погиб от руки сосрыко. 
<…> могила дзеха очутилась возле барастыра 

по воле божьей. богу показался слишком уж 
оскорбительным поступок сосрыко, поэтому 
могилу дзеха вдруг стал освещать тонкий луч 
наподобие паутины. дзех зашевелился в моги-
ле, которую разметал потом, взбросив доски 
могильные вверх и встал…». дз., с позволения 
Барастыра, вернулся в мир живых, одержал 
победу над сосрыко в игре в альчики, наказал 
его за бесчинства против нартов и вернулся в 
Страну мертвых. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 58–59, 62–63; нарты огЭ. кн. 1. 
с. 33, 47, 383–384; нарты. огЭ. кн. 2. с. 142–143; нк. иаЭ. 
2. с. 165, 807, 861.

л. ч.

ДЗИГАСОВ Заурбек [ДЗыГАСты Зауыр-
бег] — сказитель, уроженец г. ардон рсо-а. 
от него в 1956 г. гала кулаевым записан кадаг 
«батрадз и косой великан афсарон» («баты-
радз æмæ сохъхъыр уæйыг Æфсæрон»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 61–63.
  и. б.

ДЗИГЛО [ХӔХХОН ДЗИГЛО] — название 
небольшой горной птички (горный чиж). в осе-
тинском фольклоре так именуют людей (или  
нартов) великаны. в сказании «нарт сослан 
ищет силу» («нарты сослан — тыхагур»)  
«...женщина дунула, и сослана унесло. наутро 
рыбаки проснулись, и тот, который по запаху 
чуял, говорит: “наш горный дзигло убегает, его 
запах бьет мне в ноздри!”».

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 95; нк. иаЭ. 1. с. 541; нк. 
иаЭ. 2. с. 38–41, 480, 515, 795; нк. иаЭ. 5. с. 656.

л. ч.

ДЗИМАйХУА [ДЗеНДЗетИ ФУРт ДЗИ-
МАй ХУÆ (диг.)] — персонаж кадага «как  
сослан покорил крепость гори» («сослан гори 
федар куд басаста»). см. Арзимайхуа, Зимайхуа.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 250–252, 813. 
л. ч.

ДЗИОВ батраз гибцоевич [ДЗИУАты батраз 
гибцойы фырт (1942–2013)] — известный осе-
тинский художник, член схр (с 1975 г.), засл. 
худ. соасср (1987) и рф (1996).

дз. окончил художественно-графическое 
отделение северо-осетинского педагогическо-
го училища (1964), ф-тет книжной графики 
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московского полиграфического института 
(1970).

дз. работал в разных жанрах — живописи, 
графике, книжной иллюстрации. его творчество 

отличает выраженный 
национальный характер, 
народность образов, по-
этичность замысла, вы-
разительность колори-
стических решений.

осетинский эпос 
«нарты» привлек дз. 
романтической свеже-
стью и своеобразием. в 
1969 г. совместно с  
б. З. фидаровым им 

создана роспись «ацамаз» для санатория «осе-
тия». в произведениях «сваты ацамаза» (1983), 
«сваты ацамаза у крепости сайнаг-алдара» 
(1992), «ацамаз и агунда», «свадьба ацамаза и 
агунды» (1996) и др. художник воспевает зем-
ные чувства, молодость и красоту.

Соч.: батраз дзиов: корни и крона: живопись, графи-
ка. вл., 2004; батраз дзиов: древо жизни: графика, живо-
пись. вл., 2006; союз художников рсо-алания. 70 лет: 
1939–2009: живопись, скульптура, графика, декоративно-
прикладное искусство. вл.–ростов-на-д., 2009. с. 60–61, 

197; региональное отделение втоо «союз художников 
россии». владикавказ, ростов-на-дону: веста, 2014.  
с. 44–47, 367.

Лит.: г у д и е в  г. г. визит // вершины: очерки. вл., 
2003. с. 161–165;  д а т и е в а  о. идущий к вершинам // со. 
2007. 7 сентября; я г у ш е в с к а я  л. батразовы сны // да-
рьял. 2010. № 5. с. 126–128; к а ч м а з о в а  и. «его кисть — 
как струна фандыра...» // со. 2014. 27 февраля. 

л. к. гостиева

ДЗИЦЦОеВ уасико [ДЗИЦЦОйты уаси-
къо] — сказитель, уроженец сел. ципран рЮо. 
от него в 1941 г. х. Дзугаевым записан кадаг 
сказание «борьба нарта батрадза с вепрем» 
(«нарты батрадзы тох хъæддаг хуыимæ»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 131–136; нтх. с. 175–180. 

 л. ч.

ДЗИЦЦОйты Юрий 
альбертович [альбер-
ты фырт Юри (1961)] — 
уроженец г. цхинвала, 
окончил филфак 
ЮогПи, к. филол. н., 
проф., засл. деят. нау-
ки рЮо (2017), педа-
гог, общественный и 
политический дея-
тель. Первые годы по-
сле окончания вуза 
работал в разных органах периодической пе-
чати. с 1988 по 1990 гг. — аспирант ия ан 
ссср. После защиты канд. дисс. (1990) по-
стоянно работает в Юонии и ведет научно-
педагогическую деятельность в Юогу; в на-
стоящее время — зав. кафедрой осетинского 
языкознания Юогу им. а. тибилова. Принял 
активное участие в национально-освободи-
тельном движении в качестве депутата Парла-
мента рЮо трех созывов, председателя цен-
тральной избирательной комиссии по 
референдуму рЮо, заместителя министра 
иностранных дел рЮо, первого заместителя 
председателя Парламента. 

 дз. — ученый с широким творческим диа-
пазоном, автор свыше 100 научных трудов, сре-
ди которых монографии и научные сборники. 
Помимо трудов по важнейшим отраслям осе-

дзиов б. г.

свадьба ацамаза и агунды. худ. б. дзиов

Ю. а. дзиццойты
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тинского языкознания 
(история языка, диа-
лектология, лексико-
графия, фонетика), дз. 
является признанным 
специалистом в обла-
сти нартоведения и ми-
фологии. в недавно 
вышедшем солидном  
1 томе его избранных 
трудов самую значи-
тельную часть состав-
ляет раздел исследова-
ний по нартовскому 
эпосу. По своему объе-
му и глубине разработ-
ки особое значение 
имеют статьи «родос-
ловное древо нартов», 
«космо- и антропого-
нические мифы осетин 
(сказание о первом на-
рте)», «к осетино-пер-
сидским фольклорным 

связям». большой интерес представляет работа 
«старость нарта урузмага», поскольку этот эпи-
ческий образ является одним из краеугольных 
камней эпоса. гипотеза дз. о причине негатив-
ного отношения к старому Урызмагу (старость 
вождя внушает нартам опасение и тревогу) 
весьма интересна; заслуживают внимания и 
материалы об исторических памятниках одно-
го из самых известных «нартовских селений» в 
осетии — Лац.

ценную научную информацию несут его 
монографии. в четырех главах монографии 
«нарты и их соседи» («кто такие нарты», 
«страна нартов», «друзья и враги нартов», 
«родина нартов»). дз. проанализировал этни-
ческие и географические названия, связаные с 
нартовским эпосом и пришел к заключению: 
«нартовский эпос продолжает общеиранскую 
эпическую традицию. основа эпоса сформи-
ровалась в южнорусских степях. благодаря 
перемещению скифо-сарматских племен на 
кавказ, нартовский эпос расширил свои гео-
графические границы и интернационализиро-
вался; он был заимствован абхазо-адыгами, 
вайнахами, балкаро-карачаевцами, картвелами 
и дагестанцами».

в другой монографии «нартовский эпос и 
амираниани» в главе, рассматривающей аре-
альные связи нартовского эпоса, наиболь-
шее значение придается связям с грузинским 
эпосом «амираниани». Эта монография гото-
вилась как часть исследования по генезису 
осетинского народного эпоса, о чем свидетель-
ствует ее рабочее название — «к истокам на-
ртовского эпоса».

Соч.: нарты; нартовский эпос; воф. 1. 2017; топони-
мия Южной осетии. т. I и II. цх., 2013 и 2015; к осетино-
персидским фольклорным связям // Nartamongæ. 2017.  
№ 1, 2; к этимологии теонима «куырдалæгон»; там же. 
2013. № 1–2; гиппологическая лексика в языке нартовско-
го эпоса осетин // там же. 2010. № 1, 2; к этимологии тер-
мина nart // там же. 2008. № 1, 2; родословное древо на-
ртов // воф. т. I. цх., 2017. с. 162–181; космо- и 
антропогонические мифы осетин (сказание о первом на-
рте) // там же. с. 182–198; к этимологии фамильного име-
ни алæгатæ // там же. с. 224–228; дыууæ нарты // там же. 
с. 229–232; нарт урузмаг и его сыновья // там же. C. 233–
244; старость нарта урузмага // там же. с. 245–253; нарты 
и ваюги в сел. лац: на границе двух миров / в соавт. с  
к. кочиевым // там же. с. 260–266; к этимологии термина 
«куырдалæгон» // там же. с. 285–294; к вопросу о мифо-
логической природе образа нарта сослана // там же.  
с. 295–303; крепость «гори» в осетинском нартовском 
эпосе // там же. C. 304–308; ономастика и вопросы генези-
са нартовского эпоса // там же. с. 309–310.

Лит.: а б а е в в. и. Письма / сост. н. г. джусойты. цх.: 
Южная алания, 2008. с. 77–79; ц о г о е в в. г., в а л и е - 
в а  м. в. ученые Южной осетии. вл., 2004. с. 26; ч и б и - 
р о в а. л. Значимое явление в осетинской филологии // 
ввнц. 2017. № 3.

а. л. чибиров

ДЗЛИеВА дзерасса майрамовна [ДЗЛИАты 
майрӕмы чызг дзерассӕ (1982)] — компози-

тор, к. иск., с. н. с.  
отдела фольклора и ли-
тературы соигси 
внц ран. 

сфера научных ин-
тересов дз. — тради-
ционная музыкальная 
культура осетин, на-
родный музыкальный 
инструментарий, обря-
довые и необрядовые 
формы музыкального дз. м. дзлиева
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фольклора. дз. — автор монографии «динами-
ка исторического развития свадебного музы-
кального фольклора осетин» (2014), в которой 
особое внимание уделено вопросам мифологи-
ческой основы свадебного фольклора. 

в области нартоведения особый интерес для 
дз. представляют музыкальные формы эпиче-
ских сказаний, формы народной хореографии, 
встречающиеся в эпосе, а также музыкальный 
инструментарий нартов.

дз. впервые рассмотрена семантика и мифо-
логия народного музыкального инструментария 
осетин. сведения об осетинских музыкальных 
инструментах фольклорной традиции, а также 
анализ лексических особенностей некоторых тер-
минов осетинской обрядности, функционирую-
щих в рамках нартовского эпоса, позволили ей 
раскрыть пласт древнейших мифологических 
представлений народа, а также сакральные истоки 
традиционной культуры в целом. лексема «фан-
дыр», например, является обозначением не кон-
кретного инструмента, а целой группы струнных 
инструментов. в нартовском эпосе данная лекси-
ческая единица, в зависимости от контекста, мо-
жет использоваться как: обозначение музыкаль-
ных инструментов; обозначение общего понятия 
мелодии; применяться в качестве метафоры для 
усиления выразительности и образности. 

комплексное исследование дз. мифологиче-
ских и фольклорных текстов выявило, что лексе-
ма «алай» использовалась в песнях и приговорах, 
воплощающих ритуально-магические функции, 
направленные на возобновление жизни в новом 
качестве и ее репродуцирование. сама же лекси-
ческая единица выступала в качестве общего 
корня, некогда существовавшего древа единых 
религиозно-мифологических представлений 
предков осетин, объединяя фольклорные тек-
сты триады «рождение — свадьба — смерть». 

Соч.: динамика исторического развития свадебного му-
зыкального фольклора осетин. вл., 2014; народные музы-
кальные инструменты осетин и связанные с ними мифоло-
гические представления // исоигси. 2016. вып. 21 (60).  
C. 115–121; функционирование лексемы алай в нартовском 
эпосе и традиционной обрядности осетин // традиционная 
и инновационная наука: история, современное состояние, 
перспективы. уфа, 2017. т. 4. с. 158–160; лексема фæндыр 
в нартовском эпосе осетин // нартоведение в XXI веке: 
2017. вып. 4. с. 108–112; осетинские мифо-религиозные 
песни в честь аларды // исоигси. 2018. вып. 28 (67). 
с. 127–135; об этнолингвистических особенностях осетин-

ских музыкальных инструментов // вмч. 2018. вып. VI.  
с. 98–105.

Лит.: б а т а г о в а т.Э. нартовские архетипы в музыке 
осетинских композиторов // исоигси. 2011. вып. 5 (44). 
с. 59.

 л. к. гостиева

ДЗОДЗИеВ хадзымат кавдинович [ДЗОДЗИ-
Аты хъæвдыны фырт хадзымæт] — скази-
тель, уроженец сел. Эммаус рсо-а. от него в 
1941 г. у. Богазовым, б. Карсановым и в. тотро-
вым записан кадаг «как Шатáна обманула 
урызмага» («сатана уырызмæджы куыд асайд-
та»), а х. Ардасеновым — «как урызмаг на ста-
рости лет пригнал скот» («нарты уырызмæг 
зæрондæй фос куыд фæкодта»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 253–256; иас. т. I. с. 56–59. 

 и. б.

ДЗОДЗИКОВА хамысиат урусбиевна [ДЗО-
ДЗыККАты уырысбийы чызг хамысиат] — 
сказительница, уроженка сел. даллагкау рсо-а. 
от нее в 1941 г. с. Бритаевым записан кадаг 
«нартовская дзерасса» («нарты дзерассæ»), а 
также сказание «о Шатáне». 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 503–509; м а м и е в а. сатана. с. 69, 75.

 и. б.

ДЗУАР [ДЗУАР] — дух, покровитель, святой, 
патрон, небожитель. Этим же словом называ-
ются святилища, капища, святые места, где со-
вершаются жертвоприношения и которые из-
вестны с давних времен. дз. бытуют до сих пор, 
сохранив древние истоки и испытав влияние 
христианства. встречаются в виде специальных 
строений из камня и дерева. но более архаичные 
формы представлены в виде различных природ-
ных объектов — роща, холм, скала, дерево или 
даже крупный камень. каждое святилище имеет 
свой праздник, на который собираются жители 
ущелья, селения или отдельных фамилий.

дз. являются покровителями таких святи-
лищ. им молятся, просят их благословения и 
удачи во всех делах, защиты от болезней и не-
счастий. они обитают на небесах, обладая спо-
собностью летать, спускаются на землю, прини-
мая разный облик, в том числе человеческий. 

дз. покровительствовали нартам, боролись 
со сверхъестественными силами, злыми духами, 
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заступались за них, даруя благополучие и здоро-
вье. но не всегда отношения были безоблачны. 
так, в сказании «как батрадз избил дзуара нар-
тов» герой отнесся к духу крайне враждебно. 
речь идет о дз., к которому обращались женщи-
ны с просьбами о продолжении рода. обрати-
лась к нему и жена Батрадза. но тот не принял 
подношения и оскорбил женщину. узнав об 
этом, батрадз рассвирепел, набрал крепких па-
лок и стал избивать дз. тот пытался спрятаться в 
домах Уацилла и Сафа, но они испугались гнева 
батрадза и отказали духу в покровительстве. и 
лишь Тутыр спас дз. от печальной участи. очень 
уж велико было почитание тутыра батрадзом.

Лит.: сн. 1978. с. 351–353; оЭЭ; нк. иаЭ. 7. с. 510, 
514–515, 529, 558.

  б. х.

ДЗУГАеВ бибо [ДЗУГАты бибо] — скази-
тель, уроженец г. ардон рсо-а. от него в 1891 г. 
цоцко Амбаловым записан кадаг «сын нарта 
урызмага — воспитанник донбеттыров» («нар-
ты уырызмæджы фырт, донбеттырты хъан»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 73, д. 30 (4),  
л. 228–244. 

 и. б.
 

ДЗУГАеВ хаджумар хасакоевич [ДЗУГАты 
хасæхъойы фырт хаджумар (1924–?)] — уро-
женец сел. дзомаг рЮо, был активным собира-
телем нартовских сказаний в верховьях  
р. большая лиахва (дзомаг, рук, ципран). Запи-
сал сказания от своего отца х. Дзугаева, а также 
от д. Джикаева, у. Дзиццоева и ф. Дзукаевой.

л. ч.

ДЗУГАеВ хасако [ДЗУ ГАты хасæхъо (1855-
1970)] — сказитель, известный знаток и испол-

нитель фольклорных 
произведений, уроже-
нец сел. дзомаг рсо-а. 
от него в 1941 г. сыном 
хаджумаром Дзугае-
вым записаны кадаги 
«нарт батраз и балкар-
малик» («нарты баты-
радз æмæ балхъар-
мæликк»), «как нарт 
батрадз отправился в 
завоевательный по-
ход» («нарты батрадз 

хæтæны куыд фæцыди»), «афсург нарта хамы-
ца» («нарты хæмыцы æфсургъ»), «как сырдон 
обманул сослана» («сырдон сосланы куыд 
фæсайдта») и «нарт батрадз и созырыко» («нар-
ты батрадз æмæ созырыхъо»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 145–163, 190–198, 203; нтх. с. 181–190; книга гиннесса. 
1993. рус. изд.

л. ч.

ДЗУГАеВ цоци [ДЗУГАты цоци] — скази-
тель, уроженец г. ардон рсо-а. от него в 
1924 г. ц. Амбаловым записан кадаг «собрание 
нартов» («нарты æмбырд»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 254–257; а м б а л о в  цоцко. ска-
зания о сыне хамыца батразе. берлин, 1924. с. 3–21; нк. 
иаЭ. 3. с. 635.

 и. б.

ДЗУГКОеВ баразг асланикоевич [ДЗУГКОй-
ты аслæныхъойы фырт бæрæзг] — сказитель, 
уроженец сел. ход рсо-а. он слышал от своего 
отца «сказание о уастырджи, уацилла, хусса-
ге, нарте сырдоне и бедном пастухе» («уастыр-
джи, уацилла, хуыссæг, нарты сырдон æмæ 
мæгуыр хъомгæсы таурæгъ»). 

Лит.: иас. т. 1. с. 192. 
 и. б.

ДЗУГКОеВ хадахцыко [ДЗУГКОйты ха-
дæхцыхъо] — сказитель, уроженец сел. ход 
рсо-а. от него в 1927 г. г. кайтуковым записа-
но «сказание о рождении сослана и сырдона».

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 135, д. 348, л. 60–61.
 и. б. 

ДЗУГУтОВ бибо 
[ З ы Г Ъ У ы т Ат ы 
бибо (? — конец 80-х гг. 
хIх в.)] — знамени-
тый народный скази-
тель из сел. старый 
батако северной осе-
тии. еще в молодости 
потерял зрение, поэто-
му в народе его назы-
вали «куырм бибо» 

(слепой бибо). отсутствие зрения не помешало 
раскрытию его способностей и интереса к народ-
ному творчеству. слушать кадаги в его исполне-
нии под аккомпанемент двенадцатиструнного хасако дзугаев

бибо дзугутов.
худ. м. туганов
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фандыра приезжали из других аулов. а однаж-
ды собралось столько людей, что им пришлось 
соорудить курган из земли и дерна, чтобы все 
желающие смогли разместиться и послушать 
его. дз. отличали богатство и неисчерпаемость 
репертуара. своими кадагами, прибаутками, 
шуточными песнями и рассказами он забавлял 
публику в течение всей свадебной недели.

хорошо знали дз. и с восхищением слушали 
его современники — известные представители 
народной интеллигенции рубежа хIх–хх вв.: 
к. л. Хетагуров, м. с. Туганов, а. З. Кубалов. в 
основу известного стихотворения «кубады» ве-
ликий поэт положил образ дз., а на основе 
«сказания об одиноком» написана поэма а. ку-
балова «афхардты хасана».

Поэма начинается с описания образа слепо-
го бибо:

…о бедный старик!
о бедный, слепой бибо!
о могучий старик!
дал тебе уастырджи светлоокий
смычок из конских волос,
отзывчивое сердце и
чудный дар речи!
Знаешь ты все сказания дедов,
все ты их сказываешь народу,
Подпевая на чернострунном фандыре!

(гъе мæгуыр куырм бибо! гъе мæгуыр 
зæронд лæг!

дæ бон дыл баталынг, де ̓хсæв дыл бамыр ис:
нæ уыныс арвы цъæх, нал уыныс зæххы сау.
баци дыл саудалынг нæ рæсугъд урс дуне,
гъе хъæздыг куырм бибо! 

гъе тыхджын зæронд лæг!..
радта дын уастырджи сау хъисæй хуый сæр,
радта дын зæрдæргъæвд, радта дын

дзырдамонд.
фыдæлды кадджытæ се ̓ппæт дæр куы зоныс
се ̓ппæт дæр куы цæгъдыс сау хъисын 

фæндырæй).

с уходом из жизни дз. «ушла в вечность цель-
ная, нетронутая европейской культурой древняя 
осетинская поэзия», — писал м. Туганов.

Лит.: иас // мд. 1992. № 6. с. 121–123; ППкоо. изд. 
2-е. т. 3. вл., 2016. с. 689; к ъ у б а л т ы а. уацмыстæ. 
ордж, 1987; т у г а н о в. литературное наследие. с. 55–61; 
оЭЭ. с. 230.

  л. а. чибиров

ДЗУКАеВ мусса [ДЗУКЪАты муссæ] — 
сказитель, уроженец сел. челиат рЮо. от него 
в 1938–1939 гг. д. Бегизовым записаны кадаги 
«батраз и дочь солнца» («батырадз æмæ хуры 
чызг»), «в стране нартов наступили сильные 
холода» («нартыл фыдих скодта»), «сослан и 
дядя сырдона карадзу» («сослан æмæ сырдоны 
фыдыфсымæр хъæрæдзу»), «сырдон заработал 
коня» («сырдон бæх бакуыста»), «наставления 
сырдона» («сырдоны фæдзæхстытæ»), «как сыр-
дону построили дом» («сырдон хæдзар куыд сара-
зын кодта»), «хамыц и сырдон» («хæ мыц æмæ 
сырдон») и «царциаты суа и нарт урызмаг» 
(«царциаты суа æмæ нарты уырыз мæг») и др. 
умер в годы вов в возрасте 98 лет.

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 142, 383 (6),  
л. 1–196; ф. 152, п. 43, л. 293–305.

 и.  б.

ДЗУКАеВА фаризат [ДЗУКЪАты фаризæт] — 
сказительница, уроженка сел. дзомаг рЮо. от 
нее в 1941 г. хаджумаром Дзугаевым записан 
кадаг «как нарт урызмаг женился во второй и в 
третий раз» («нарты уырызмæг дыккаг æмæ 
æртыккаг устытæ куыд æрхаста»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 204–233.

л. ч.

ДЗУС-КАРА [ДЗУС-ХЪАРА] — личное имя 
знаменитой сабли нарта Батрадза. находясь на 
смертном одре, нарт батрадз не мог умереть, 
пока его оружие не было заброшено в море. При 
этом во время погружения дз.-к. в море прои-
зошли чудесные явления. как только меч ока-
зался в воде, начался ураган, море будто закипе-
ло и окрасилось в кроваво-красный цвет. так 
как смывалась нартовская кровь, обильно впи-
танная дз.-к., когда батрадз мстил за убийство 
своего отца. до недавнего времени осетины 
считали, что блеск молнии на западе является 
блеском меча дз.-к., взмывающего из морской 
пучины в небо для истребления нечистых сил и 
бесов. см. Вооружение нартов. Батрадз.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 595–599, 686.
а. б.

ДЗУСОВ гатази рамонович [ДЗУСты рæ-
моны фырт гæтæзи] — сказитель, уроженец 
сел. нижняя саниба рсо-а. он слышал када-
ги от своего отца рамона Дзусова. от него в 
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1924–1927 гг. б. а. Алборовым записаны кадаги 
«батрадз и сын хыза челахсартаг» («батырадз 
æмæ хуызы фырт челæхсæртæг»), «как батрадз 
спорил с богом» («батырадз хуыцауимæ куыд 
быцæу кодта»), «созырыко из рода бората и  
тотрадз из рода ахсартаггата» («борæты созы-
рыхъо æмæ тотырадз Æхсæртæггаты»), «как  
батрадз убивал грешников» («батырадз тæри-
гъæдджын ты куыд мардта»), «как женился со-
зырыко» («созырыко ус куыд ракуырдта»), 
«урызмаг, созрыко и хамыц» («уырызмæг, со-
зырыхъо æмæ хæмыц»), «как батрадз сражался 
с богом» («батырадз хуыцауимæ куыд тох код-
та»), «как созырыко попал в страну мертвых» 
(«созырыхъо мæрдтæм куыд бацыд, уыцы 
таурæгъ»), «как батрадз вошел в склеп без кров-
ли» («батырадз æнæсæр зæппадзмæ куыд ба-
цыд») и др.

Лит.: на соигси, отд., лит., оп. 1, п. 202, л. 18, 28–30, 
41–44, 48; ф. фольклор, п. 135, д. 348, л. 18–22, 48–49;  
ф. б. алборова, санибинские сказания; ф. б. алборова,  
№ 19, л. 23.

 и. б.

ДЗУСОВ Пленка [ДЗУСты Пленка] — скази-
тель, уроженец с. саниба рсо-а. от него в 
1922 г. г. Гуриевым записан кадаг «как настали 
для нартов тяжелые времена» («нартыл фыд аз 
куыд скодта») и «Песня о пиве» («бæгæныйы 
зарæг») и др.

Лит.: иас. т. II. с. 329–330; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 21, д. 33, л. 71–75, 106. 

 и. б.

ДЗУСОВ рамон докоевич [ДЗУСты дохъойы 
фырт рæмон (1845–1920)] — известный осетин-

ский сказитель из  
сел. нижняя саниба. дз. 
относился к типу пев-
ца-сказителя (кадæг-
гæнæг), который испол-
нял «кадаги о нартах» 
под собственный ак-
компанемент двуструн-
ного фандыра (хъисын 
фæндыр). 

большой вклад в  
изучение личности и 
творчества дз. внес  
б. а. Алборов. ученый 

писал, что сказитель отличался широтой репер-
туара, выдающимся владением генеалогией на-
ртов. сохранились записи двух кадагов на осе-
тинском языке от дз. кадаг «алымбеджы фырт 
чысыл тотырадз» был записан цоцко Амбаловым, 
а «уæрхæг борæты (хъуырысты мыггаг)» —  
б. а. алборовым в 1907 г.

в конце хIX в. нартовские сказания от дз. за-
фиксировал осетинский поэт александр Куба-
лов, но, к сожалению, фольклорные записи до 
наших дней не сохранились. в 1905 г. поэтом 
был издан сборник «нарты таурæгътæ» («леген-
ды о нартах»), в котором в поэтической форме 
была представлена часть литературно обрабо-
танных сказаний. в 1906 г. а. кубалов издал на 
русском языке сборник «Песни кавказских гор-
цев. герои-нарты», в котором подверг литератур-
ной обработке тридцать восемь кадагов о нартах. 
среди поэтически обработанных текстов было 
немало сказаний, записанных от дз.

кадаги в исполнении дз. были восприняты и 
усвоены односельчанином сандро Сидаковым и 
сыном рамона гатази (георгием) Дзусовым. в 
1920-е гг. они были записаны собирателями  
нартовского эпоса цоцко амбаловым, б. а. ал-
боровым, г. к. Гуриевым.

Соч.: к ъ у б а л т ы а. нарты таурæгътæ. дз., 1905; 
к у б а л о в а.З. Песни кавказских горцев. герои-нарты. вл., 
1906; нк. иаЭ. 5. с. 311–314.

Лит.: г о с т и е в а л.к. из истории осетинского скази-
тельства: рамон дзусов // нартоведение в XXI веке: 2019. 
вып. 5. с. 235–248.

л. к. гостиева

ДЗУЦеВ махарбек асламурзаевич [ДЗУЦЦА-
ты аслæмырзæйы фырт махарбек] — скази-
тель, уроженец сел. тулатово (ныне г. беслан) 
рсо-а. от него в 1941 г. а. Баскаевой записан 
кадаг «сын хамыца батрадз» («хæмыцы фырт 
батрадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX),  
л. 103–104. 

 и. б.

ДЗУЦеВ сергей [ДЗУЦЦАты сергей] — ска-
зитель, уроженец с. фарн рсо-а. от него в 
1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан 
кадаг «как созырыко убил сына бакара мука-
ру» («созырыхъо бакарайы фырт мукарайы 
куыд амардта»), а с. Бритаевым — «как р. д. дзусов
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созрыко сражался с Пехумпаром» («созырыхъо 
Пæхуымпаримæ куыд хæцыди»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 8–10, 61. 

и. б.

ДЗыЛАУ [ДЗыЛӔУ] — средний сын первого 
нарта Сауассы, его братьями были Бора и Болат-
барзай («…борæ уыди сæ хистæр, дзылæу — 
астæуккаг æмæ болатбæрзæй — сæ кæстæр»). 

в кадаге «дзылау» («дзылæу») говорится о 
том, что юноша очень любил охотиться. как-то 
в дремучем лесу на зеленой поляне он увидел, 
как сражались два оленя. в пылу схватки, сце-
пившись рогами, они не заметили, как оказа-
лись в густых зарослях и застряли в рогатине 
дерева. дз. метнулся к ним с высокой горы, свил 
веревку и опутал ею оленьи рога, оседлав их. 
олени рванули, вырвав дерево с корнем, и унесли 
героя в ущелье, где находился замок трех гумиров. 
Перемахнув через две ограды и зацепившись вы-
рванным деревом за третью, олени остановились. 
дз. увидел красавицу-сестру трех гумиров и по-
обещал вернуться за ней. оседлав оленей, герой 
отправился в Страну Нартов. По дороге он 
увидел у края пашни мальчика, который попро-

сил его помочь. дз. соорудил борону и вспахал 
поле («дзылæу тулдзбæлæстæ рацагъта æмæ 
адæг абыдта»). добравшись домой, он привязал 
оленей во дворе дома и уснул. наутро три брата 
отправились за невестой дз. им удалось вы-
красть девушку, но в сражении с ее братьями-
гумирами дз. был тяжело ранен и наутро погиб. 

«сагадæг», «дзылæуы адæг» (деревянная бо-
рона дзылауа) — устойчивые сочетания, встре-
чающиеся в эпосе и означающие пару 
запряжeнных в борону оленей. даже после смер-
ти эпического героя оленья упряжка находится у 
нартов (нарты æфтауыцдоны), и маленький 
мальчик Зарисара (Зæрисæры чысыл лæппу) 
воспользовался ею, чтобы помочь нартам в сра-
жении с сыном Гумир-алдара и уаигами.

По мотивам кадагов о дз. художник м. Туга-
нов создал несколько картин: «дзлау на оле-
нях», «Похищение сестры великанов», «ма-
ленький сын Зарисара». 

Лит.: нк. 1989. с. 19, 31–39; нк. иаЭ. 6. с. 27–37, 
48–56; 457–458, 462; нк. иаЭ. 7. с. 21, 517; дзылæу цуаны 
// нартæ. 1975. с. 20–23; д а р ч и е в а м.в. образ оленя 
(саг, хъуаз / гъæуанз в осетинской нартиаде // исоигси. 
2020. вып. 38 (77). с. 145.

м. в. дарчиева

ДЗыЛы-МАЛИК [ДЗыЛы-МÆЛИКК] — 
персонаж «сказания об исчезновении нартов» 
(«нарты мыггаджы сæфты таурæгъ»), состоя-
тельный и влиятельный нарт, отец единственно-
го сына — героя Темиркана. наступил голодный 
год, все обеднели. Посоветовавшись с Кулбадаг
ус, подросший сын дз.-м. отправился в поход, 
встретился с небожителями, каждый из кото-
рых обещал помощь нартам. Получив от небо-
жителей волшебные предметы, темиркан и его 
отец поделились зерном и другим добром с нар-
тами. «а нарты у себя на нихасе, а также на пи-
рах и поминках сажали дзылы на почетное 
кресло, под ноги ему стлали шкуру белого мед-
ведя, трое младших стояли по бокам и позади 
него и не допускали, чтобы муха тревожила 
его». однако под влиянием Сырдона дз-м. стал 
жадным, заносчивым, его стали чтить как Бога. 
дело закончилось убийством дз.-м., которое 
организовал сырдон. гибель дз.-м. расстроила 
небожителей, в результате чего конь Уастыр-
джи улетел на небеса, Уацилла забрал свой ста-
рый кленовый совок, а Фалвара — березовый дзылау. худ. м. туганов
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прут. волшебные дары, ранее преподнесенные 
темиркану, могли спасти нартов от постигшего 
их неурожая. Затем зерна пшеницы преврати-
лись в песок, а скот — в валуны. так исчезли 
нарты.

Лит.: сн. 1978. с. 432–440; нк. иаЭ. 5. с. 590–597, 
723.

к. р. 

ДЗыНДЗ-АЛАСА [ДЗыНДЗАЛАС, ДЗыНДЗ-
АЛАС, ДЗыНДЗАЛАСА, ДЗыНДЗ-АЛАСА] — 
кличка эпического коня, принадлежащего в ва-
риантах Батрадзу, Сослану или Маргуцу. так 
же зовут коня повелителя чертей Елизбара. бо-
гатырский конь из чудесной породы Алыпп по-
дарили сослану далимонта. когда сослан ока-
зался в седьмой преисподней, далимоны 
решили испытать его и посадили на дз.-а. сос-
лан укротил коня и выполнил поручение пове-
лителя чертей — справился с разбойниками, 
угнавшими скот далимонов. дз.-а. — стально-
копытный конь, знает все дороги во все концы 
света, в подземелье и на небеса. в некоторых 
сказаниях дз.-а. принадлежит нарту батрадзу, 
а в «кадаге о безносом маргуце» («Æнæфындз 
мæргъуы дзы кадаг») — нарту маргуцу. 

компонент «дзындз» не имеет в современ-
ном осетинском языке самостоятельного значе-
ния. в тюркском источнике он имел значение 
‘жемчуг’. в эстонской песне тоже упоминается 
«жемчужный конь», а в песне русских старооб-
рядцев о пророке илье — «у добра коня жем-
чужный хвост». см. Аласа, Алыпп.

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 144, 623; нк. иаЭ. 5. с. 389, 712; 
сн, 1978. с. 404; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 138–139; Ш и ш -  
м а р е в в. Этюды по истории поэтического стиля и форм // 
Жс. 1908. № 1. с. 291; д о б р о т в о р с к и й и. люди бо-
жии. русская секта так называемых духовных христиан. ка-
зань, 1869. с. 118.

л. ч.

ДЗыНДЗыЛ [ДЗыНДЗыЛ, ЧеХы ДЗыН-
ДЗыЛ] — кличка коня Чеха, эпического персо-
нажа в кадаге «ритуальные скачки трех на-
ртов» («Ӕртæ нарты дугъ»). накануне 
очередной ежегодной встречи трех нартовских 
родов Урызмаг сообщил, что Ахсартаггата ре-
шили украсить праздничный день ритуальными 
скачками. род Бората представлял маленький 

чех из Донбеттыров, род Алагата — Уастыр-
джи, а ахсартаггата — батрадз. За два дня до 
скачек определили и лошадей, бората объявили: 
«скаковым конем у нас будет дзындзыл чеха» 
(«дугъы бæх нын чехы дзындзыл уыдзæни»); 
алагата сообщили: «а у нас будет конь аларды 
дзынат» («махæн та алардыйы бæх дзынæт 
уыдзæни»); ахсартаггата решили: «а мы отпра-
вим на скачки коня урызмага арфана» («уæдæ 
мах та уырызмæджы Ӕрфæны уадзæм дугъы»). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 259–261, 557. 
л. ч.

ДЗыХДОН — эпический гидроним, название 
родника, из которого нарты пили воду и поили 
своих лошадей; эта вода обладала целебными 
свойствами. в кадаге «созрыко и сын бедзенага 
арахдзау» («созырыхъо æмæ бедзенæджы 
фырт арæхдзау») из дз. несут воду в крепость 
Сайнагалдара, а в сказании «сын бедзенага 
арахдзау» («бедзенæджы фырт арæхдзау») — 
в крепость Хыза. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 808; нк. иаЭ. 4. с. 455; нк. иаЭ. 5. 
с. 686;  г у р и е в. словарь. с. 35; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 70; д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 108.

и. б.

ДИБыЦ. см. Бибыц.

ДИГОеВ вано [ДИГОты вано] — сказитель, 
уроженец сел. Пона лагодехского района гсср. 
от него в июле 1942 г. г. Джусоевым записан 
кадаг «нарты и бората» («нартæ æмæ борæтæ»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1.
л. ч.

ДИКИй КАБАН. см. Вепрь.

ДИНАСтИИ В ОСетИНСКОй «НАРтИА-
Де». см. Бязров а. х.

ДИРР адольф [нем. DIRR аdolf (1867–
1930)] — известный немецкий лингвист и этно-
граф, исследователь кавказских языков, про-
фессор (1920), чл.-корр. болонской ан (1924), 
редактор научного журнала «Caucasica» (1924–
1930). 

с 1902 по 1913 г. д. работал преподавателем 
немецкого языка в различных учебных заведе-
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ниях кавказа. он много путешествовал по кав-
казу, в 1911 г. побывал в осетии. итоговой рабо-
той д. по кавказским языкам стала книга 
«введение в изучение кавказских языков» (1928), 
изданная на немецком языке в лейпциге. 

д. много внимания уделял и этнографии. в 
1903 г. он издал две книги по этнографии даге-
стана. д. занимался сбором этнографических 
материалов, а также делал фотографии и фоно-
графические записи. с 1910 по 1913 гг. д. запи-
сал более 38 произведений народной музыки 
лазов, мегрелов, сванов, абхазов и осетин (ныне 
находятся в музее этнографии в берлине). в 
фотоархиве музея народоведения в мюнхене 
хранится 295 фотографий, сделанных им в раз-
ных частях кавказа. 

имя д. также связано с публикацией осетин-
ского нартовского эпоса. в 1922 г. в серии 
«сказки народов мира» он издал в вене на не-
мецком языке книгу «кавказские сказки», в ко-
торую вошли десять нартовских сказаний осе-
тин, в том числе сказания из циклов о Хамыце и 
Батрадзе, Урызмаге и Шатáне. в основу его 
переводов легли тексты нартовских сказаний, 
записанные в. ф. Миллером в осетии (оЭ. I. 
1881). 

Соч.: очерки по этнографии дагестана. кубачи. тифл., 
1903; божество охоты и охотничий язык у кавказцев // 
смомПк. вып. XLIV. тифл., 1915; Kaukasische Märchen. 
Jena, 1922; Einführung in das Studium der kaukasischen 
Sprachen. Leipzig, 1928.

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ; г а б у н и а З. м. научные 
портреты кавказоведов-лингвистов (к истории языкозна-
ния). нальчик, 1991; его же: русская лингвистическая наука в 
становлении и развитии кавказского языкознания. вл., 2011.

л. к. гостиева

ДОБАеВ сило кудзагович [ДОБАты куы-
дзæджы фырт сило] — сказитель, уроженец 
сел. кирово рсо-а. от него в 1941 г. х. Бигула-
евым и б. дзагаевым записаны кадаги «нарт 
батраз отомстил за своего отца» («нарты бат-
радз йæ фыды туг райста») и «смерть хамыца» 
(«хæмыцы мæлæт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 48–52, 56–60.

 и. б.

ДОГУЗОВ макси(м) [ДыГЪУыЗты мак-
си(м)] — сказитель, уроженец сел. сатикар 

цхинвальского р-на рЮо. от него в 1940 г. 
ильей Плиевым записаны кадаги «урызмаг и 
тотрадз» («уырызмæг æмæ тотрадз») и «мощь 
нартов» («нарты хъомыс»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 118–122; арх. 5, оп. 1. с. 161. 

л. ч.

ДОГУЗОВ уасил [ДыГЪУыЗты уасил] — 
сказитель, уроженец сел. сатикар цхинваль-
ского района рЮо. от него в 1940 г. и. Плие-
вым записаны кадаги «нарты и чинты» («нартæ 
æмæ чынтæ») и «кадаг об урызмаге» («уырыз-
мæджы кадæг»).

Лит.: архив Юонии, фольклор. ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 123–150; нтх. с. 106–107. 

л. ч.

ДОЛИДЗе виктор исидорович [груз. ვიქტორ 
ისიდორეს ძე დოლიძე (1890–1933)] — гру-
зинский композитор, собиратель осетинского 

музыкального фоль-
клора. д. — автор пер-
вой грузинской оперы 
«кето и котэ». ему так-
же принадлежат оперы 
«лейла», «цисана», 
симфония «азербай-
джан», симфоническая 
фантазия «ивериада», 
концерт для фортепиа-
но с оркестром, роман-
сы, инструментальные 
сочинения.

в 1925–1928 гг. по просьбе осетинского 
нии краеведения (ныне соигси внц ран) 
д. провел колоссальную работу по сбору и за-
писи осетинских народных мелодий в селах се-
верной и Южной осетии. им собрано 215 на-
родных песен, танцевальных наигрышей, 
мелодий, нартовских сказаний. 

на основе осетинского музыкального фоль-
клора д. создал оркестровую пьесу «осетин-
ские танцы» (1926) и неоконченную оперу «За-
мира», либретто которой было написано по 
пьесе а. Кубалова «фæтæг алгъуызы мæлæт». 
фрагменты оперы ставились во владикавказе 
(1928) и тбилиси (1930). 

творчество д. оказало большое влияние на 
развитие осетинской национальной музыки.

в. и. долидзе
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Соч.: осетинские танцы. вл., 1926; осетинский музы-
кальный фольклор. м., 1948; осетинская народная музыка // 
исонии. т. ххII. вып. II. ордж., 1960; осетинская народ-
ная музыка // вопросы осетинского искусства. ордж., 1983. 
с. 11–18.

Лит.: а л б о р о в б. изучение и гармонизация осетин-
ских народных песен // иониик. вып. II. вл., 1926.  
с. 517–563; в а ч н а д з е м. виктор долидзе. тб., 1961;  
б а т а г о в а т. Э. долидзе виктор исидорович (1890–1933) // 
оЭЭ. с. 171. 

 л. г. 

ДОМАШНИе ПРОМыСЛы. из хозяйствен-
ных занятий на дому следует отметить у нартов 
швейное дело: пошив одежды, головных убо-
ров, обуви.

Шуба — престижное одеяние старшего. их 
шили как из меха, так и из скальпов врагов. со-
гласно сказанию «Шуба сослана» («сослани 
кæрцæ»), Сослан сразился с недругом, убил его, 
снял с него скальп вместе с усами, из которых 
нартовские женщины сшили ему шубу. судя по 
другому сказанию, воротник ему сшили из 
скальпа Елтагана. в эпосе упоминаются как 
обычные головные уборы (худ), так и обладав-
шие магическими свойствами (в частности, сво-
его рода шапки-невидимки — гамхуд).

в жилище нартов имелись элементы мебели: 
фынг (трехногий столик), кровати (сынтæ-
джытæ), стулья (бандæттæ), почетное кресло 
старейшины (къæлæтджын). нарты пользова-
лись разнообразной посудой и утварью: чаша 
(къус), черпак (куысси) и др.

наличие в эпосе различных изделий из ко-
сти и рогов говорит об умении выделывания из 
этих материалов предметов обихода: кресла из 
оленьих рогов для старшего и др. то же самое 
следует сказать об изделиях из слоновой кости, 
а также рогов крупного и мелкого рогатого ско-
та (сыкъа). 

особо следует отметить варку пива и его са-
кральной разновидности — алутон, а также 
приготовление хмельного напитка из меда — 
ронг.

сюда же относится выпечка пирогов — обя-
зательного компонента ритуального застолья 
стола и важнейшего составляющего жертвопри-
ношения. Помимо традиционных пирогов, в 
«нартиаде» часто встречается упоминание дру-
гой ритуальной выпечки — мыдамæст (букв. 

«помазанный медом»); тремя мыдамастами об-
ращались с молитвой к небесным силам женщи-
ны (Шатáна). см. Одежда, Хадзар, Три пирога.

 Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 76, 80–104; с к и т с к и й. очерки. 
с. 47. 

р. дз.

ДОМБАй — дикий бык, зубр. согласно эпизо-
ду из кадага «уархаг, уархтанаг и малики» 
(«уæрхæг, уæрхтæнæг æмæ мæличчытæ») мож-
но предположить, что в скифских степях и на 
северном кавказе когда-то обитали зубры. 
Позднее осетины стали так называть «царя зве-
рей» — льва, который раньше назывался «цо-
махъ». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 92–97, 472. 
и. б.

ДОМ БОГА [ХУыЦАУы ХÆДЗАР] нахо-
дится на седьмом небе. туда к нему прилетает 
ласточка с вестями от нартов. когда нарты от-
правили ему стрелу, то гремя, словно гром не-
бесный, она пролетела и застряла в верхней пе-
рекладине дверного косяка. д. б. содрогнулся от 
ударной силы стрелы-посланницы («афтæ дын 
нартæн сæ фат-фæдисон | арвы нæрынау нæргæ 
ыстахти | Ӕмæ хуыцауы хæдзар уæд фаты 
цæфæй | Ӕмриз ныррызти йæ тæккæ бынæй»).

Лит.: нарты сæфт // нк. 1993; нк. 1995. с. 389; нк. 
иаЭ. 6. с. 444.

х. ц.

ДОМИНАНтА МОтИВА И ДОМИНАНтА 
ГеРОя. в сюжетообразовании осетинского 
эпоса «нарты» выделяются продуктивные мо-
тивы, общие для всех циклов. они связаны с 
охотой, завоевательными походами, пирами. 
все эти мотивы представляют повседневную 
жизнь нартовского общества и активно участву-
ют в формировании сказаний. 

Помимо этого, каждый цикл осетинского 
эпоса характеризуется наличием ряда мотивов 
и их комплексов, характерных только для от-
дельного цикла, выделяющих героя среди дру-
гих; мотивов, являющихся как бы определите-
лями цикла, иначе, его доминантами. именно 
они определяют оригинальность, самобытность 
цикла и неразрывно связаны с образом героя.

так, рождение из камня, закалка в волчьем 
молоке, уязвимость, богатырские игры-состяза-



415

ДОМИНАНтА МОтИВА И ДОМИНАНтА ГеРОя

ния, магические игры, шуба из скальпов, усов и 
бород, облачение в шкуру животного, посеще-
ние Страны мертвых, мотив Барсагова Колеса 
являются доминантными в цикле Сослана. рож-
дение из спины oтца, низвержение на землю, 
спасение нартов от притеснителей, мотив Уаца-
монга, мотив чаши с отравленным напитком, 
месть за кровь отца, богоборчество — доминан-
ты цикла Батрадза. 

цикл Урызмага и Шатáны также содержит 
доминантные мотивы. Здесь выделяются быто-
вые мотивы, связанные с семейными отношени-
ями урызмага и Шатáны, домашним хозяйством, 
но более значимы мифические мотивы — связь с 
водной стихией; распространенный мифиче-
ский мотив инцестуального брака; появление 
пива. в цикле Сырдона выделяется комплекс 
мотивов, связанный с похищением коровы, ги-
белью детей и появлением фандыра; эпизоды, 
несущие в себе комическое начало. в сказаниях 
об Ацамазе — мотив чудесной игры на свирели. 
в цикле об Уархаге и его сыновьях — мотив 
близнецов, братоубийства, общеиндоевропей-
ский мотив рождения от мертвой женщины.

доминантные мотивы способствуют диффе-
ренциации героев и циклов. При этом важную 
роль играет и интерпретация общих мотивов.

рождение и закалка героя в циклах Сослана 
и батрадза строятся по одной схеме, но эта об-
щая модель разрабатывается в соответствии с 
образом героя, выделению которого в цикле 
подчиняются все эпические средства. сослан 
рождается из камня, затем Курдалагон закаляет 
героя в волчьем молоке. его колени остаются 
незакаленными, т. к., по наущению сырдона, 
корыто сделали короче. батрадз появляется при 
иных обстоятельствах: из зародыша между ло-
паток отца. Шатáна вскрывает нарост на спине 
хамыца, и оттуда падает маленький батрадз, 
прожигая перекрытия этажей башни. Затем кур-
далагон закаляет батрадза в небесной кузнице. 
уязвимым местом батрадза является темя (или 
кишка). так из одной модели формируются со-
вершенно разные сказания, и в этом проявляет-
ся интерпретация мотивов.

в осетинском эпосе существуют одинаковые 
сюжеты, встречающиеся в разных циклах, отно-
сящиеся к разным героям. одним из таких сю-
жетов является взятие крепости Хыз. он фигу-
рирует и в цикле сослана, и в цикле батрадза, 

но разрабатывается по-разному в зависимости 
от доминанты героя. сослан — герой, который 
не раз пользовался хитростью, чтобы одолеть 
противника. Прибегает он к подобной тактике и 
при взятии крепости хыз. когда не удается одо-
леть врага силой, сослан притворяется мерт-
вым и лежит у родника, пока враг не выходит к 
нему. батрадзу же подобные уловки чужды. 
«всесокрушающая сила, отвага, не знающая гра-
ниц, всегда честное, открытое и стремительное 
нападение, презирающее хитрости и уловки, не-
укротимая ярость к врагам и насильникам — все 
это в соединении со стальным телом, закален-
ным в кузнице курдалагона, делает батраза иде-
альным витязем железного века» (в. и. Абаев). 
батрадз просит зарядить собой пушку и таким 
способом пробивает стены крепости.

другой пример — это сказание о спасении 
старших нартов от великанов батрадзом и сказа-
ние о спасении нартов сырдоном. нарты попада-
ют к великанам и на помощь им, соответственно, 
приходят батрадз и сырдон. в зависимости от 
доминанты героя, сказание развивается либо в 
героическом, либо в комическом плане. батрадз 
спускается на помощь нартам с небес, плавя все 
на своем пути. Этот мотив низвержения батра-
дза с небес постоянен в его цикле и характерен 
для батраза как грозового героя. в сказании, где 
действуютщим лицом является сырдон, сюжет 
развивается в комическом плане. он тоже спаса-
ет именитых нартов, но сначала издевается над 
ними, нанося урон достоинству нартовских бо-
гатырей.

таким образом, в формировании сюжетов 
цикла значительная роль принадлежит доми-
нанте героя. циклы строятся по принципу акту-
ализации героя, создания его эпической биогра-
фии. и такие классические, наиболее полные 
эпические биографии представляют в осетин-
ском эпосе циклы сослана и батрадза. Кадаги 
об этих героях представляют круг, замыкаю-
щийся смертью героя. циклы урызмага и 
Шатáны, сырдона не замкнуты. Это разомкну-
тые системы, интегрирующиеся в эпос. и сыр-
дон, и урызмаг, и особенно Шатáна проходят через 
весь эпос и играют в сказаниях эпоса, выходящих 
за рамки их собственных циклов, довольно су-
щественную роль. Эти герои, таким образом, вы-
ступают как связующие нити эпоса. «дистрибу-
ция» образов способствует так называемой 
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гиперциклизации — объединению сказаний 
эпоса в одно целое.

Лит.: а б а е в. нЭ. 1945. с. 38; на соигси, фоль-
клор, п. 23, д. 56, л. 1–2; п. 145, д. 350, л. 72–79; х а н а е в а. 
Поэтика.

З. к. ханаева

ДОНБеттыР — властелин водного царства 
(озер, крупных рек, морей, океанов) в осетин-
ском фольклоре. а в небольших и быстрых гор-
ных реках повелевает Гатаг.

у д. есть семья. согласно кадагам, три 
(семь) дочерей и семь (девять) сыновей, кото-
рые помогают своему зятю ахсартагу и его 
близким. одна из дочерей д. — Дзерасса – клю-
чевой персонаж эпоса. в сказаниях часто встре-
чается упоминание не только детей и супруги 
базык / Уазык (базыхъ / уазыхъхъ), но и пле-
мянников, рабов. Живет он на дне морских и 
океанских глубин.

род нартов пошел от брака нарта ахсартага 
с дочерью д. дзерассой, дети которых (Урызмаг 
и Хамыц) часть жизни проводят в подводном 
царстве. в доме д. побывал Бора, воспитывались 
Батрадз, Безымянный сын Урызмага. По некото-
рым сказаниям, дзерасса является матерью Сыр-
дона. д. сидит с нартами на пирах, наделяет их 
разного рода благами. однажды небожитель 
Сафа устроил большой пир. Пригласил он всех 
небожителей, в том числе и д.; а прислужником 
застолья был нарт Сослан. небожители одари-
вали нартов. д. сказал: «рожденные нартами, 
стройте мельницы на моих водах. я заповедую 
дочерям своим, чтобы они беспрестанно враща-
ли водные колеса. Это будет мой дар нартам» 
(«нæртон гуырд, — дзуапп ын радта донбет-
тыр, — мæ дæттыл-иу аразут куырæйттæ. Ӕз 
бафæдзæхсдзынæн мæ чызджытæн, цæмæй сын 
доны мидæг сæ цæлхытæ æнæрынцойæ рæвдз 
зилой. мæнæй та уый фæуæд нарты адæмæн 
лæвар»).

когда у Уархага родились близнецы, он при-
гласил д. на пир нартов. Почетных гостей у 
уархага было трое: с небес — Курдалагон, от 
нартов — бора, а из водного царства — д. в не-
которых сказаниях д. — получеловек, полуры-
ба. По окончании пиршества у уархага д. обо-
рачивается большой перламутровой рыбиной и, 
плеснув хвостом, уплывает на морское дно. Под 
его властью находятся рыбы, поэтому ему мо-

лятся рыболовы (балердзаута). с д. связан еще 
один персонифицированный герой, лаф-лаф, в 
имени которого угадывается привязка к водно-
му миру: ЛафГаф (от осет. кæф — осетр). он 
обычно представляет д., является покровите-
лем и другом нартов. во владениях д. обитают 
прекрасные русалки, дочери воды (доны 
чызджытæ).

донбеттыр. худ. м. туганов

Пир у донбеттыров. худ. м. туганов
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культ д. возник в далеком прошлом, когда 
предки осетин жили вблизи моря и больших 
рек, в которых, по поверьям, располагалось об-
ширное его царство с роскошными подводными 
дворцами. об этом же свидетельствует постоян-
ное упоминание моря в сказаниях. 

согласно в. и. Абаеву, имя д. имеет христи-
анскую основу и означает «водный Петр»:  
«…весьма любопытной оказалась судьба апо-
стола Петра. имя Петр (Petrus) по нормам осе-
тинского языка получило форму Bettyr (бытует в 
этой форме по сей день). Популярнейшим персо-
нажем осетинской мифологии является владыка 
водного царства Don-Bettyr, букв. в̒одный Петр̓. 
что это за Петр? речь может идти только об апо-
столе Петре. но почему «водный»? в связи с 
евангельскими рассказами о рыбачестве апосто-
ла Петра он стал у многих народов патроном 
рыбаков, а в дальнейшем приобрел у осетин 
черты водного божества нептуна. в народной 
мифологии и эпосе Don-Bettyr обладает такими 
чертами и функциями, о которых апостолу Пет-
ру и не снилось. он живет в подводном дворце, 
в котором «пол из перламутра, стены — синее 
стекло, потолок — утренняя звезда» jæ byn — 
ærhæw, jæ k’ul — c’æx avg, jæ car — sæwwon 
st’aly. По материнской линии он является родо-

начальником героев осетинского нартовского 
эпоса: его дочь — жена нарта ахсартага — ста-
ла матерью знаменитейших нартов — урызма-
га, хамыца, Шатáны. Поскольку нарты явля-
ются потомками дочери дон-Петра (Don-Bettyry 
xæræfyrttæ), они часто и подолгу гостят у него. 
Шатáна отдает туда на воспитание своего сына 
и пр. ясно, что евангельский Петр совершенно 

донбеттыр. худ. м. лотиев

донбеттыр (фрагмент). скульп. н. ходов

донбеттыр. худ. д. харебов

* 27
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не повинен во всем этом богатом мифологиче-
ском орнаменте. он получил его gratis от своего 
языческого предшественника, быть может, от та-
кого скифского Посейдона, который, по Геродоту, 
назывался тагимасадой. Приняв новую религию, 
надо было идентифицировать его с каким-нибудь 
христианским святым, и наиболее подходящим 
персонажем оказался «рыбак» Петр».

такая индентификация не встречала особого 
сопротивления со стороны христианства. Под 
влиянием евангелических рассказов о занятии 
апостолом Петром рыболовством образ его ока-
зался в христианской традиции связанным с вод-
ной стихией. Этим объясняется то, что после 
христианизации алан функции старого языческо-
го водного божества были присвоены именно 
апостолу Петру. г. Бейли предложил альтерна-
тивную этимологию второго компонента — 
иранскую, от древнего *badra, как в авес. hubaδra- 
‘счастливый’, то есть д. — счастливые, богатые 
владыки вод. связь византийской эпохи с груз. 
P’et’re, греческим Πέτρος, по его мнению, не 
может быть первоначальной.

у венгерских ясов функции владыки водной 
стихии исполняет святой иоанн. образ д. имеет 
много общего с абхазской богиней воды Зызлан, 
в свите которой также было много прекрасных 
девушек. 

Лит.: а б а е в. ит. 1. с. 125, 129; его же: иЭсоя. 1.  
с. 367; его же: нЭо. 1982. с. 20; B a i l e y H.W. Ossetic 
(Nartä) // Traditions of Heroic and Epic Poetry. London, 1980.  
P. 254; нк. иаЭ. 1. с. 243; нк. иаЭ. 2. с. 28; нк. иаЭ. 4.  
с. 9, 13; нк. иаЭ. 5. с. 685, 721; нк. иаЭ. 7. с. 276–282; 
снб. 1960. с. 236; м и л л е р. оЭ. с. 278; ч и б и р о в. 
нЗко. с. 89, 232; ц г о е в. словарь и др.

р. П. кулумбегов 
л. а. чибиров

ДОНБеттыР ГАтА [ДОНБеттыР ГÆ-
тÆ] — один из Донбеттыров, повелитель 
реки; отец Сырдона в кадаге «рождение сырдо-
на и его сыновей» («сырдон æмæ йæ фыртты 
райгуырд»). д. г. обладает чудодейственным 
лекарством и магическими способностями: мо-
жет очутиться где угодно, или возвести дом в 
чистом поле. сырдон родился от союза д. г. с 
Дзерассой, которой он не давал возможности 
набрать воды. см. Гатаг.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 11–14, 455. 
и. б. 

ДОНБеттыРОН — девушка из рода Донбет-
тыров, супруга первого нарта Сауассы. соглас-
но кадагу «сауасса», герой женился на девушке 
из подводного царства. ее отправили к берегу 
вращающегося озера (Зилгæцад), чтобы она 
пригласила нарта к донбеттырам. сауасса по-
просил ее руки, и от их брака родились сыновья 
Бора, Дзылау и Болатбарзай. в кадаге «смерть 
матери нартов» («нарты мады мæлæт») гово-
рится, что после болезни д. скончалась, сыно-
вья похоронили ее в специально сооруженном 
большом склепе, установили на нем стальную 
пластину. в честь своей матери они пустили в 
небо стрелы с железными наконечниками. стре-
лы достигли солнца и на склеп аркой полился 
солнечный свет («рарынчын нарты мад дон-
беттырон æмæ амард. <…> стыр зæппадз ын 
сарæзтой. бавæрдтой дзы сæ мады ‘мæ зæппадзы 
ныхыл æрттиваг болат ныссагътой. сæ мады 
номыл фехстой арвмæ æфсæн фæттæ. фæттæ 
хурыл сæмбæлдысты ‘мæ хур æрдынæг æркодта 
зæппадзыл»). см. Дочери Донбеттыра.

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 17–21; х а ц ы р т ы а.к. донбет-
трон // оЭЭ. с. 173; нк. 1989. с. 17–19, 28.

л. ч.

ДОНБеттыРтА, ДОНБеттыРы [ДОН-
Бет тыРтÆ]. нарты жили у морских просто-
ров, по их стране протекали большие реки. они 
поддерживали дружественные, родственные 
связи с жителями морей и океанов. внешне д. 
не были похожи на нартов, но у них было много 
общего в обычаях и манере поведения. Под во-
дой у д. чудесные галуаны (дворцы), и когда 
кто-нибудь из нартов попадает к ним, они при-
нимают его очень радушно. так было, когда у 
них после охоты оказался Бора. д. пригласили 
его, угостили на славу, а на второй день отпра-
вили с провожатым. д. воспитали Елтагана. 
Племянниками д. были выдающиеся герои эпо-
са — Бора, Дзылау, Болатбарзай, Урызмаг, Ха-
мыц, Шатáна. 

Подчеркивается одна особенность, связанная 
с д.: они выходят со дна моря на сушу только но-
чью. так, Дзерасса с сестрами прилетала к Ябло-
не Нартов, нарт бора явился к ним ночью, и для 
урызмага они строили башню в ночное время.

в кадаге «сын кандза саууай и нарт урыз-
маг» («къантдзи фурт сæууай æма нарти уруз-
маг») семь братьев д. живут над морем, им при-
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надлежат волшебные кони, табуны которых 
охраняют орел со стальным клювом, железно-
мордый волк и стальной жеребец. см. Донбет-
тыр.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 523; нк. иаЭ. 4. с. 453; нк. иаЭ. 
5. с. 651–652, 686.

л. ч.

ДОНУОСА [ДОНУОСÆ (диг.)] — персонаж 
дигорского кадага «ахсартаггата и сырдон» 
(«Ӕхсæртæггатæ æма сирдон»). Женщина, ко-
торая родила Сырдона («донуосæй игурд 
адтæй…»). букв. ‘дон’ — вода, ‘уосæ’ — жен-
щина. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 50, 460.
л. ч.

ДОРОГА [ФÆНДАГ]. мотив д. является од-
ним из наиболее часто встречающихся в миро-
вой литературе. в символическом плане она 
олицетворяет жизненный путь человека от рож-
дения до смерти, а в некоторых культурах (в т. ч. 
осетинской) и сама смерть представляется нача-
лом пути. в обоих случаях мы имеем дело с 
универсальной метафорой, имеющей фоль-
клорно-мифологическую основу.

распространенный в русском эпическом 
фольклоре мотив распутья не является харак-
терным для осетинского эпоса «нарты»: если пе-
ред героями-близнецами возникает распутье трех 
дорог; они расходятся по двум, договорившись 
вернуться по третьей. на распутье дорог стоит об-
ращенный в камень нарт, которого Сослан пыта-
ется вернуть к жизни с тем, чтобы получить отве-
ты на свои вопросы. но ему необходимо сначала 
совершить традиционный ритуал — положив 
руки на камень, произнести поминальный текст. 
лишь после этого сослан получает ответы, и 
становится ясно, что камень не удастся обратить 
снова в человека. в кадаге говорится, что с того 
случая берет свое начало поминальная традиция 
прикладывания руки к надгробному камню.

наряду с распутьем в эпосе встречается пе-
репутье семи д.: там, где сходятся семь д., жи-
вет в башне племянница Солнца; Урызмаг на 
перепутье семи д. ставит шалаш, чтобы добыть 
сто бурдюков волчьего молока для закаливания 
сослана.

архетип д. в «нартиаде» представлен осо-
бым образом, в связи с чем целесообразным яв-

ляется вычленение групп сюжетов, актуализи-
рующих хронотоп д. среди них: предприятие 
завоевательного похода (балц, стæр, хæтæн); 
перегон стад на зимние пастбища; путешествие 
эпического героя в поисках достойного сопер-
ника (тыхагур); охота (цуан) и др. к различного 
рода метафорам относятся синонимичные «до-
рога смерти, погибели» (сæфты фæндаг / фæцу 
æмæ ма ̓рцуйы фæндаг — букв. д. ‘пойди и не 
вернись’), д. погибели (сæрсафæн фæндаг), 
опасная д. (карды комыл фæндаг / фыдбылызы 
фæндаг). 

Проходящая под землей д. (бынвæндаг), со-
гласно словарю т. а. Гуриева, используется не-
чистой силой. Поскольку для нартов не было 
запретных зон и д., они свободно ею пользова-
лись. Подземная д. не представляет для них 
опасности, лишь создает неудобства, но при 
этом является частью «своего» пространства. д. 
в царство далимонов (дæлимонты фæндаг) от-
крывается нартам по научению одного из небес-
ных покровителей: «Перед вами на конце ка-
менной плиты есть витая веревка. Подожгите 
эту веревку. веревка сгорит, и плита отойдёт. 
Затем откроется вам дорога далимонов» («уæ 
разы къæйы кæрон сæхъхъис бæндæн ис. уыцы 
бæндæныл арт андзарут. бæндæн басудздзæн, 
æмæ къæй ахаудзæн. стæй уын дæлимонты 
фæндаг байгом уыдзæн»).

в Страну мертвых также ведет особая д. — 
мæрдты фæндаг.

в противовес земным и подземным дорогам 
для некоторых нартов открыта д., ведущая на 
небо. в числе этих эпических героев — Бат
радз. д. во владения небесных покровителей 
открывается после ритуала очищения, за кото-
рым следует вознесение молитв в святилище. 
данный пример отражает традиционные веро-
вания осетин: во время религиозных празднеств 
в святилище следует идти, очистившись духов-
но и физически. 

разновидностями д. являются проезжая доро-
га (уæрдонвæндаг), пешая тропа (къахвæндаг), д. 
на пастбище и водопой (лæзгъæр) и пр. оппози-
ция «известный (видимый) — тайный» примени-
ма к хронотопу д., например, во время сражения 
нартов с врагами: «…уархаг не подпускал их к 
тайной дороге., ведущей к подножию башни» 
(«иннæрдыгæй цæ уæрхæг нæ уагъта, мæсыджы 
бынмæ цы сусæг фæндаг уыд, уырдæм»). 
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опасность, исходящая от д., может быть 
нейтрализована героем с помощью каких-либо 
магических действий. характернее этот мотив 
для сказочной прозы, но встречается и в эпиче-
ских текстах. так, верный конь может дать ге-
рою совет в преодолении сложного пути, либо 
самостоятельно перейти преграду. По совету 
своего коня батрадз отправляется по узкой д. и 
разрубает надвое голову первой попавшейся на 
пути змеи — узкая д. превращается в проез-
жую.

собственно д. в эпических текстах имеет 
начало и конец, выделяются отдельные отрезки, 
части. мать одного из нартовских врагов выхо-
дит навстречу нартам с мольбой: «Прошу вас 
вот о чем: раньше моего единственного сына к 
вам никто не выйдет, и не наносите ему смер-
тельных ударов, для вида лишь ударьте его и 
бросьте над дорогой, но не под дорогой» («уæ 
хуыцауы хаймæ скæсут. цы уын лæгъстæ кæнын: 
раздæр уæм мæ иунæг лæппуйы йеддæмæ ничи 
рауайдзæни, æмæ мын-иу æй зианы цæфтæ ма 
фæкæнут, æфсоны цæф æй ракæнут æмæ йæ 
уæлвæндаг баппарут, дæлвæндаг нæ»). отметим, 
что дифференциация «уæлвæндаг — дæлвæндаг» 
возможна лишь в условиях горного ландшафта.

Половина д. или пути — «æмбисвæндаг» 
или «æрдæгвæндаг» — также может восприни-
маться как часть д., определенный отрезок 
пути.

стороны д. (фæндаджы фарс), по которым 
идёт Созырыко, обладают информативными при-
метами. их значение растолковывается герою 
впоследствии: то, что одна сторона д. была по-
крыта синим льдом, другая — зеленой травой, 
предвещало смешение времен года в будущем. 
в эпических текстах упоминается и обочина 
(фæндаджы был), а часть д., которую путник 
видит перед собой, называется «развæндаг», и 
здесь уместно вспомнить о линейном характере 
времени и его восприятии в разных культурах.

в осетинской традиционной религии особо 
почитается Уастырджи — покровитель путни-
ков; по народным верованиям, под его защитой 
находится вся осетия. образ уастырджи не мог 
не найти отражение в эпических текстах, где он 
является действующим лицом, наряду с други-
ми героями участвуя в завоеваниях и ответ-
ственных походах. в его ведении находятся все 
пути, а герои, перед тем как отправиться в путе-

шествие, обращаются к нему с молитвословия-
ми (что характерно и для традиционной рели-
гии осетин), в которых выражается просьба о 
благополучной д. и счастливом возвращении.

«кадаги о нартах» дают нам представление 
и о других покровителях д., помимо уастыр-
джи. так, Покровитель д. — фæндаджы бар-
дуаг — хорошо относится к нартам, отвечает 
добром всем, кто заговорит с ним ласково; он 
ведает дорогами и указывающими путь объек-
тами (цыртытæ). у Покровителя д. есть един-
ственный сын — гуыргъохъ-фыдвæндаг, кото-
рого далимоны превратили в камень и подвесили 
на железной цепи. нартовские герои освобож-
дают его по просьбе отца. и гуыргъохъ-
фыдвæндаг покровительствует путникам: сам 
он может попасть в неприятности, но им обе-
спечивает прямую дорогу. 

Лит.: д а р ч и е в а. хронотоп. с. 123–142.
м. в. дарчиева 

ДОСПеХИ, КОЛЬЧУГА, БРОНя [ЗГЪÆР 
(ир.) / ÆСХЪÆР (диг.)] — специальное воин-
ское снаряжение, предназначенное для защиты 
корпуса и других частей тела воина от пораже-
ния во время боя. в нартовском эпосе встреча-
ется довольно часто. нарты облачались в д., от-
правляясь в поход, или непосредственно перед 
битвой. в одном из сказаний дарителем д., в 
том числе и щита, является Уастырджи.

в эпосе упоминаются и д., которые не ру-
бит клинок, и не пробивает стрела, например, 
знаменитый Цереков панцирь (церечы згъæр). 
услышав боевой клич, он сам прилетает к ге-
рою и надевается на него. в ряде сказаний и 
вариантов им обладают разные герои. упоми-
наются и другие неуязвимые д. их можно про-
бить только стрелой, наконечник которой выко-
ван из кольца самой кольчуги. такими д. в 
«нартиаде» обладает зять нарта Урызмага 
(ысхъæлфæрæз-сонт-бæгъатыр). характерно, 
что у родственных сармато-аланам парфян 
даже Арес изображался в панцире.

в сказаниях упоминается специальное сред-
ство, которым чистят д.; оно называется «дæрв».

нередко вместо общего понятия д. в тестах 
сказаний фигурирует кольчуга или кольчатый 
панцирь (залдзæг, згъæрхæдон). Этот вид на-
тельного защитного вооружения в нартовском 
эпосе имеет длинные полы, которые в случае 
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необходимости заправляются за пояс. см. Во
оружение нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 227, 404, 439; нк. иаЭ. 5. с. 706; 
нк. иаЭ. 6. с. 61, 79, 142, 146, 254, 264, 319, 324–325, 487; 
б а г а е в. б. военное дело. вл., 2011. с. 89–92; и в а н е - 
с к о. реалии. с. 34–40; ц а л л а г о в а и. н., б а г а е в а. б. 
характеристика лексико-семантической группы «хуæцæн-
гарз / оружие» в дигорском варианте осетинского языка // 
вмч. 2016. с. 408–422; П у г а ч е н к о в а  г. а. о панцир-
ном вооружении бактрийского и парфянского воинства // 
вди. 1966. № 2. с. 32.

а. б.

ДОФФА — в представлениях  осетин курта-
тинского ущелья, покровитель рыб, бобров и 

рек. его почитали рыбаки. По версии старожила 
и знатока фольклора каурбека ваниева, д. — 
царь птиц и рыб, живший с нартами в сел. Лац, 
где сохранился нартовский Ныхас. у него есть 
крылья, он может летать; являлся в мужском об-
личии, разговаривал на языке нартов, но однаж-
ды улетел. к рыбам он обращался на каком-то 
неведомом языке, и они собирались на его зов. 
если он принимал какого-либо почтенного го-
стя, то одаривал его самыми крупными рыбина-
ми. рыболовство было важным занятием  ски-
фов. Геродот упоминает о больших рыбах, 
водившихся в борисфене (днепре), скимн хи-
осский говорит об оживленной торговле рыбой 
из р. тирас (днестр). образ д. имеет прямое от-
ношение к такому малоисследованному образу 
скифского культового искусства, как рыба. Это 
прежде всего касается конского снаряжения  
V–IV вв. до н. э., а также массивной золотой 
пластины в виде рыбы из феттерсфельде (сей-
час виташков, Западная Польша), конца VI — 
нач. V в. до н. э., найденной в 1882 г. в составе 
«клада», как предполагают, представляющего 
собой могильный инвентарь скифского вождя. 
см. Водный мир.

Лит.: д з и ц ц о й т ы  Ю. // фидиуæг. 1988. № 9; л а п п о -  
д а н и л е в с к и й а. с. скифские древности. сПб., 1887. 
с. 43; Ш а п о в а л о в  г. и. корабли веры: судоходство в 
духовной жизни древней украины. Запорожье, 1997.  
с. 9–12.

х. ц.

ДОЧеРИ ДОНБеттыРА, ДОЧеРИ ДОН-
БеттыРОВ [ДОНБеттыРы ЧыЗДЖы-
тÆ, ДОНБеттыРты ЧыЗДЖытӔ]. мно-
гие сюжеты осетинского эпоса связаны с д. д. 
согдасно некоторым текстам, их трое, в том 
числе Дзерасса, ставшая женой Ахсартага и по-
ложившая начало нартовскому роду. По другим 
вариантам, у Донбеттыра — семь дочерей.

нарт Сауасса, по совету матери донбетты-
ров, ожидал у вращающегося озера (Зилгæцад) 
трех приглашений спуститься в подводное цар-
ство. третьей вышла к нему девушка из рода 
донбеттыров, которую отправили в золотой 
лодке («нæй æндæр гæнæн æмæ йæм нæ чыз-
джы арвитут сызгъæрин бæлæгъы. Ӕмæ йæм 
радтой хъалац чызгмæ. сбадын æй кодтой 
донбæлæгъы ‘мæ йæ хонæг рарвыстой»). сауас-
са попросил у донбеттыра руки этой девушки. 
от их брака родились трое сыновей — Бора, 
Дзылау и Болатбарзай. 

в «сказании о нарте хамыце, белом зайце и 
сыне хамыца батрадзе» одна из д. д. встрети-

дочери донбеттыра. худ. д. харебов

из скифских находок
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лась на охоте Хамыцу в облике белого зайца, 
убежала и скрылась в морских водах. седой 
старик, которого он увидел на берегу, объяснил: 
«Этот белый заяц, за которым ты гнался по все-
му белому свету и до краев земли, не заяц, как 
тебе [это] казалось, а дочь донбеттыра; она, лу-
кавая дева, не тебя одного так сильно измучила, 
но и многих. если она довела тебя сюда, до 
моря, а сама скрылась в нем, то, значит, она тебя 
полюбила и избрала своим женихом, и будет 
она твоей женой». в комментариях к сказанию 
г. Шанаев писал: «в честь дочерей донбеттыра 
осетины воздают празднество в субботу следу-
ющей после св. Пасхи недели. девицы собира-
ются на берегу реки, приносят разного рода ку-
шанья и бузу (брага), приготовленные в честь 
дочерей нептуна. они продолжают свои моле-
ния, произнося следующие слова: “о дочери вод, 
помогайте нашему дому в его нуждах и предпри-
ятиях”, после чего начинают бросать в воду яйца, 
разбивая их камнями, сыпя в воду отруби… При-
носят кушанья: кашу с маслом из пшена, лепеш-
ки (пироги) из пшеничного теста. По окончании 
танцев девушки своими посудинами достают 
воду, освященную дочерьми вод, и цветы имен-
но дикой цикории, приносят их домой и бросают в 
конюшни, где помещаются животные. Это делает-
ся для того, чтобы дочери нептуна покровитель-
ствовали домашней жизни осетин. После начина-
ют мазать в домах двери, ставни и окна маслом». 
см. Дзерасса, Донбеттыр.

Лит.: нк 1989. с. 17–19; нк. иаЭ. 3. с. 586–587, 682–
683; нк. иаЭ. 4. с. 713; нк. иаЭ. 5. с. 483.

м. д. 

ДОЧЬ БЦеГА [БЦеГты ЧыЗГ] — дочь Бце-
га из рода Бората. отец тайно, без ведома мате-
ри, бросил ее в реку; ее нашли рыбаки малик-
алдара, и тот воспитал девочку. от рождения  
д. б. имела змеиную голову. на девушке же-
нился нарт Елтаган из рода Алагата. По его 
просьбе Шатáна осторожно разрезала змеи-
ную голову, под которой оказалась прекрасная 
золотокудрая красавица. Это магическое дей-
ствие Шатáны говорит об архаичности кадага. 
Подобные образы — ехидна, сфинкс, змееголо-
вая иштар. согласно скифскому мифу, скиф и 
его братья агафирс и гелон появились на свет 
от Геракла и женщины-полузмеи. от этого ски-
фа и произошли скифские правители. Змееголо-

вые глиняные фигурки встречаются на скиф-
ских городищах.

Лит.: г е р о д о т. история IV. с. 9–10; нк. иаЭ. 5.  
с. 557–559, 715–716.

л. ч.

ДОЧЬ ДАРГАФСАРА [ДÆРГЪÆФСÆРы 
ЧыЗГ] — воинственная дева, сказание о кото-

рой включено в текст «смерть баргуна, сына 
ноза». Песнь об отважной д. д. в этот текст 
эпоса попала из записей б. ф. Андиева, которым 
м. с. Туганов давал весьма высокую оценку. 
сын ноза Баргун, живший недалеко от нартов, 
разгромил непокорное ему селение и уничтожил 
его жителей, из которых мало кто уцелел. следует 
отметить, что ни само селение, ни оставшиеся в 
живых жители не относятся, согласно тексту, к на-
ртам. После ухода баргуна д. д. собрала всех 
оставшихся в живых девушек — жительниц 
Нижнего квартала и произнесла перед ними пла-
менную речь, разжигая их ненависть к врагам: 

«Зачем нам плакать и томиться зря? 
над мертвецами мы напрасно стонем, 
давайте же хоть пепел похороним, 
склеп выстроим останкам дорогим, 
чтобы позор не угрожал живым».

(«сыхæн сæ хистæр
дæргъæфсæры чызг,
Ӕрæмбырд кодта чындздзон чызджыты
Ӕмæ сын загъта: “нæу кæуын афон,

дочь даргафсара. худ. в. цаллагов
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нæ мæрдты стæгдар æвæрд нæма ‘рцыд.
сæ фæнык ма сын уæддæр бавæрæм,
Ӕмæ сын хъуамæ зæппадз аразæм”»).

девушки собирают убитых и пепел сожжен-
ных ратью баргуна сородичей, строят склеп, хо-
ронят в нем останки погибших и дают клятву 
отомстить. После этого д. д. собирает всех ко-
ней и вместе с девичьим войском уходит в лес, 
где происходит военное обучение войска:

«стрела и меч знакомы девам стали,
из лука все без промаха стреляли, 
готовились без устали к сраженью,
их вдохновляло будущее мщенье»

(«Ӕхстой уым кардæй, фатæй фæлвæрдтой,
цæст нæ ивгъуыдтой фатæй æхсгæйæ, 
лæгыл тых кодтой кардæй хæцгæйæ,
афтæ сдæсны сты уыдон хæцынмæ,
цæттæ уыдысты хæсты бырсынмæ»).

так, в военных упражнениях прошел год, 
после чего девушки «вскочили на объезженных 
коней» и двинулись навстречу ненавистному 
баргуну. добравшись через какую-то жаркую 
местность до земель Луана, воительницы встре-
чаются с войском баргуна. в конном сражении 
они разбивают войско баргуна, убивают его са-
мого и, забрав его голову с собой, водружают ее 
на склепе. По словам сказителя, вихрь долго раз-
вевал его седую бороду. отмщение состоялось.

однако повествование на этом не кончается. 
тема отважной д. д. получает развитие в кадаге 
«смерть болатбарзая» («болатбæрзæйы мæ-
лæт»), также восходящем к текстам б. ф. анди-
ева. Великаны семигорья нападают на Страну 
Нартов. нарты, возглавляемые Болатбарзаем, 
вступают с ними в схватку и побеждают велика-
нов. однако на помощь им выступают их союз-
ники — малики, и сражение разгорается вновь:

дочь даргафсара на скале стояла
и к девичьему полчищу взывала:
«кто уклонится от святого боя,
Позором та навек себя покроет.
смотря, как нарты истекают кровью,
ужели мы не поведем и бровью?
скорей вперед! Здесь робким места нет,
от храбрых дев я жду один ответ».

(дæргъæфсæры чызг айнæгæй касти,
Ӕмæ, дын, дзуры йæ чызг-æфсадмæ:

“нæ худинаджы бон æрцыди махæн,
ахæм тохæй ма нæхи куыд хизæм!
нарты адæмæн ценнæ ‘ххуыс кæнæм?
кæсут! мæлæтæй уыдон нæ тæрсынц!
чысыл уæвгæйæ куыд ныфсæй хæцынц!”)

девичье войско бросается на великанов, во-
ительницы «пускают стрелы, рубят неустанно и 
по-мужски сражаются с врагами». д. д. оказы-
вается рядом с нартом болатбарзаем, который 
сначала принимает ее за юношу, но с ее головы 
падает шлем, золотые волосы рассыпаются по 
плечам, и перед изумленным нартом предстает 
девушка. далее следует лирический рассказ о 
любви д. д. и болатбарзая, он спасает девушку, 
но, окруженный великанами, гибнет сам. д. д. 
мстит за него, вызвав на поединок одноглазого 
великана — Афсарона, воительница побеждает 
его, остальные великаны удаляются восвояси.

упоминания о нартовских девушках-вои-
тельницах встречаются в осетинском эпосе и в 
дальнейшем. мотив узнавания девушки болат-
барзаем по открывшимся волосам, в частности, 
находит параллель в сказании об Агунде и ее 
сражении с великаном. стоит вспомнить и пое-
динок персидского сохраба с амазонкой гурда-
ферид, которую он опознает по волосам, рассы-
павшимся из-под упавшего шлема.

рассматриваемые эпические сюжеты были 
связаны м. с. Тугановым, б. а. Калоевым и  
н. к. Мамиевой с легендами об исторических 
амазонках. м. с. туганов писал: «вся эпопея об 
этом воинственном отряде женщин, данная ан-
диевым, обстоятельства, побудившие их 
слиться в один целый отряд, тренировка в 
лесу, их клятва уничтожить врага — все это 
одна из лучших мировых легенд об амазонках». 
для м. с. туганова подлинность древнейших 
циклов андиевских сказаний и неразрывная 
связь их с древней героической легендой об 
амазонках и воинственных женщинах у скифо-
сарматов являлась доказанной.

исследователи признают, что оценка  
м. с. туганова близка к действительности: 
связь приведенных сюжетов с преданиями об 
амазонках несомненна. однако ни м. с. туга-
нов, ни б. а. калоев не сделали текстологиче-
ского сопоставления и анализа сюжета о девах-
воительницах нартовского эпоса и древнего 
геродотовского предания об амазонках. 
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социальная характеристика греческих амазо-
нок Геродота и дев-воительниц «Нартиады» на-
столько близка, что, кажется, можно говорить о 
самостоятельном и независящем друг от друга от-
ражении древнего фольклорного сюжета, восходя-
щего ко времени геродота — V в. до н. э. — в его 
«истории» и в нартовском эпосе, где запечатлено 
одно и то же яркое историческое явление — соци-
альный институт женщин-наездниц, женщинвои-
тельниц. более того, помимо идентичности общей 
характеристики дев-воительниц и их воинских ка-
честв, сопоставление интересующих материалов 
дает очень важные для дальнейшего понимания 
частные соответствия.

важно, что д. д. и ее девичье войско не при-
надлежат к нартам. их иная племенная принад-
лежность в эпосе подчеркнута отчетливо и 
недвусмысленно. второй существенный мо-
мент эпического сюжета — встреча девичьего 
войска с войском нартов, участие в сражении на 
стороне нартов и сближение девушек-воинов с 
ними, символически показанное через любов-
но-романтический сюжет. далее девы-воитель-
ницы в эпосе выступают уже как собственно 
нартовские женщины («отчаянно все нарты за-
щищались, в рядах мужчин и девушки сража-
лись»). сходство основных сюжетных линий в 
эпосе и в тексте геродота достаточно близкое. 
наконец, это сходство подчеркивается и усили-
вается тем различием, которое, по геродоту, 
провели амазонки между собой и женщинами 
скифов: если амазонки — отважные наездницы, 
воины и охотницы, то женщины скифов занима-
ются только домашним хозяйством и «никуда не 
выходят». аналогичная картина в нартовском 
эпосе: если ненартовские женщины во главе с 
д. д. представляются копией амазонок, то нар-
товские женщины во главе с мудрой Шатáной 
выступают как типичные для патриархальных 
устоев женщины-домохозяйки, хранительницы 
семьи и домашнего очага.

они не наездницы, и не воины, никогда не 
участвуют в нартовских «балцах», их социаль-
ное положение действительно напоминает по-
ложение скифских женщин. б. а. калоев под-
черкивает поразительное сюжетное сходство с 
рассказом геродота об амазонках почти во всех 
его деталях, включая и территорию, на которой 
разворачиваются события, — моря, бескрайняя 
степь, горы. в обоих случаях воительницы 
строят лагерь, учатся стрелять, ездить на конях 

и побеждают врагов. наконец, постепенно уста-
навливаются контакты амазонок со скифскими 
юношами, а девушек из войска д. д. — с нар-
товскими. Это приводит к тому, что девицы 
вступают со своими соседями в брачные союзы. 
По мнению б. а. калоева, здесь можно наблю-
дать один из древнейших пластов осетинского 
эпоса, восходящий к скифской эпохе и отразив-
ший миф скифов, сообщаемый геродотом.

выявление столь ощутимого внутреннего 
сюжетного единства могло бы открыть интерес-
нейшие перспективы перед историками. воз-
можно, история амазонок и геродотом и эпосом 
«нарты» была воспринята из одного источника. 
в. ф. Миллер считал, что этот рассказ геродота 
греческого происхождения, «сочиненный досу-
жей фантазией какого-нибудь грека». материал 
нартовского эпоса опровергает это утвержде-
ние. сам же в. ф. миллер далее приводит чер-
кесское предание, записанное я. рейнеггсом в 
80-х гг. XVIII в. и изложенное в известном труде 
П. к. услара. По преданию, предки черкесов 
жили на берегах Черного моря и имели частые 
войны с еммеч — «так назывались воинствен-
ные женщины, жившие около сванетии…». как 
видно, народная память локализует амазонок-
еммеч в центральных районах северного кав-
каза, примерно от верховий кубани на западе до 
района моздока на востоке… локализация ама-
зонок-еммеч в указанном регионе подтвержда-
ется записанным н. м. Дрягиным карачаевским 
сказанием о рим-горе близ кисловодска, быв-
шей укреплением еммеч во главе с княжной 
стан в их войне с богатырем бургуном или бу-
руном, пришедшим «из лесных краев». в кабар-
динском варианте эпоса отважная деханаго, де-
вушка-воительница, живя со своим отрядом, 
боевыми подругами, высоко в горах, совершает 
набеги на соседей. Этим воительницы деханаго 
напоминают девушек д. д. рисуемая фолькло-
ром территория амазонок на северном кавказе 
значительно удалена от обжитых эллинами бе-
регов черного моря, и тем общим источником, 
откуда черпали свой материал греки и творцы 
нартовского эпоса, могли быть только местные 
скифо-сарматские и кавказские племена.

отражение мотива амазонок в сочинении ге-
родота, осетинском эпосе «нарты», а также 
фольклоре черкесов и карачаевцев свидетель-
ствует не только о древнейших фольклорных 
связях, но и об исторической реальности амазо-
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нок-еммеч. отмеченное исследователями широ-
кое распространение амазонской традиции на 
кавказе указывает на бытование института жен-
щин-воительниц у ряда древних северокавказ-
ских племен. естественно, прежде всего инте-
ресен осетинский нартовский эпос и возможные 
генетические связи его амазонских сюжетов с 
былой исторической действительностью.

легенда об амазонках — одна из популяр-
нейших в античной литературе. геродот, гиппо-
крат, лисий, Эфор, страбон, диодор сицилий-
ский, Помпей трог, Плутарх — вот неполный 
перечень древних авторов, писавших об амазон-
ках; эта литературная традиция была воспринята 
средневековьем, а на кавказе дожила до XVII в. 
сводка исторических известий об амазонках 
выполнена м. о. Косвеном. следует напомнить 
только два наиболее существенных момента:  
1) по геродоту, гиппократу и другим древним 
авторам, амазонки — женщины савроматов;  
2) все приведенные сообщения об амазонках ло-
кализуют их в малой азии (на р. термодонт, 
совр. терме-чай), в турции или на кавказе.  
б. а. калоевым и л. с. Толстовой были выявле-
ны многочисленные параллели между сказани-
ем о д. д. и каракалпакским дастаном «сорок 
девушек» («кырк кыз»), в котором главная геро-
иня гулайым во главе хорошо тренированного 
девичьего войска бросает вызов врагу — хану 
суртайше. л. с. толстова объясняет это сход-
ство участием древнеиранского компонента в 
формировании культуры и осетин, и каракалпа-
ков. см. Зарисара дочь.

Лит.: к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 45–51; нарты. 
Эпос осетин. с. 39–40; нк. иаЭ. 6. с. 66–68, 457–458;  
г е р о д о т. история. IV C. 215, 216; а б а е в. нЭ. 1945.  
с. 36; м и л л е р. оЭ. III. с. 87; история кабардино-балкар-
ской асср. т. I. м., 1967; к о с в е н м.о. амазонки. исто-
рия легенды // сЭ. 1947. № 3. с. 25; у с л а р П. к. древней-
шие сказания о кавказе // сскг. вып. х. тифл., 1881.  
с. 515–516; т у г а н о в. новое. с. 173; к а л о е в. оиЭЭ. 
с. 114–118; м е л е т и н с к и й. место. с. 43; 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. 188–192, 197–198, 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.

в. а. кузнецов
 к. Ю. рахно

ДОЧЬ ЗАРИСАРА [ЗÆРИСÆРы ЧыЗГ]. у 
мудрого долгожителя из нижнего селения 
(дæллагхъæу) была дочь, которая возглавила 
девичье войско. они нанесли поражение вой-
скам Баргуна, напавшим на нартов. в вариантах 
предводительницей девушек-воительниц явля-
ется Дочь Даргафсара.

Лит.: нк. 1989. с. 40–43; нартæ. 1975. с. 20.
х. ц.

ДОЧЬ НеБА [АРВы ЧыЗГ, АРВыЧыЗГ] — 
астральный персонаж «кадага о бора» 
(«борæйы кадæг»). д. н. является племянницей 
Бога, женой нарта Бора и матерью близнецов 
Уархага и Уархтанага. Поскольку ее сыновья 
родились в доме Барталага, то он отправил с 
радостной вестью ласточку к богу сообщить, 
что у него появились племянники. мы наблюда-
ем отчетливое проявление мифологического со-
знания — отождествления небесного и боже-
ственного. исходя из этого «арвы чызг» можно 
понимать и как ‘небесная’ (‘божественная’) де-
вушка (дочь).

Лит.: д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 82; нк. 1989. 
с. 47–51, 56–59.

  м. д.

ДОЧЬ СОЛНЦА [ХУРы ЧыЗГ]. среди аст-
ральных персонажей в эпосе чаще остальных 
упоминается д. с., в вариантах упоминаются 
следующие имена: фатима, Ацырухс / Уацы-
рухс, Акола, Агунда, Залихан, Хорческа.

Завидная невеста, д. с. живет в недосягае-
мом замке, в неприступной медной башне 
(Æрхуы мæсыг), в некоторых сказаниях облада-
ет крыльями либо способностью летать: «рас-
крыла она крылья, вспорхнула, батраз еще по-
пытался схватить ее, но не тут-то было» («йæ 
базыртæ куы айтындзы, куы ныппæррæст кæны, 
батраз дæр ма йæм бæргæ фæлæбуры, фæлæ 
ницы»). чтобы жениться на д. с., героям (в эпо-
се это чаще Батрадз либо Сослан) приходится 
преодолевать различные сложности и преграды. 
описание внешности героини дается в эпосе 
весьма скудно. Пример находим в кадаге «как 
батрадз женился на дочери солнца» («батрадз 
хуры чызджы куыд ракуырдта»), при этом ска-
зитель называет ее человеком: «есть такой че-
ловек. сидит она в медной башне, спит в золо-
той кровати, ее волосы позади в золотом тазу 
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плавают» («ис ахæм адæймаг. Æрхуы мæсыджы 
бады, сызгъæрин хуыссæны хуыссы, дзыккутæ 
фæсте сызгъæрин тасы ленк кæнынц»).

Золото, золотые предметы являются атрибу-
тами д. с.: «в одном месте мы увидели молоч-
ное озеро. там три дочери солнца сидели в зо-
лотых креслах» («иу ран федтам æхсыры цад. 
уым хуры æртæ чызджы сызгъæрин къæлæт-
джынтыл бадтысты»). «батрадз подарил девуш-
ке золотой наперсток, а она ему — золотой кин-
жал» («батрадз сызгъæрин æнгуырстуан 
балæвар кодта чызгæн, чызг та йын сызгъæрин 
хъама радта»). цветовая символика данного 
персонажа складывается из сочетания двух цве-
тов — золотого и белого. об этом же свидетель-
ствует то, что воплощением д. с. являются и 
другой астральный персонаж — лань, белая или 
золотая (уорс гъæуанз); «а лань была дочь 
солнца фатима» («саг та уыдис хуры чызг 
фатъимæт»). лань — наиболее часто встречаю-
щееся зооморфное воплощение д. с., но есть и 
другие — рувас (лиса): «…перед ним появилась 
золотая лиса» («…йæ размæ сыгъзæрин рувас 
фестад»). и далее: «…выскочила, сверкая, слов-
но солнце, красавица» («…рагæпп ласта, хурау 
чи æрттывта, ахæм сыгъзæрин чызг»).

адыгская версия эпоса содержит сюжет о 
сватовстве и женитьбе нарта сосруко на краса-
вице адиюх, имя которой значит «светлорукая» 
(алиева). в одном из осетинских сказаний све-
тящиеся руки были у подруги Хамыца: «Жен-
щина закатала рукава и открыла окно. высунула 
одну руку, и рука, как солнце, засветилась» («ус 
йæ дыстæ фесчъил кодта ’мæ фегом кодта руд-
зынг. адардта уырдыгæй йæ иу цонг, æмæ цонг 
хуры тынау рухс ыскалдта»). Примечательно, 
что свет от ее рук сравнивается с солнечным.

кадаг, зафиксированный на югоосетинском 
говоре, повествует о том, что героиня превра-
щается в куницу: «так превратилась девушка в 
куницу и пришла в селение нартов» («афтæмæй 
фестади чызг сæлабыр æмæ нарты хъæумæ 
æрцыди»). Здесь не сказано прямо, что речь 
идет о д. с., но все факты указывают на это — 
действие происходит в месте, названном в ска-
зании Поляной Солнца (хуры быдыр), в других 
текстах упоминаются огороды и сады солнца 
(хуры цæхæрадæттæ æмæ дыргъдæттæ), двор 
солнца (хуры кæрт), дом солнца (хуры 
хæдзар); девушка приходится сестрой семерым 

братьям, затем становится женой сослана. ге-
рой, встретив куницу, наносит ей смертельную 
рану, преследует, находит у семерых братьев ра-
неную девушку, излечивает ее и впоследствии 
женится на ней. 

в кадаге «как умер нарт сослан» («нарты 
сослан куыд амарди») д. с. названа сестрой 
семи ангелов (авд зæды хо). сослан застал ее  
купающейся в молочном озере и обидел, не от-
ветив взаимностью. она пожаловалась своим 
братьям, которые отомстили, наслав на него 
Балсагово Колесо. таким образом, д. с. стала 
виновницей гибели сослана. 

в ряде сказаний рассматриваемый астраль-
ный персонаж именуется дочерью одного из не-
бесных покровителей: Балсага, Сафа или Кур-
далагона. но поскольку все эти варианты 
повествуют о гибели сослана, можно считать 
их репрезентациями одного сюжета. 

нелишним будет акцентировать внимание 
на том, что в указанных вариантах сюжета при-
чиной трагедии (смерти сослана) становится 
«невольное подсматривание». оно имеет место, 
если что-то запрещено видеть. «вѝдение за-
претного влечет за собою фатальные послед-

дочь солнца. худ. а. тишина
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ствия», и если исключить среднее звено — от-
каз героя жениться на д. с., — вырисовывается 
закономерная картина наказания за «подсматри-
вание», тем более что запрет в данном случае 
касается женской (к тому же божественной по 
своему происхождению) обнаженности.

д. с. купается в молочном озере (æхсыры 
цады), обладает волшебной силой: «…девушка 
прошлась по краям поляны, и там, где она про-
шла, появилась железная ограда, с одной сторо-
ны в ней — железная дверь, а посреди двора — 
большой благоустроенный зáмок» («…чызг 
фæзы кæрæтты æрзылд, æмæ кæуылдæриддæр 
æрзылдис, гъе уым фестад æфсæн быру, 
иуырдыгæй дзы æфсæн дуар, кæрты астæу та 
стыр æмæ рæсугъд галуан»). на землю она спу-
скается на лучах солнца: «когда первые лучи 
солнца коснулись земли, дочь солнца спусти-
лась на солнечных лучах в земное озеро» («хуры 
фыццаг тынтæ зæххыл куы сæмбæлдысты, уæд 
хуры чызг зæххон цадмæ хуры тынтыл 
æрхызти»). 

некоторые варианты эпических сказаний 
повествуют о том, что д. с. является не супру-
гой, а названой сестрой батрадза, с которой он 
советуется в сложных ситуациях: «утром встал 
рано [батрадз] и дочь солнца была ему назва-
ной сестрой, и говорит он себе: “Пойду-ка спро-
шу свою названую сестру, не узнала ли она ни-
чего”» («райсом раджы фестадис [батраз] æмæ 
йын хуры чызг уыдис кæнгæ хо, æмæ йæхицæн 
загъта: “цом æмæ мæ кæнгæ хойы бафæрсон, 
кæд уый исты базыдта”»). благодаря д. с. бат-
радз поднимается на небо на лучах солнца и 
получает закалку у небесного кузнеца курдала-
гона. За советом к ней обращаются и семеро 
братьев-великанов.

есть варианты сказаний, где д. с. несколь-
ко — две или три. «сæ дууей уоститæ дæр 
хуæртæ адтæнцæ, хори кизгуттæ адтæнцæ». 
(«Жены обоих были сестрами, дочерьми солн-
ца»); «райсомæй араст сты æмæ федтой иу ран 
цад, хуры æртæ чызджы уым бадынц» («утром 
отправились они и увидели в одном месте озеро, 
сидят там три дочери солнца»). л. а. Чибиров 
указывает, что в эпосе у солнца было семь доче-
рей, одна была женой батрадза, другая — сосла-
на, третья — хамыца, четвертая — Сыбалца, 
следующая — жена сына Фалвара дзудзумара. 
однако в сюжетах о женитьбе нартовских геро-

ев батрадза и сослана (оба относятся к типу 
«солярного героя») наблюдается явная контами-
нация, что позволяет говорить о вариациях мо-
тива женитьбы эпического героя на д. с.

связующим атрибутом между небом (как 
территорией солнца) и землей (Селением Нар
тов), «средством передвижения» героя высту-
пают либо солнечный луч (хуры тын), либо 
стрела, которую запускает солнце: «солнце от-
правило их [сыбалца и дочь солнца] на стреле» 
(«хур сæ [сыбæлц æмæ хуры чызджы] фатыл 
рауагъта»).

сын Уархтанага, будучи младенцем, лежа в 
люльке, просит свою мать принести ему отцов-
ские лук и стрелы. та удивляется просьбе, но 
исполняет ее. Прикусив стрелу деснами, сын 
уархтанага отправляет ее к солнцу. оно отлу-
чилось в тот момент, а стрела попала в зеркало. 
уархтанаг догадывается, что стрела, посланная 
его сыном, предназначалась д. с., родившейся с 
ним в один день. спустя неделю сын уархтана-
га попросил вынести его в люльке на солнце. 
«мать вынесла его, а мальчик погладил лучи 
солнца и спрашивает их: “как поживает девоч-
ка?”» («мад æй рахаста æмæ лæппу хуры тынтæ 
дауы. фæрсы сæ: “куыд цæры чызг?”»).

исходя из анализа статуса небесных светил, 
а также образа д. с., можно заключить, что осе-
тинские «кадаги о нартах» имеют определен-
ные мифологические черты, в частности им 
свойственны характерные особенности соляр-
ных мифов. как известно, ими называются, в 
том числе, «мифы, в которых у героя или геро-
ини обнаруживаются солярные черты, т.е. чер-
ты, сходные с признаками солнца как мифоло-
гического героя». По замечанию вяч. иванова, 
существенным отличием развитых солярных 
мифов является включение солнца в пантеон, 
что и наблюдается в эпических сказаниях осе-
тин.

образ д. с. из эпоса перешел в некоторые 
литературные произведения, как, например, в 
сказку а. батырова «Приключения солнечной 
девочки нартов», фольклорная основа которой 
проанализирована а.б. Бритаевой.

таким образом, в сказаниях, связанных с 
д. с., можно выделить две основные сюжет-
ные линии: 1) брак д. с. с одним из нартов-
ских героев (батрадзом, сосланом, уархтана-
гом или др.); 2) обида д. с. на сослана, которая 
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становится косвенной причиной его гибели от 
Балсагова Колеса.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 205, 213, 570; б р и т а е в а а. б. 
образ дочери солнца // исоигси. с. 229–234; ее же: ли-
тературная сказка по мотивам нартовского эпоса (на матери-
але сказки а. батырова «Приключения солнечной девочки 
нартов») // исоигси. вл. 2012. с. 73–78; нк. иаЭ. 2.  
с. 106, 109, 256, 514–539, 617–634, 636, 642, 643, 649, 660, 
715; нк. 1989. с. 133, 138, 142, 417, 462–472; а л и е в а а. и. 
адыгский нартский эпос. 1969. с. 53–59; е в з л и н м. кос-
могония и ритуал; нк. иаЭ. 3. с. 154, 182, 259; ч и б и - 
р о в. тдко. 2008. с. 67; и в а н о в вяч. вс. солярные мифы 
// мифы народов мира: Энциклопедия. м., 1980. с. 461, 462.

м. в. дарчиева

ДРАГОЦеННые КАМНИ И САМОЦВеты 
В ЭПОСе. Эпосы народов мира изобилуют 
упоминаниями драгоценных металлов, само-
цветов, слоновой кости и других материалов, 
сами названия которых становятся изобрази-
тельными средствами.

особое место занимает в осетинском эпосе 
цыкурайы фæрдыг — волшебный самоцвет, чу-
десная бусинка, оберег, талисман, исцеляющий 
и исполняющий любое желание обладателя.

в эпосе также упоминается светящаяся бу-
сина из белого камня, которую Солнце подарило 
одному из земных жителей, жена которого ве-
шала бусину на шею, и она освещала ей дорогу. 
об этом говорится и в цикле сказаний о Уархаге 
и его сыновьях. об алмазах и яхонтах указыва-
ется в сказании «дочь алымбега из рода алы-
та». а у красавицы Аколы башня, по описаниям, 
была сложена из жемчуга.

но чаще всего драгоценные и полудрагоцен-
ные камни присутствуют при описании сказоч-
ных чертогов царей и других знатных персон. 
таково, например, описание жилищ подводных 
жителей — Донбеттыров. и это понятно, по-
скольку жемчуг и перламутр связаны с водной 
средой. в сказании «красавица дзерасса» ах-
сартаг отправляется в подводное царство и по-
падает во дворец, где «стены дома — из перла-
мутра, полы — из голубого хрусталя, и утренняя 
звезда светит с потолка». тема продолжена в 
сказании «урызмаг и харан-хуаг». «Зашли в 
дом, и — о диво! стены дома из чистого перла-
мутра, потолок выложен из красного стекла (ру-
бина? — б. х.)». в других эпизодах упоминает-
ся «пол из голубого стекла», «кресло из 

слоновой кости», «пуговицы из слоновой ко-
сти». в сказании «нарт урадз и уаиг ахсуалы» 
есть такой момент: «он зашел вглубь пещеры и 
остановился в изумлении. стены пещеры были 
из рыбьей кости с изумрудами, пол — из чисто-
го хрусталя, на нем лежали шелковые ковры». в 
сказании о Маргудзе описывается его дом: «чу-
десно построена была гостиная: стены из меди, 
на потолке вместо светильника сверкала утрен-
няя звезда, вешалка из оленьих рогов, а стулья 
из слоновой кости с тонкой резьбой».

о том, что драгоценные камни и самоцветы 
были в пользовании предков осетин, говорят са-
мые разные свидетельства, и прежде всего — 
артефакты археологических раскопок. Причем 
многие драгоценности могли быть доставлены 
издалека в результате длительных завоеватель-
ных походов или как предмет торга, обмена или 
выкупа.

но Плиний (XVII, 65) отмечал: «видов сма-
рагда двенадцать: благороднейшие — скифские, 
названные так от того народа, у которого добы-
ваются. никакие другие не отличаются большей 
твердостью и меньшими изъянами: насколько 
смарагды вообще уступают драгоценным кам-
ням, настолько скифский выше прочих смараг-
дов. ближайшие по достоинству, как и по месту 
происхождения, — бактрийские... но они, как 
говорят, гораздо мельче скифских...».

Лит.: сн. 1978. с. 49, 51, 68, 81; х е т а г у р о в. Псс. 
т. 4. с. 327–328; к у с а е в а З.к. мотив чудесной бусины 
(цыкурайы фæрдыг) в фольклоре и этнографии осетин // из-
вестия волгоградского государственного педагогического 
университета. № 8 (103). 2015. с. 246–249; т у а л л а - 
г о в а.а. осетинские волшебные бусины и некоторые исто-
рико-археологические параллели // нартоведение в ххI 
веке: 2-15. вып. 3. с. 243–249.

б. к. харебов

ДРОФА [ДУДАХЪ] — крупная птица семей-
ства дрофиных. распространена главным обра-
зом в степных и полупустынных районах евра-
зии. несмотря на то, что д. прекрасно летает, 
она все же предпочитает передвигаться по зем-
ле. в кадаге «Песнь о младшем из нартов, сыне 
нарта уазима, маленьком ацамазе» говорится, 
что от звуков волшебной флейты серые д. и сай-
гаки кумской равнины стали танцевать симд.

д. фигурирует на драгоценных сосудах кон-
ца VII — нач. VI в. до н. э. из курганов возле 
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станицы келермесской в Прикубанье, в которых 
древневосточные традиции сливаются с худо-
жественной манерой, характерной для искус-
ства скифов. в частности, на раструбе серебря-
ного келермесского ритона представлен фриз с 
фигурами д. и двух козлов. в келермесском 
кургане найдена также уникальная золотая 
чаша с фигурами птиц и животных, располо-
женными на трех уровнях. в верхнем ряду 
представлены четырнадцать бегущих друг за 
другом д. с распущенными крыльями. Эти па-
раллели в изобразительном искусстве указыва-
ют на то, что сказания о флейте Ацамаза могли 
сложиться еще в период скифской архаики. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. 3. с. 140, 168; нк. иаЭ. 4.  
с. 330; нарты. огЭ. кн. 2. с. 342; я ц е н к о я.в. искусство 
скифских племен северного Причерноморья // история ис-
кусства народов ссср. м., 1971. т. I. искусство первобыт-
ного общества и древнейших государств на территории 
ссср. с. 119; а н ф и м о в н.в. древнее золото кубани. The 
Kuban`s Ancient Gold. краснодар, 1987. с. 48–49.

З. П. 

ДРУЗЬя И ВРАГИ НАРтОВ [НАРты ХÆ-
ЛÆРттÆ ÆМÆ ЗНÆГтÆ]. в «кадагах о 
нартах» встречаются мифические существа и 
племена, иногда соотносимые с реально суще-
ствовавшими историческими племенами и на-
родами средневековья или древности. одни из 
них находятся в дружественных (племя чынтæ, 
племя карликов), а другие — во враждебных от-
ношениях с героями-нартами. Племя чинтов 
(чынтæ) — это alter ego самих нартов: они по-
являются на земле и исчезают вместе с нартами, 
у них, как и у нартов, общество делится на три 
функциональных рода, они совместно устраи-
вают пиры, поминки, погоню за похитителем и 
т. п. исторический прототип чинтов не до конца 
ясен. выражение «нартæй — чынтæм» (от нар-
тов до чынтов) означает все освоенное челове-
ком пространство, «ойкумену», за пределами 
которой находится мир, населенный враждеб-
ными существами.

Племя карликов (Камбадата / Быцента) от-
носится к числу мифических существ, появив-
шихся на земле по воле Бога задолго до появле-
ния нартов. будучи на целое поколение старше 
нартов, карлики со временем покинули землю, 
уйдя в подземелье или в подводное царство. 
Признавая нартов равными себе, карлики охот-

но вступают с ними в родственные отношения 
(в частности, из рода карликов была жена нарта 
Хамыца, мать героя Батрадза). 

мифические существа имеются и в числе 
врагов нартов — это великаны. Превосходя на-
ртов в силе и росте, великаны были лишены ума 
и хитрости, что и позволяло нартам успешно с 
ними бороться, а затем и извести их. несмотря 
на непримиримую вражду, нарты иногда всту-
пают с великанами в родственные отношения. в 
большинстве сказаний великаны безымянны, 
однако некоторые из них известны нартам и под 
своими именами: Мукара, Кандзаргас, Афса-
рон, цацха-буда, афсадаг, афсамбит, харахсей и 
др. некоторые великаны известны по названиям 
населяемой ими страны: Бызгуан (бызгъуаны 
уæйыг): ср. абазинский топоним быжгван в ка-
рачаево-черкесии; дзелмский великан (дзелмай 
уæйуг); саморский великан (саморы уæйыг): ср. 
гидроним самур в дагестане и др. обычно вели-
каны населяют горы, которыми окружена Стра-
на Нартов, но в некоторых сюжетах они прожи-
вают в неведомой стране на равнине, где царит 
вечная весна. в части кадагов страна великанов 
расположена на далеком севере за высокими го-
рами и бескрайними равнинами. известны и та-
кие сказания, в которых местожительство вели-
канов соотносится с морскими глубинами.

среди «земных», или «реальных» народов, с 
которыми сталкивались или враждовали нарты, 
значатся: ногайцы (ногъай), египтяне (Мысыр / 
мысыры бæстæ), жители кумской равнины 
(гуымы къобор), авары (тюркское племя), агу-
ры (агуыры æфсад), гуынтæ (гунны?), терк
турки (терк-турк), некий КафтысарХуандон
алдар, отождествляемый с правителями боспора 
(в. и. Абаев), схуалийы мæликк, отождествляе-
мый с правителями хорезма (г. в. Бейли), елта-
ган, бедзенаг (печенеги?), жители страны 
«бæлгъæ» (предки балкарцев?) и др. обычно 
нарты совершают походы за добычей во враж-
дебные им земли, но иногда они сами подверга-
ются нападению со стороны чуждых народов 
(например, агуров). в походы нарты отправля-
ются группами или в одиночку. угнанный скот 
обычно делят поровну между нартами, предус-
матривая особую долю старшему, а также сиро-
там и вдовам. очень часто нарты приводят из 
походов пленников (уацайраг), которых исполь-
зуют в хозяйственных работах.
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в тех сказаниях, где нарты отождествляются 
с родом Ахсартаггата, в качестве врагов 
нартов выступают представители рода Бората. 
нарт батрадз враждовал с неким правителем 
Сайнагалдаром, а также с небожителями и т. п.

в абхазской и картвельской версиях эпоса 
враги нартов практически не упоминаются, а 
там, где упоминаются, они безлики. в вайнах-
ской версии орхустойцы (осет. Æхсæртæггатæ) 
превращены во врагов нартов.

Лит.: иас. т. I. с. 101; нк. иаЭ. 7. с. 40, 50, 474; нтх. 
с. 183; а б а е в. ит. 1990. с. 369 сл.; а л б о р о в. б.а. не-
которые вопросы осетинской филологии. кн. 1. ордж., 
1979. с. 202–203, 235–236, 257–258; B a i l e y H.W. Ossetic 
(Narta). 1980. P. 260; к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 75–79; 
д з и ц ц о й т ы. нарты. 1992. с. 111–237; б я з ы р т ы. нар-
ты. 1993. с. 79–83, 106–117 и др.

Ю. а. дзиццойты

ДРяГИН николай михайлович (?–1937) — со-
трудник иям им. н. я. марра ан ссср (ныне 
институт лингвистических исследований ран). 

По словам н. я. марра, которому д. сооб-
щил много данных, в частности, о названии осе-
тин в языках их соседей, он работал «по коман-
дировке с места». командировало его как 
аспиранта в яфетический институт кавказское 
горное общество. одним из научных направле-
ний исследовательской деятельности д. было 
изучение фольклора  народов северного кавка-
за, в том числе нартовского эпоса, который он 
записывал. он активно интересовался зарубеж-
ной научной литературой.

о своей собирательской деятельности д. пи-
сал: «в 1916 году, со слов одного моего друга — 
осетина сел. джава (Южная осетия), я узнал 
весьма неприятную, особенно для меня как для 
собирателя, весть, что умер слепой священник 
130 лет, который знал, как «петь про нартов все 
от начала до конца».

в статье «анализ нескольких карачаевских 
сказаний о борьбе нартов с еммечь в свете яфети-
ческой теории» д. выделил в северокавказском 
фольклоре, в том числе в «нартиаде», сюжет о 
необыкновенных и воинственных женщинах, ко-
торым противостоят мужчины-богатыри: «если 
мы проследим ряд осетинских сказаний, где 
рассказывается о домогательствах со стороны 
нартов по отношению к æхсинам, то мы уви-
дим, что нарты живут в хадзарах-саклях с ды-

моходами современного типа, а æхсины — в 
неприступных семиэтажных галуанах — сте-
клянных или медных башнях. иногда понятие 
поднебесной горной башни синтетически сли-
вается «с небом»: уже «небом», а не «башней», 
представляется жилище кунака урызмека — 
уорп-алдара, мужа уорп-Æхсины. красавица 
косер (иногда ацырухс) живет в башне, вы-
строенной на облаке. вероломные æхсины 
(агунда, косер, азаухан) неоднократно посы-
лают на нартов убийственное колесо небесного 
лучезарного бальсага, отрезывающее у сосры-
ко ноги. интересно, что и образ Шатáны, обыч-
но связанный с нартовской организацией, поме-
щается не всегда в хадзаре, а иногда в галуане 
или семиэтажной башне».

нартовский эпос осетин д. считал отраже-
нием борьбы между скифами, киммерийцами  
и иберийскими племенами, имевшей место в  
VII–VI вв. до н. э.

в 1930 г. д. опубликовал статью «любов-
ные мотивы нартовского эпоса горцев северного 
кавказа», в которой проанализировал параллели 
между эпосами осетин и кельтов (средневеко-
вый рыцарский роман о тристане и изольде). в 
результате исследования этой темы д. пришел к 
заключению, что в «кадагах о нартах», в отли-
чие от «тристана и изольды», любовные мотивы 
выражены чрезвычайно слабо. По его мнению, 
само понятие «куртуазная любовь» является ти-
пической чертой идеологии, свойственной запад-
но-европейскому феодализму, с вполне сформи-
ровавшимся господствующим классом. д. 
считал, что в нартовском эпосе, при существен-
но иных социальных отношениях, не обнаружи-
ваются сколько-нибудь четко выраженные мо-
тивы рыцарской, романтической любви.

По наблюдению д., в осетинском сказании 
крестьяне требуют, чтобы Насран-алдар отпу-
стил своих семерых жен за их бездетность, а 
сам на старости лет снова женился. иначе они 
угрожают предать огню его дома и богатства. 
точно так же вассалы вынуждают угрозой и ко-
роля марка жениться на какой-либо королев-
ской дочери, которая могла бы дать ему наслед-
ников. если он откажется, они удалятся в свои 
укреплённые замки, чтобы воевать с ним. не-
весту, которую насран-алдар добыл себе при 
помощи Уастырджи, похищает хан ЕлтаБи-
ца, но маленький Ацамаз, сын его погибшего 
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присяжного брата Аца, отбирает невесту у елта-
бица для насран-алдара, подобно тому, как 
тристан добывает невесту своему дяде марку. 
только то, что в рыцарском романе служит лишь 
завязкой, здесь представляет собой главную 
часть сюжета. сказание заканчивается тем, что 
насран-алдар уступает девушку ацамазу, а по-
вествование о долгой, запутанной и мучитель-
ной любви отсутствует.

в цикле сказаний об Урызмаге и Шатáне д. 
тоже обнаруживает мотивы, сходные с таковы-
ми в «тристане и изольде». урызмаг должен был 
жениться на Елде, ибо это у нее забродило пиво 
(любовный напиток), но тогда Шатáна подменя-
ет чашки, подобно тому, как изольда белорукая 
переменяет паруса. в некоторых сказаниях урыз-
маг влюблен в жену своего кунака Уарпалдара 
Уарпахсину, живущую на небе, при этом урыз-
маг назван «помешанным», подобно тристану. 
уарп-ахсина, как и другие героини эпоса, живет 
в семиэтажной (иногда стеклянной) башне, вися-
щей в воздухе. а тристан, притворяющийся 
юродивым, угрожает, что он похитит королеву 
изольду в свой прекрасный стеклянный дом, на-
ходящийся между небом и облаками.

Эпизод мнимой смерти в лесу, связанной в 
кельтском повествовании с острым запахом ран 
тристана, относится к Созырыко, который, доби-
ваясь руки Бедухи, дочери Челахсартага, превра-
щается в мертвого в стадии разложения и распро-
страняет сильное зловоние. лошадиным ушам 
короля марка соответствует тесная связь героев 
нартовского эпоса, например, Сослана и Тотра
дза с их лошадьми. Женщины в осетинском эпосе, 
включая Шатáну, обладают светящимся телом, 
как и в кельтском сказании. мотив меча, положен-
ного между мужчиной и женщиной, спящими на 
одном ложе, встречается как в «тристане и изоль-
де», так и в северокавказском эпосе. 

в 1934 г. д. зачитал доклад «семантика 
‘смерти’ и ‘рождения’ в кавказском мифе о при-
кованном богатыре», который не увидел свет.

Соч.: анализ нескольких карачаевских сказаний о борь-
бе нартов с еммечь в свете яфетической теории // яфетиче-
ский сборник. л., 1930. вып. VI. с. 18–34; любовные моти-
вы нартовского эпоса горцев северного кавказа // тристан и 
исольда. труды иям ан ссср. л., 1932. т. II. с. 183–199.

Лит.: м а р р н.я. избранные работы. л., 1937. т. IV.  
с. 197; а н ф е р т ь е в а а.н. материалы к истории инсти-
тута лингвистических исследований ран 1921–1934 гг. 

(от института яфетидологических изысканий до института 
языка и мышления им. н.я. марра) // Acta linguistica 
Petropolitana. труды института лингвистических исследо-
ваний ран. сПб., 2013. т. IX. ч. 1. с. 240, 371; т у а л - 
л а г о в а. а. скифо. с. 23, 289. 

 л. к. гостиева 
к. Ю. рахно

ДУА (диг.) — талисман, оберег от болезней, не-
счастий, сглаза. упоминается в «легенде о сыне 
бедного одинокого» («мæгур еунæги биццеуи 
тауæрæхъ»). Шатáна подсказывает Сослану, 
как одолеть Хамыца: во время сражения сослан 
должен повязать на шею своего коня сто коло-
кольчиков, сто талисманов и сто бубенчиков. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 231, 811.
л. ч.

ДУДАеВ гено [ДУДАйты гено] — сказитель, 
уроженец сел. махис цхинвальского р-на рЮо. 
от него в 1940 г. и. Плиевым записано  
11 кадагов: «нарт урызмаг» («нарты уырыз-
мæг»), «сын нарта урызмага агурболат» («нар-
ты уырызмæджы фырт агъуырболат») и др.

Лит.: архив Юонии, ф. 4, оп. 1, арх. 5, 7, л. 40; ф. 4, 
арх. 21, оп. 1, л. 270–271; нарты. огЭ. кн. 3. с. 138; нк. 
иаЭ. 5. с. 660.

л. ч.

ДУДАеВ макси [ДУДАйты макси] — скази-
тель. от него и. Плиевым записан кадаг «нар-
товский пастух» («нарты хъомгæс»).

Лит.: на соигси, ф. 4; нк. иаЭ. 5. 721.
и. б.

ДУДИеВ дзаххот михоевич [ДУДИАты ми-
хойы фырт дзаххот] — сказитель, уроженец  
сел. дарг-кох рсо-а. от него в 1941 г. у. Бога-
зовым, б. Карсановым и в. Тотровым были за-
писаны кадаги «балц нартов» («нарты балц»), 
«нарты и алагата» («нарт æмæ алæгатæ»), ко-
торые он слышал от т. Каллагова. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I),  
л. 19–32; нк иаЭ. 4. с. 463, 466.

и. б.

ДУЗОН [ДУЗОН ЧыЗГ]. букв. ‘дузон’ — лож-
ный. в кадаге «кациевская лжешатáна» («къæц-
циты дузон сатана») — девушка, которую 
выдали вместо Шатáны замуж за юношу из 
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рода Кацита. брак был предложен ими в каче-
стве гаранта примирения кровников после убий-
ства нартами предводителя юношей кацита Гом-
русЗылындзых. однако вместо Шатáны нарты 
отдали кацита дочь Кулбадагус («къулбадæг ус 
сын сæ фæнд бамбæрста, | уый туджы фынгмæ 
йæ чызджы радта,| къæццитæ чызджы чындзæн 
ахастой»).

Лит.: нк. иас. 6. с. 346–348, 511.
м. д. 

ДУЛАеВ в. [ДУЛАты в.] в 1941 г. записал 
сказания от а. Тедтаева, т. Мисикова, л. Епхие-
ва, П. Ходова, а. Гаппоева, д. Амбалова, г. Цо-
раева, м. Борукаева и др.

ДУЛАеВ дахцыко [ДУЛАты дæхцыхъо] — 
сказитель, уроженец сел. Лац рсо-а. от него в 
1927 г. б. Алборовым записан кадаг «для  
нартов наступили тяжелые времена» («нартыл 
фыд аз скодта»). 

Лит.: на соигси, отд. лит., ф. б.а. алборова; нк. 
иаЭ. 2. с. 825.

и. б.

ДУЛАеВ дидо [ДУЛАты дидо] — сказитель, 
уроженец сел. нарт рсо-а. от него в 1941 г.  
с. Бритаевым записаны кадаги «голодный год 
нартов» («холлагхъуаг аз нартыл»), «игры 
трех нартов» («Ӕртæ нарты хъазт») и «как 
урызмаг отдал своего сына в воспитанники 
донбеттырам» («уырызмæг йæ фырты хъанмæ 
куыд радта донбеттыртæм»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 1–25; нк. иаЭ. 1. с. 549–550; нк. иаЭ. 2. с. 822–823; 
нк. иаЭ. 5. с. 670.

и. б.

ДУЛАеВ елдзарико [ДУЛАты елдзары хъо] — 
сказитель, уроженец сел. лац рсо-а. от него в 
1941 г. с. Бритаевым записаны кадаги «как по-
явилось пиво» («бæгæныйы равзæрд»), «о на-
ртах» («нарты тыххæй»), «истории и свиде-
тельства о нартах» («нарты хабæрттæ æмæ 
æвдисæнтæ»), «обман Шатáны» («сатанайы 
фæсайд») и «сырдон во время варки [нартами] 
пива» («сырдон бæгæны фæлдахгæйæ»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II), л. 205, 
325–329; нк иаЭ. 1. с. 520, 521, 536, 539; нк иаЭ. 4. с. 488.

и. б.

ДУР-ДУР, ДУР-ДУРА — одна из наиболее из-
вестных лошадей в «нартиаде». в разных тек-
стах д.-д. употребляется и как название отдель-
ной породы, и как кличка конкретного коня. 
довольно полно и красочно д.-д. представлен в 
«сказании о нарте хамыце, белом зайце и сыне 
хамыца батразе». Здесь д.-д. однозначно упо-
требляется как кличка (одновременно использу-
ются две формы дур-дура и дур-дур). он из 
породы ветрогонных и принадлежит Хамыцу. 
также в этом сказании подчеркивается, что  
д.-д. не имеет цены и обладает необычной рез-
востью; говорится, что он летал по воздуху, слов-
но коршун. он назван умным от природы конем, 
обладающим способностью разговаривать на че-
ловеческом языке и предвещать будущее. 

После гибели своего хозяина хамыца д.-д. 
переходит к его сыну Батрадзу и активно уча-
ствует в мести за убийство отца. батрадз силой 
своего меча Дзускара и лошади д.-д. требует у 
нартов плату за кровь отца, при этом дзус-кара 
проливал их кровь, а д.-д. пожирал их живыми. 
именно д.-д. придумал способ отмщения убий-
це хамыца Сайнагалдару.

в одном из текстов д.-д. упоминается в фор-
ме «дуртала», в другом — «дурдураг». на нем 
ездит батрадз, но называет его конем своего 
отца, то есть хамыца. 

имеются сказания, в которых подчеркивает-
ся, что д.-д. принадлежит Урызмагу. в том чис-
ле и в сюжетах, в которых традиционно фигури-
рует Арфан. При этом почти всегда он пегой 
масти. в этих вариантах иногда сложно бывает 
определить, является д.-д. названием конкрет-
ной лошади или породы.

данный иппоним в языке нартовского эпоса 
также встречается в качестве клички коня нарта 
Созырыко. в одном из сказаний обнаруживает-
ся форма Дурбулат, возникшая по контамина-
ции иппонима д.-д. с лексемой ‘булат’ — сталь. 
в другом тексте находим форму дурдураг, пред-
ставляющую собой обычную форму, осложнен-
ную суффиксом -аг. иппоним д.-д. в одном тек-
сте является именем враждебного нартам 
правителя — гуымаг паддзах дурдур «гумский 
правитель дурдур». 

в конце XIX в. г. Шанаев толковал иппоним 
д.-д. как «нагоняющая ветер» или «камени-
стая». Последнее толкование присутствует и у 
а. З. Кубалова. его происхождение мотивирова-
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но ассоциацией с осетинским словом дур ‘камень’. 
Первоисточником этого слова, по Ю. а. Дзиццой-
ты, является араб. duldul ‘мул, принадлежавший 
пророку мухаммеду’. из арабского оно проникло 
как в кавказские, так и другие языки, ср.: каб. ‘дур-
дыл’; адыг. ‘дулдул’ — какая-то особенно ценная 
порода лошадей, мифический конь; абаз. ‘дур-
дуль’ — сказочный конь; киргизское ‘дулдул’ — 
сказочный быстроногий и неутомимый конь; 
перс., тадж.‘дулдул’ — имя лошака али; вах. 
‘дулдул’ — имя коня али; турк. “дюлъ-дюлъ” — 
то же и т. п. чудесная порода коней дюлдюр, а 
также кличка коня дулдур известны и в карача-
ево-балкарской версии эпоса. 

дзиццойты полагает, что и в языке осетин-
ского эпоса лексема д.-д., прежде чем превра-
титься в кличку коня, имела нарицательное зна-
чение типа ‘чудесный конь’. что касается 
формы осетинского слова, то она, несомненно, 
подверглась контаминации с апеллятивом дур 
‘камень’, и сблизилась по словообразователь-
ной модели со словами типа хор-хор, тох-тох.

Лит.: д з и ц ц о й т ы. воф. с. 139–140; нк. иаЭ. 1. 
с.112, 500; нк. иаЭ. 2. с. 538; нк. иаЭ. 3. с.178, 193, 586, 
587, 592, 593, 295, 596, 597, 629, 631; нк. иаЭ. 7. с. 296.

а. б. багаев
к. Ю. рахно

ДУРАГОНтА [ДУРÆГОНтÆ] — 1. согласно 
сказанию «как батрадз спас урызмага» («бат-
радз уырызмæджы куыд фервæзын кодта») в 
квартале чинтов проживало враждебное нартам 
племя д. в отсутствие именитых нартов они 
решили на своем Ныхасе убить престарелого 
Урызмага и завладеть всем состоянием нартов. 
с помощью Сырдона д. пригласили на пирше-
ство урызмага, на котором, напоив его, решили 
расправиться с ним. догадавшись о злонамере-
ниях хозяев, урызмаг отправил голубя к 
Шатáне, который передал весть о своем тре-
вожном положении. Шатáна тут же отправила 
ласточку к Батрадзу сообщить ему, что урыз-
маг в тяжелом положении и нуждается в помо-
щи. батрадз мгновенно появился к местожи-
тельству д., истребил их до последнего, а 
урызмага забрал домой. в большинстве сказа-
ний в роли д. выступают Бората, а спасителем, 
наряду с батрадзом, является Сослан.

2. в эпосе встречается и ущелье дурагон 
(дурæгон ком), которое является местом жи-

тельства племени Быцента. согласно кадагу 
«случай с хамыцем» («хæмыцы хабар»), в по-
ходе герой уснул, и во сне к нему подлетели три 
ангела, один из которых говорил ему о необык-
новенной красавице, которая живет в ущелье 
дурагон. сказитель помещает страну в глубине 
моря под камнями (осет. дур — камень).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 94–96, 616; нк. иаЭ. 7. с. 200–
212, 548.

л. ч. 

ДУРБУЛАт — имя коня Сослана. в сказании 
«как нарт созырыко женился на сестре семи 
великанов красавице азаухан» («нарты созы-
рыхъо авд уæиджы хо азаухан-рæсугъды куыд 
ракуырдта») Шатáна наставляет сослана: «ся-
дешь на дурбулата и он доставит тебя до врат 
царства мертвых». давать имя коню или мечу 
героя является мировой эпической традицией. 
см. ДурДур.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 536–538, 841.
л. ч.

ДыДЗы ХУР — свет заходящего солнца; в 
осетинском фольклоре его называют Солнцем 
мертвых (мæрдты хур) или солнцем сирот 
«сидзæрты хур». обычно с ним связывается по-
следняя возможность для покойников вовремя 
вернуться в Страну мертвых. 

от Солнца земного мира д. х. отличается 
тем, что является как бы его зеркальным отра-
жением, не имеющим опаляющей силы. иногда 
д. х. связывается с кратковременным обратным 
ходом солнца, происходящим по мольбе героя.

согласно представлениям осетин, врата в 
мир Барастыра закрываются после захода 
(«хурныгуылдæй фæстæмæ мæрдты дуарæй 
æрбахизæн никæмæн ис…»). действующее 

безымянный сын урызмага. худ. е. бутаев

* 28
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лицо сказания, возвращаясь в страну мертвых, 
обычно опаздывает. но ссылаясь на то, что на 
склонах гор еще виднеется отсвет солнечных 
лучей, он просит Аминон открыть врата.

в «нартиаде» д. х. упоминается в вариантах 
кадага о Безымянном сыне Урызмага. малень-
кий мальчик, убитый по неосторожности своим 
отцом, отпрашивается у повелителя страны 
мертвых барастыра в мир живых. он встречает-
ся с Урызмагом, и вместе они отправляются в 
завоевательный поход, где мальчик добывает в 
том числе быка для того, чтобы по нему справи-
ли поминки. настало время, и он должен вер-
нуться обратно. в это время его мать Шатáна 
бросается за ним, желая увидеть сына. но маль-
чик спешит и не останавливается, так как ему 
необходимо вернуться в страну мертвых до за-
хода солнца. тогда отчаявшаяся мать обращает-
ся к небесам: «о, бог богов, мой бог! если мо-
жешь ты заглянуть в материнское сердце, сделай 
так, чтобы на горные вершины пролился свет 
солнца мертвых» («хуыцауты хуыцау, мæ хуы-
цау! кæд ды мады зæрды кæсын зоныс, уæд ма 
хæхтыл дыдзы хур æрбакæсын кæн»). и по мо-
литве ее на высоких горных снегах загорелся 
холодный, тусклый д. х. достиг мальчик стра-
ны мертвых и крикнул привратнику, чтобы ему 
открыли врата. тот ответил, что солнце уже 
село, но мальчик попросил его взглянуть на от-
роги гор, где все еще играли солнечные лучи. 
тогда аминон открыл врата, и в этот миг 
Шатáна увидела своего сына. она бросила ему 
вдогонку свое кольцо, и оно само наделось на 
палец мальчика. с этим кольцом возвратился в 
страну мертвых отважный сын урызмага и за-
нял свое место на коленях барастыра.

упоминание д. х. встречается и в сказании 
«алымбег, сын албега», где сын Албега отпраши-
вается у властителя потустороннего мира бара-
стыра в мир живых, чтобы сразиться с нар том 
Созырыко. и, возвращаясь, ему приходится про-
сить у небес, чтобы солнце задержалось и не за-
ходило за гору. только тогда привратник аминон 
впустит его обратно в мир теней. Это находит ряд 
типологических и генетических параллелей и в 
других культурах. так, солнце выступает провод-
ником душ умерших в загробный мир и в ригведе 
(I. 110. 3; IV. 54. 2). см. Солнце мертвых.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 254, 263, 291, 345, 389; нк. иаЭ. 
5. с. 180; оЭЭ. 2013. с. 181; с ы р к и н а.я. некоторые 

проблемы изучения упанишад. м., 1971. с. 84; ц г о е в. 
словарь.

р. П. кулумбегов

ДыННИК валентина александровна (1898–
1979) — литературовед и переводчик, член со-

юза писателей ссср. 
д. окончила фил-

фак киевского универ-
ситета. исследовала 
историю французской 
литературы, переводи-
ла книги французских 
писателей на русский 
язык. как литературо-
вед создала творче-
ские портреты Э. ба-
грицкого, к. федина, 
а. толстого, м. При-
швина и др.

в 1940-е гг. д. нача-
ла заниматься художе-
ственным переводом 
устного народного 
творчества народов 
кавказа. в 1944 г. в 
москве в издательстве 
«художественная лите-
ратура» были изданы 
«сказания о нартах. из 
эпоса осетинского на-
рода» в переводе с осе-
тинского языка д. и ее 

вступительной статьей «нартский эпос и заве-
ты богатырства». Переводчик отмечала, что об-
разы нартов продолжали жить в сознании осе-
тин. д. подчеркнула огромное моральное 
значение нартовских сказаний для поднятия 
чувства гордости и любви к отечеству в дни ве-
ликих испытаний. она акцентировала внимание 
на понятии, характеризующем героические дея-
ния нартов, которое обозначила как «заветы бо-
гатырства». Перевод д. являлся первой значитель-
ной попыткой познакомить русского читателя с 
осетинским эпосом. в ее перевод вошла, к сожа-
лению, только незначительная часть текстов: все-
го одиннадцать нартовских сказаний. однако 
даже из этой крайне неполной версии русский 
читатель мог составить некоторое представле-
ние о подвигах нартовских героев.

в. а. дынник

сказания о нартах. 
Школьная библиотека. 
Перевод с осетинского 
в. дынник. м.-л., 1948
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в 1948 г. в москве в издательстве «детская 
литература» в серии «Школьная библиотека» 
были опубликованы «сказания о нартах» в пе-
реводе с осетинского языка д. в книге были по-
добраны сказания о трех персонажах — Урыз-
маге, Шатáне и Батрадзе. 

в 1949 г. в москве в «гослитиздате» вышла 
книга «нартские сказания. осетинский народ-
ный эпос», переведенная д. на русский язык 
белым стихом. При переводе сказаний д. стреми-
лась передать средствами русского языка основ-
ные особенности ритмики нартовского эпоса. По 
ее мнению, при отсутствии рифмы, имеющей гро-
мадную ритмообразующую силу, в осетинском 
нартовском эпосе особенную роль приобретал 
подбор звуков в строке, тоже действующей в ка-
честве ритмического крепления. 

в статье «сюжетика осетинского нартского 
эпоса и его идеальный герой» (1969) д. рассмо-
трела собирательный образ идеального героя 
нартовских сказаний. По ее мнению, образ иде-
ального героя хотя и не был воплощен ни в од-
ном из персонажей сказаний, но, тем не менее, 
отличался яркостью, пластичностью и психоло-
гической достоверностью. такую его особен-
ность д. связывала с тем, что за плечами иде-
ального героя виделся весь мир нартов, 
многообразие самой жизни. большинство ис-
следователей считали точку зрения д. об образе 
идеального героя нартовских сказаний недоста-
точно обоснованной. Полемизируя с ней, т. Ал-
боров писал: «…если в чем-то батраз кому-либо 
уступает из нартовских героев, то в главном он 
их превосходит, <…> чтобы быть признанным, 
абсолютно идеальным героем, не обязательно 
всех во всем превосходить. достаточно, чтобы в 
самых существенных моментах быть выше 
остальных. Подобное же превосходство батраза 
над всеми остальными нартами налицо» (см. 
Идеал и идеальный герой в эпосе).

в своих исследованиях д. подчеркнула 
вклад народов-носителей нартовских сказаний 
в развитие и обогащение эпоса. она выразила 
солидарность с в. ф. Миллером и в. и. Абае-
вым, которые доказали исторические и этниче-
ские связи нартовского эпоса с нынешними 
осетинами. д. писала: «историческое первен-
ство в области нартских сказаний принадлежит, 
видимо, осетинам. но им, уже с большей несо-
мненностью, принадлежит и другое первенство — 

первенство художественной цельности. ни 
один из кавказских народов не сохранил песен о 
нартах в таком полном и поэтически завершен-
ном уровне, как осетины. в то время как другие 
кавказские народы хранят песни о нартах в виде 
драгоценных обломков, прекрасных руин, лишь 
намекающих на былую красоту разрушенного 
временем здания, у осетин это здание, пускай 
кое-где тоже подвергшееся разрушению, хранит 
всю стройность и законченность первоначаль-
ного плана».

д. отмечала, что «народному творчеству 
тоже свойственен некоторого рода профессио-
нализм, то есть наличие особо одаренных хра-
нителей и продолжателей художественной тра-
диции. однако народная песня, народное 
сказание по-настоящему живут только в творче-
ском общении певцов-сказителей и их аудито-
рии, то есть всего народа. до тех пор, пока это 
творческое общение возможно, пока существу-
ют герои сказаний не только в исполняемых 
текстах, но и в художественной памяти народа, 
мы не имеем права говорить о вымирании ста-
ринных песен». 

некоторые статьи д. подписаны — «дын-
ник-соколова».

Соч.: остров пингвинов. м., 1934; нартский эпос и за-
веты богатырства // сказания о нартах. из эпоса осетинско-
го народа / Пер. и вступ. ст. в. дынник. м., 1944. с. 6–12. 
(Пред. к. кулова); сказания о нартах / Перевод с осетинско-
го валентины дынник. м., 1948; нс. онЭ. м., 1949; сюже-
тика. снЭнк. с. 351–371; а л б о р о в т. м. Проблема 
идеального героя в нартовском эпосе осетин // волф. 
ордж., 1988. с. 154–155.

Лит.: г а г к а е в к. (рец.) нЭ // сЭ. 1946. № 2.  
с. 239–242; м а м и е в а. сатана. с. 40.

л. к. гостиева
л. а. чибиров

ДЮМеЗИЛЬ Жорж [Georges Edmond Du-
mÉzIL (1898–1986)] — выдающийся француз-
ский мифолог и филолог-компаратавист, член 
французской академии наук, почетный доктор и 
член многих других академий, исследователь 
нартовского эпоса. 

в. и. Абаев назвал д. крупнейшим ученым в 
области гуманитарных наук, уникальным явле-
нием в мировой науке хх в. По словам ита-
льянского ученого Ж.-П. леонардини, «это 
был исследователь, не укладывающийся ни в 
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какие классификации. 
он перекинул мосты 
между многими дисци-
плинами… он был од-
ной из самых крупных 
интеллектуальных фи-
гур нашего века».

мировую извест-
ность принесли д. ис-
следования по сравни-
тельному изучению 
мифологии и религии 
индоевропейских наро-

дов и труды по нартовскому эпосу. до поры каза-
лось, будто мифологические и кавказоведческие 
исследования д. не соприкасались, шли парал-
лельно. Против этого мнения ре зонно возразил 
в. и. аба ев: «была одна область, где эти две ли-
нии научной активности сошлись: осетинский 
эпос о героях, называемых нартами. в нартов-
ском эпосе пути дюмезиля-мифолога и дюме-
зиля-кавказоведа скрестились, и эта встреча 
оказалась на редкость счастливой. она не могла 
быть иной, так как ученый был во всеоружии и 
кавказского материала, и мифолого-фольклори-
стической эрудиции».

вклад д. в изучение нартовского эпоса огро-
мен. выводы и обобщения, сделанные им по 
эпосу, стали классикой в научном нартоведе-
нии, а его труды — настольными книгами уче-
ных-нартоведов.

По получении высшего образования в Пари-
же д. работал в вузах турции и Швеции, а с 
1935 по 1968 гг. — в разных учебных заведени-
ях франции. будучи специалистом по языку и 
фольклору адыгов, д. со временем стали при-
влекать язык и фольклор осетин; последних он 
называл потомками скифов. особенно его оча-
ровали осетинские нартовские сказания. Это 
произошло в 1926 г., когда на выставке советских 
книг в Париже (образцов фольклора и письмен-
ности восточных народов ссср) он познакомил-
ся с первым выпуском «Памятников народного 
творчества осетин», изданным во владикавказе в 
1925 г. «я напал, — пишет он, — на несколько 
страниц осетинских сказаний в русском перево-
де. я провел часть моего отпуска за чтением 
этих текстов, восхищенный их содержанием. 
осетинский вошел в мои индоевропейские за-
нятия. чтение статьи м. туганова «кто такие 

нарты?» убедило меня, что осетины сохранили 
в своих сказаниях память о социальной систе-
ме, близкой индоевропейской». находясь уже в 
плену трифункциональной теории, д. не мог 
пройти мимо сообщения м. с. Туганова о том, 
что нартовское общество состояло из трех ро-
дов — Алагата, Ахсартаггата и Бората. все 
три рода были носителями определенных функ-
ций, каждому отводилась особая роль (алагата 
отличались умом, ахсартаггата — силой и хра-
бростью, бората — богатством). 

таким образом, в глубокой древности у ин-
доевропейских народов определились три со-
циальные функции: религиозно-жреческая, 
военная и хозяйственная. Это трехчастное со-
циальное деление наложило отпечаток на ре-
лигиозную и мифологическую систему индоев-
ропейских народов. образы богов и героев в 
этой системе — не произвольные создания на-
родной фантазии; каждый из них соотнесен с 
одной из трех основных социальных функций.

После знакомства со сказаниями д. интуи-
тивно почувствовал, какую роль призваны 
играть осетинские традиции в изучении индоев-
ропейского наследия, в деле, которому он соби-
рался посвятить жизнь. нартовские сказания на-
столько пленили ученого, что он бесповоротно 
переключился на них. об этом свидетельствует 
то, что через четыре года, в 1930 г., д. издает пер-
вую монографию по этой проблеме — «сказа-
ния о нартах» на французском языке (“Legendes 
sur les Nartes”), чтобы познакомить научные 
круги Запада с эпосом народов кавказа. Это 
была важная, рубежная книга, и по значимости 
в. и. абаев сопоставлял ее со знаменитой ста-
тьей в. ф. Миллера «черты старины в сказаниях 
и быте осетин». в. и. абаев отмечал, что «своей 

Ж. дюмезиль
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книгой дюмезиль внес самый крупный и пози-
тивный вклад в познание генезиса и содержа-
ния сказаний о нартах. в ней автор убедительно 
доказывает прямую преемственность в эпиче-
ской традиции от геродотовских скифов до со-
временных осетин». в книге д. ввел в научный 
оборот все изданные к тому времени на русском 
языке варианты сказаний (осетин, адыгов, вай-
нахов, балкарцев, карачаевцев) и результаты их 
сравнительно-исторических изысканий. в част-
ности, он рассмотрел ряд осетинских сюжетов о 
нартах и проанализировал их с точки зрения 
своей трифункциональной схемы. он первым 
из ученых обосновал связь деления нартов на 
три рода с индоиранской концепцией, в соответ-
ствии с которой идеальное общество должно 
объединить три сословия, соотносимые с тремя 
основными социальными функциями: магиче-
ско-религиозной, ратной и хозяйственной.

в этой работе впервые среди исследователей 
д. расположил сказания о нартах в строго систе-
матизированном виде: выделил главные (Урыз-
маг и Шатáна, Сослан, Хамыц и Батрадз) и 
второстепенные циклы. в своей известной кни-
ге «нартовский эпос» (1945) в. и. абаев со-
хранил предложенную французским ученым 
циклизацию сказаний, но дополнил главные ци-
клы начальным («уархаг и его сыновья»). в пре-
дисловии д. подчеркивает большую ценность 
нартовских сказаний народов кавказа, называет 
их «целой областью народной словесности».  
«в сущности, — писал он, — я заинтересовался 
этими сказаниями не столько потому, что в них 
можно почерпнуть данные по психологии, этно-
графии, фольклору, сколько потому, что в них 
проглядывают мифологические темы» (грозо-
вой и солнечный герои. — л. ч.). и далее д. го-

ворит о родине сказаний и о смысле их популя-
ризации: «если учесть, что многие нартовские 
сказания, видимо, происходят из осетии (а в 
отношении сказаний о батразе это бесспорно), и 
если вспомнить, что осетины последние потом-
ки алан, а через них — сармато-скифов, одним 
словом, последние представители многочислен-
ной группы «северных иранцев», можно понять 
важность предпринятого исследования». и за-
вершает предисловие словами: «а обычаи ски-
фо-сарматов, обрисованные геродотом, и нра-
вы, приписываемые в сказаниях осетинским 
нартам, с внушающей доверие точностью со-
впадают во многих чертах». нужно отметить, 
что, начиная с первой солидной публикации о 
нартах и до конца своих дней, он обоснованно 
отстаивал скифо-аланские истоки формирова-
ния нартовских сказаний.

в 1948 г. д. на французском языке издал кни-
гу «локи», посвященную образу трикстера в ин-
доевропейской традиции, где в качестве сравни-
тельного материала активно привлекается 
осетинская версия эпоса о нартах. д. проводит 
далеко идущие параллели между образом  
«нарта сырдона и враждой его с сосланом и об-
разом скандинавского божества локи и враждой 
последнего с солнечным богом бальдром, враж-
дой, приводящей к гибели сослана и бальдра». 
Локи и Сырдон так похожи друг на друга, что, 
как образно сказал сам д., «все черты локи обна-
руживаются в сырдоне и все черты сырдона — в 
локи».

в 1965 г. в Париже на французском языке 
вышел очередной сборник «книга о героях. 
сказания о нартах», который представляет со-
бой перевод книги д. «нарты кадджытæ», вы-
пущенной в 1946 г. ценность французского из-
дания в прямом переводе с оригинальных 
текстов. ученый настолько освоил осетинский 
язык, что сам перевел книгу с оригинала, сохра-
нив, как он писал, простоту, наготу этих тек-
стов, «в которых блестящие и образные выраже-
ния редки, повторения многочисленны и о 
самых диковинных вещах говорится, между 
прочим, самыми обыденными словами». через 
эту содержательную книгу европейский чита-
тель получил полное представление об осетин-
ских нартовских сказаниях.

 в 1968 г. увидел свет главный теоретический 
труд д. «миф и эпос». в нем автором «было дано 

Ж. дюмезиль с внуком Пэр луи кюриеном
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общее представление о собрании нартовских 
сказаний в том виде, в каком оно сложилось к на-
стоящему времени и, главным образом, изучены 
эпизоды, построенные на трифункциональных 
темах». Значительная часть этой монографии 
посвящена нартам. более того, на основании 
сравнительного анализа наиболее характерных 
черт социального строя нартов, их быта и веро-
ваний ученый делает вывод о решающей роли 
осетинского этноса в формировании первона-
чального ядра эпоса.

 в 1976 г. в москве на русском языке вышла 
книга д. «осетинский эпос и мифология», в 
которую были включены отдельные части пре-
дыдущего издания. тексты для книги отобрал 
в.и. абаев, он же написал предисловие и снаб-
дил её примечаниями; перевод осуществила  
а. Алмазова.

 в 1990 г. на русском языке вышла очередная 
книга д. под названием: «скифы и нарты», куда 
вошли отдельные главы, отрывки (разделы) из 
работ «сказания о нартах» и «локи». в ней на 
широком историко-мифологическом материале 
ученый рассматривает ряд мотивов осетинских 
и адыгских сказаний, трактуя их как на теорети-
ческом уровне (прежде всего с позиции неоми-
фологизма), так и на социальном. 

в 1978 г., в год 80-летия ученого, вышла в 
свет еще одна его книга по нартовскому эпосу — 
«сказания скифов и соседних народов» («Ro-
mans de Scethie et dalentour»). в рецензии для 
журнала «народы азии и африки» в. и. абаев 
дал высокую оценку этому замечательному тру-
ду. целые разделы книги д. посвящены видней-
шим героям эпоса — батрадзу и сослану.

 в образе батрадза он распознал черты гро-
зового божества и установил его родство со 
скифским богом Аресом и с ведийским Индрой. 
ученый заострил внимание на поразительной 
близости легенд о болезни и смерти нарта бат-
радза и короля Артура. вот что он писал по это-
му поводу: «мой коллега Жоэль грисвар стал 
находить соответствия между эпосом осетин и 
эпосом островных кельтов, причем столь точ-
ные и поразительные, что они не могут быть 
случайными». Пораженный этой параллелью, 
д. пишет: «Эта первая встреча осетин и кельтов, 
касающаяся важных персонажей и редких сю-
жетов, ставит ряд больших вопросов: общее на-
следие? Заимствование? если заимствование, 

то через какое посредство и в какую эпоху?». 
думается, из двух вариантов ответа (общее на-
следие или заимствование) наиболее правдопо-
добно заимствование, имеющее прочное исто-
рическое обоснование — отправка римлянами 
5,5 тысяч сарматских катафрактариев в брита-
нию в II в. и пребывание значительной части 
алан в галлии в IV в. как следствие великого 
переселения народов. вот яркий пример ареаль-
ных связей нартовского эпоса осетин: в брита-
нию сюжеты нартовского эпоса внедрились 
через посредство их носителей — сармато-
аланских племен.

образ другого выдающегося нарта — сосла-
на (созырыко) — д. раскрыл изначально в книге 
«легенды о нартах», а затем в вышеозначенной 
книге. При этом, если батрадзу были присущи 
черты грозового бога, то образу сослана — чер-
ты солнечного божества. ученый отмечал, ка-
кую зловещую роль сыграло чудесное Балсаго-
во Колесо в судьбе сослана, и проводит 
параллель с аналогичным колесом в ирландских 
сагах уладов.

весомы заслуги ученого в популяризации 
нартовских сказаний за рубежом, в том, что они 
сегодня получили мировую известность. осо-
бенно этому способствовала книга «легенды о 
героях», о которой говорилось выше; она вышла 
в 1965 г. под эгидой Юнеско в серии «выдаю-
щиеся произведения мировой литературы». д. 
выступил переводчиком текстов и автором вве-
дения и примечаний.

Представляет интерес эволюция взглядов 
ученого относительно происхождения нартов-
ских сказаний.

еще в 1930 г. в книге «легенды о нартах» д. 
писал, что нартовский эпос могут оспаривать 
два народа — черкесы и осетины. Позже, по 
мере накопления материала и развития теории 
трехчленной организации древнего общества, 
он внес коррективу в свою позицию: из этих 
двух претендентов на «отцовские» права он от-
давал предпочтение осетинам, «…считая, что 
большая часть нартских сказаний и многие об-
разы нартов имеют аланскую, сармато-скиф-
скую основу, т. е. в конечном счете — осетин-
скую».

Это заключение маститого ученого не разде-
ляют некоторые фольклористы, основываясь на 
утверждении, что д. не располагал достаточ-
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ным количеством текстов сказаний других на-
родов кавказа. Подобные претензии не обосно-
ваны, ибо д. владел русским языком в более чем 
достаточной мере. Поэтому, как писал лучший 
знаток наследия ученого в. и. абаев, «трудно 
указать хоть одну сколько-нибудь значительную 
публикацию на русском языке о скифах или  
нартах, которая ускользнула бы от его внимания 
и не была им проштудирована».

в последующих работах, по мере более 
углуб ленного изучения разных версий нартов-
ских сказаний, д. еще четче выразил свое мнение 
о первоначальном ядре эпоса, его скифо-алан-
ском происхождении. впервые о заимствовании 
эпоса соседними народами у осетин д. писал в 
книге «локи», изданной в 1959 г. более опреде-
ленно и четко он высказался в следующей книге 
«легенда о героях», вышедшей в свет в 1965 г.: 
«само родовое имя нартов, как и сама идея на-
ртов и основные персонажи, в которых она во-
площена, рождены в осетии, и отсюда воспри-
няты окружающими народами».

д. подчеркивал, что «вплоть до присоедине-
ния к россии их (осетин. — л. ч.) социальный 
строй, как и их соседей, не особенно отличался 
от того строя, который можно разглядеть у ски-
фов лукиана или даже геродота». исходя из 
этого, он обоснованно писал об архаичности 
осетинского нартовского эпоса, назвал чудом, 
что, пройдя историческую дорогу длиною в две 
с половиной тысячи лет, народ мог сохранить 
столько «пережитков» старины, выдержать та-
кое испытание временем. «но это чудо неоспо-
римо, — заключает ученый, — по языку и фоль-
клору осетины оказались одним из самых 
бережно относящихся к традициям индоевро-
пейских народов».

более четырех десятилетий нартовский эпос 
оставался одним из главных интересов д. в 
ходе подготовки новых работ и дальнейшего 
углубления в теорию традиций ученый вносил 
определенные коррективы в ранее изданные 
труды. однако, как правильно подметил  
в. и. абаев, «в одном вопросе на протяжении 
сорока лет ученый не изменил своей точки зре-
ния: он сохранил непоколебимое убеждение, 
что основной фонд нартовских сказаний осетин 
является древним и оригинальным, унаследо-
ванным ими от богатой скифо-сарматской и 
аланской эпической традиции».

суть рассуждений выдающегося ученого 
сводится к следующему: центром формирова-
ния нартовского эпоса и происхождения его ос-
новного ядра представляется древняя и средне-
вековая осетия, с территории которой сказания 
о нартах постепенно проникли к соседним на-
родам и даже соседям их соседей. При этом ха-
рактеры некоторых героев подверглись всякого 
рода изменениям, появились новые сюжеты, об-
разы, чему во многом способствовали расцвет и 
возвышение средневекового аланского госу-
дарства, в пределах которого проживали и неа-
ланские племена. они не могли не испытать 
сильное, доминантное влияние господствующе-
го этноса. все эти прочные непоколебимые ар-
гументы привели д. к заключению, которое ста-
ло хрестоматийным: «именно у осетин и, без 
всякого сомнения, уже у их далеких предков 
сформировалось ядро нартовской эпопеи и ее 
основные персонажи. я знаю, что, делая подоб-
ное заявление, я причиняю огорчение моим чер-
кесским и абхазским друзьям, но истина дороже 
дружбы: в своей основе нартовский эпос — осе-
тинский».

разумеется, мнение одного ученого не всег-
да равносильно окончательному решению во-
проса. однако ученый ученому рознь. в данном 
случае оно принадлежит корифею нартоведения, 
которого, разумеется, ни в национальной ограни-
ченности, ни в национальной предубежденности 
упрекнуть нельзя. Поэтому своеобразный вер-
дикт ученого, опирающегося на тщательный ана-
лиз нартовских сказаний, как в синхронном, так 
и в диахронном планах заслуживает, бесспорно, 
самого пристального внимания.

в последние десятилетия по нартоведению 
издается большая литература, в том числе уче-
ными из соседних республик, категорически не-
согласными с мнением д. ниже приводим вы-
держки (далеко не полные) из изданных на 
русском языке книг д., содержащие основопо-
лагающие мысли ученого о нартовских сказа-
ниях и первоначальном ядре эпоса, опроверга-
ющие голословные обвинения некоторых в 
адрес д. в том, будто он в последних работах 
«не так последовательно придерживается преж-
ней точки зрения». 

«осетины же преуспели вдвойне: они сбе-
регли до наших дней не только язык как форму, 
несущую некое культурное содержание, но и 
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само это содержание, в котором отразилось со-
стояние скифской цивилизации на последних 
ступенях ее развития. а главное — живы бесцен-
ные, полные архаики эпические сказания, и, хотя 
в них проникли некоторые более или менее уни-
версальные фольклорные темы, героические 
образы эпоса по-прежнему свежи и самобытны. 
более того: эту устную словесность в той или 
иной степени восприняли соседние народы, ис-
казив в ней как раз то, что было специфически 
осетинским, скифским» (оЭм. 2001. с.8).

«ядро нартских сказаний пришло из осе-
тии, но соседние народы (абхазы, черкесы, че-
ченцы и ингуши) обогатили их новыми эпизо-
дами и новыми героями» (там же. с. 8–9).

«а обычаи скифо-сарматов, обрисованные 
геродотом, и нравы, приписываемые в сказани-
ях осетинским нартам, с внушающей доверие 
точностью совпадают во многих чертах» (там 
же. с. 25–26).

«никто не станет оспаривать, что нартов-
ский цикл у них (осетин. — л.ч.) более богатый 
и стройный, чем у черкесов… несколько групп 
нартовских легенд, некоторые образы нартов, 
по-видимому, вышли из аланского, сармато-
скифского, «евро-иранского», т.е., в конечном 
счете, осетинского» (там же. с. 34–35).

«как и название “нарт” представление о 
нар тах и главенствующие персонажи, воплоща-
ющие это представление, родились в осетии, а 
потом уже были восприняты соседними народа-
ми, зачастую переосмыслены, а порой даже по-
лучили новую жизнь или обогатились новыми 
чертами» (там же. с. 171).

«осетины стойко сохранили унаследован-
ную от скифов трифункциональную структуру 
при распределении нартовских героев по трем 
родам: бората, ахсартаггата и алагата. у черке-

сов как восточных, так и западных трифункцио-
нальная структура полностью исчезла, сохра-
нился лишь род алагата. у балкарцев и вайнахов 
сохранился род ахсартаггата. в абхазском эпо-
се трифункциональная структура полностью за-
быта» (там же. с.172, 186, 190–194).

«и также очень примечательно, что ни один из 
соседних народов, которые заимствовали у осетин 
нартовский эпос, не сохранил организацию героев 
в три функциональных рода и что, переняв неко-
торые темы, основанные на трифункциональной 
структуре, они их изменили… упразднив как раз 
эту структуру» (там же. с. 260–261).

«Преемственность фольклорных традиций 
осетин выдержала такое испытание временем, 
равного которому я не знаю» (там же. с. 181).

«По языку и фольклору осетины оказались од-
ним из самых бережно относящихся к традициям 
индоевропейских народов» (там же. с. 161).

будем надеяться, что к объективному и авто-
ритетному голосу маститого ученого прислуша-
ются, что его идеи помогут внести больше глу-
бины, трезвости и чувства ответственности в 
обсуждение проблем эпоса о нартах, целью ко-
торого должно быть одно — научная истина. 

Соч.: д ю м е з и л ь. оЭм; его же: скифы; Эмомк. 
вл., 2012; «Le livre des Heros. Legendes sur les Nartes». 
Paris.1965; Dumezil. G. Romans de Scethie et dalentour.

Лит.: а б а е в в.и. Заметки о трифункциональности. 
Памяти Ж. дюмезиля // ит. I. 1990. с. 423 — 428; его же: 
новая книга Жоржа дюмезиля // народы азии и африки. 
1979; его же: Ж. дюмезиль — исследователь осетинского 
эпоса и мифологии // Ж. дюмезиль. оЭм. м., 2001; г у - 
р и е в т.а. лик бессмертного: Жорж дюмезиль. вл., 2004; 
г а г л о й т и. нвинЭ; ч и б и р о в. он; его же: дюмезиль 
и его нартоведческие исследования // исоигси. 2017.  
№ 23 (62). с. 75–84.

л. а. чибиров
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еВСееВ виктор яковлевич (1910–1986) — 
российский ученый — финно-угровед, фоль-
клорист, д. филол. н., 
проф., засл. деят. нау-
ки карельской асср 
(1967), член сП ссср 
(с 1946 г.).

окончил лгу (1927), 
работал в карельском 
нии  (1935–1941), в ин-
ституте языка, литерату-
ры и истории карельско-
го научного центра ран 
(1945–1986).

е. известен как исследователь, собиратель 
и переводчик произведений карельского на-
родного фольклора на русский язык. в 1940 г. 
вышел в свет первый составленный им фоль-
клорный сборник карело-финских рун и песен 
«сампо».

в статье «о типологической близости каре-
ло-финского и нартского эпоса» е. отметил, что 
нельзя игнорировать сходство существенных 
деталей в обоих эпосах. так, по его мнению, по-
добно герою карело-финского эпоса старому 
вяйнямейнену нартский богатырь Сослан попа-
дает живым в Страну мертвых. е. считал, что 
аналогичный мотив богоборчества, связанный в 
отдельных сказаниях с образом сослана, можно 
встретить в карельской руне о ковании цепи 
кузнецом хиси. в эпизоде, рисующем месть  
Батрадза за смерть отца, обнаруживается сход-
ство с сюжетом руны о мести куллерво, сына 
калервы.

е. пришел к заключению, что можно считать 
бесспорным типологическое сходство нартов-
ского и карело-финского эпосов.

Соч.: сампо: сборник карело-финских рун. Петроза-
водск, 1940; руны и исторические песни. Петрозаводск, 
1946; исторические основы карело-финского эпоса. т. I.  
м.-л., 1957; о типологической близости карело-финского и 
нартского эпоса // вопросы литературы и народного творче-
ства. Петрозаводск, 1959. вып. хх. с. 37–40; карельский 
фольклор в историческом освещении. л.: наука, 1968; ка-
рельские народные песни (в 2-х томах). таллин, 1976; 1980; 
карельское научно-поэтическое творчество. 1981; карело-
финский народный эпос (в 2-х книгах). м., 1994. кн. 1, 2.

Лит.: евсеев виктор яковлевич // Писатели карелии: био-
библиографический словарь. Петрозаводск, 2006. с. 159–160; 
у истоков карельской фольклористики. к 100-летию в. я. ев-
сеева. биография, библиография. Петрозаводск, 2010.

л. к. гостиева

еГИПет [МыСыР] — страна, которая в 
«нартиаде» упоминается как «мысыр» / «мы-
сыры бæстæ». нарты отправляются туда в заво-
евательные походы. неизвестно, имеет ли он 
какую-нибудь связь с историческим е. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 500.
и. б. 

еГИПетСКИй ПРАВИтеЛЬ (АЛДАР)  
[Мы СыРы ПАДДЗАХ (ÆЛДАР) — персонаж 
эпоса, недруг нартов, правитель богатой страны.  
е. п. наделен такими же качествами, что и эпиче-
ские герои: вместе со своим войском он воюет ли-
цом к лицу с врагом. е. п. похитил жену Насран
аладара. нарты по тревоге поднялись, чтобы 
отбить ее, но не смогли справиться с ним. сразить-
ся с ним пришлось Ацамазу, поскольку насран-ал-
дар трусливо отказался от схватки. Поединок про-
должался три дня; сражающиеся изрешетили друг 
друга стрелами, но победу одержал ацамаз. 

Жена е. п. обладала магической силой: при-
косновением руки и своим дыханием она зажив-
ляла раны и нарывы, вдыхала новые силы в уми-
рающего, старика превращала в молодого 
человека, могла оживить полумертвого. она спас-
ла ацамаза и подсказала ему, как расправиться с 
ее мужем, смерть которого могла наступить толь-
ко от ножа, рожденного вместе с ним. в других 
вариантах вместо е. п. действует Тогусалдар.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 307–327, 501, 502, 520.
и. б.

в. я. евсеев
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еГУППУРтА

еГУППУРтА [еГУыППыРтÆ] — племя ве-
ликанов, разбойников из кадага «сослан и егуп-
пурта» («сослан æмæ егуыппыртæ»). будучи в 
дальнем походе (дард хæтæны) Сослан, Бат
радз и Созырыко в сумерках подъехали к под-
ножью горы, из-под которой горел свет. Попро-
сившись переночевать, герои узнали от жившей 
там женщины, что ее муж воюет с е. нарты, 
проявив благородство, отправились к нему на 
помощь и уничтожили всех врагов.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 155, 672.
л. ч.

еЖ [УыЗыН (ир.)/ УЗУН (диг.)] — животное 
отряда насекомоядных семейства ежовых. в на-
родном творчестве осетин е. показан умным и 
мудрым. 

согласно народным верованиям осетин, в е. 
Бог превратил мудрого человека по имени уы-
зын, который удачно ответил на три его вопроса 
и этим спас человечество от истребления. в 
осетинской сказке е. осматривает построенный 
дзуарами дом и прозорливо указывает на клю-
чевые недостатки, то есть делает то же, что в 
«нартиаде» — Сырдон. 

в кадаге «нартовская красавица уадзафта-
уа» («нæртон рæсугъд уадзæфтауæ»), дабы по-
ставить на место заносчивую красавицу, живу-
щую в башне на распутье семи дорог, Сослан 
обращается к ведунье (къулбадаг-ус), а та отве-
чает: «я ничего не могу поделать, но посреди 
темного леса есть поляна, там есть валежник, на 
дне валежника — еж, его и спросите». сослан 
вместе с двумя другими нартами идет туда, дваж-
ды зовет е., сидящего в валежнике, наконец, тот 
отзывается и советует всем нартам собраться по-
среди семи дорог и начать танец симд с тазами и 
другими предметами, не подходить к красавице 
самим, а сделать так, чтобы она сама им довери-
лась, и танцевать усердно до тех пор, пока она 
сама не выйдет и не схватит кого-либо за плечо.

в схожем по сюжету кадаге «тизмуда и бес-
подобный танец нартов» («тъизмудæ æма нар-
ти æгæнон симд») сослан тоже обращается к 
ворожее, чтобы воздействовать на гордую кра-
савицу Тизмуду, а та говорит: «я ничем не могу 
помочь тебе, но среди дремучего леса есть по-
ляна, а посреди ее обвалившееся дерево, а под 
ним сидит еж, и спроси его, и он тебе скажет 
определенно». сослан находит указанное ме-

сто, трижды вызывает е. наконец е. выходит и 
советует каждому из нартов положить на плечи 
то, чем он работает, и в таком виде должны пля-
сать симд и девицы, и женщины, и старики, и 
молодые посреди семи дорог под башней тиз-
муды, тогда она явится к ним. 

с колючками е. сравнивается борода сосла-
на. например, так делает мать Тотрадза в када-
ге «борьба урызмага с алборовыми» («уырыз-
мæджы хæст Æлбортимæ»). е. в «нартиаде» 
наделен добротой и чуткостью. в андиевских-
сказаниях е. сочувствует умирающему сослану, 
и тот за это завещает свои усы е. в качестве ко-
лючек.

«ты за меня болеешь всей душой, 
Прими же, друг, подарок скромный мой. 
когда настанет час моей кончины, 
усы мои возьми ты на щетину».

Представления осетин о мудром и добром е. 
восходят ко временам общеиранского единства. 
По утверждению Плутарха («об исиде и оси-
рисе», 46), в зороастрийском бестиарии лесной 
е. — благословенное существо, творение до-
брого верховного бога ахурамазды. также 
представления о еже как о священном живот-
ном известны из древнейших священных тек-
стов зороастризма. согласно видевдату (фра-
гард 1), созданная ахурамаздой благая страна 
вэкерта (вероятно, область современного г. ка-
бул) хороша тем, что является «родиной ежей». 
там же (фрагард 13) объясняется, что сотворен-
ный ахурамаздой е. каждый день с полуночи и 
до того, как взойдет Солнце, выходит убивать 
тысячами создания злого ахримана. если кто-
то убьет е., то погубит душу свою и своих по-
томков на девять поколений вперед, которые не 
смогут перейти мост чинват на том свете. За 
убийство е. полагается тысячу ударов кнутом и 
плетью. Эти сведения находят подтверждение в 
средневековой пехлевийской традиции. соглас-
но бундахишну (глава 7), е. создан ахурамаз-
дой для противодействия «растаскивающим 
зерно муравьям», которые проделывают в земле 
многочисленные ходы. обычай держать в домах 
ежей сохранился у зороастрийцев и в более 
позднее время. мудрым советчиком выступает 
е. и в легендах пуштунов.

е. занимает заметное место в искусстве зве-
риного стиля сарматов и ранних алан. из сармат-
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еЛИЗБАР

ского кургана I в. н. э. возле с. косика енотаев-
ского р-на астраханской области происходят 
золотая пряжка и соответствующий ей золотой 
наконечник ремня парадного пояса в виде фи-
гурки е. с двумя змеями у ног и двумя стилизо-
ванными головками хищных птиц перед перед-
ними лапками. в бесланском курганном 
катакомбном могильнике I–V вв. найдены 
бляшки конской сбруи со скульптурными изо-
бражениями ежей на серебряных пластинах.

Лит.: ч и б и р о в. тдко. с. 178; г а з д а н о в а в. с. 
Золотой дождь. исследования по традиционной культуре 
осетин. вл., 2007. с. 346; нк. иаЭ. 5. с. 334, 468–469; 
Пнто. 1927. с. 60; нарты. 1957. с. 344; П л у т а р х. исида 
и осирис. к., 1996. с. 43; авеста в русских переводах. 
сПб.,1997. с. 113; Зороастрийские тексты. м., 1997. с. 74, 
293; ч у н а к о в а о. м. Пехлевийский словарь зороастрий-
ских терминов, мифических персонажей и мифологических 
символов. м., 2004. с. 108; авеста «Закон против дэвов» 
(видевдат). сПб., 2008. с. 67, 199;  T h o r n b u r n S. S. 
Bannú, or Our Afghán Frontier. London, 1876. P. 219; З а с е ц 
к а я  и. П. искусство звериного стиля сарматской эпохи (II в. 
до н.э. — нач. II в. н.э.). симферополь, 2019. с. 60–61, 146, 166; 
сокровища алании / The Treasure of Alania. м., 2011. с. 137.

 к. Ю. рахно

еЛАХСАРДтОН [йеЛӔХСӔРДтОН (диг.)] — 
персонаж кадага «осада крепости гори» («гори 
федари æфсæдтæ»), жил в крепости Гори, отец 
красавицы Агунды. е. — вариант имени Челах-
сартаг / Челахсартон.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 112–117; нарты. огЭ. кн. 1.  
с. 179–183; нарты. огЭ. кн. 2. с.118–121.

л. ч. 

еЛБАеВ александр [еЛБАты алыксандр] — 
сказитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. 
от него в 1941 г. б. Хадаевым записан кадаг 
«три сокровища нартов» («нарты æртæ 
хæзнайы»). 

Лит.:на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 92–93.

и. б.

еЛДА, еЛДИ, АЛЬДА. см. Эльда.

еЛИА, йеЛИА, ИЛИА, ИЛя — один из не-
божителей пантеона осетин, громовержец. е. 
отождествляется с Уацилла. При этом в дигор-
ском кадаге об Ацамазе («уази фурти зар») пе-

речисляются встретившиеся герою небожите-
ли: «иннæ ба адтæй | бестауи бæрзондбæл 
бадæг | уорс йелиа; <…> | иннæ ба адтæй | 
хъæреуи хонхи бæрзондбæл бадæг хуари уаце-
лиа». Эпитеты е. в «нартиаде»: ‘белый’ (уорс 
елиа), ‘пользующийся уважением, почетом’, 
‘великий’, ‘славный’ (читгин елиа).

Племянником небесного е. в кадаге «как 
умер нарт батрадз» («нарты батырадз куыд 
амарди») назван сын Бурафарныга Бурхорали 
(«бурхорали уыди уæларв елиайы хæрæфырт»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. 520; нк. иаЭ. 4. с. 352–360.
м. д.

еЛИАтА [еЛИАтӔ] — согласно кадагу «нар-
ти сослан æма кæрзæлгъист уосæ», первый соз-
данный Богом на земле народ, титаны 
(«фиццагдæр хуцау исфæлдиста елиати, æма 
æгæр тухгин адтæнцæ…»). в указанном тексте, 
а также в кадаге «нарт батрадз» («нарти бат-
раз») Камбадата названы племянниками е. 

важную роль е. играют в сюжете о борьбе 
Батрадза с небожителями. ангелы (зæдтæ 
æмæ дауджытæ) обращаются к ним за помо-
щью, потому как батрадз, согласно вариатив-
ным текстам, имеет с ними родственные связи: 
«…елиатæ æ мади мади æрвадтæлтæ ‘нцæ, æма 
иу уони бон ку неци исуа, уæд ин неке бон неци 
исуодзæнæй». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 421, 830; нк. иаЭ. 3. с. 447, 459, 
464, 606.

м. д.

еЛИЗБАР [еЛыЗБАР, еЛыЗБАР-ПАД-
ДЗАХ] — царь чертей, далимонов, персонаж 
эпоса. в кадаге «как нарт созырыко женился 
на красавице бедухе из рода ахсартаггата» 
(«нарты созырыхъо куыд æрхаста Æхсæртæг-
гаты рæсугъд бедухайы») у е. есть семья, трое 
дочерей. он же — хозяин лучшего коня Дзындз
Аласа, взращенного в подземном царстве. у 
него побывал Сослан, спрыгнувший с неба и 
пробивший землю («Ӕмæ зæхмæ куы ‘рхæццæ, 
уæд зæхх ныттыдта бынмæ. авд дæлдзæхы 
фæци, хæйрæджытæм ныххаудта; елызбар — 
сæ паддзах хæйрæджытæн»). 

в кадаге «нарт созырыко» («нарты созы-
рыхъо») под семью подземельями у е. побывал 
Сырдон с просьбой предоставить ему войска 
для расправы с сосланом («сырдон куы базыд-
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та, цæмæй у сæ адзал созырыхъо æмæ йæ 
бæхæн, уæд авддæлзæхх хæйрæджытæм фæуад. 
бараст хæйрæджыты паддзах елызбармæ…»). 
е. дал ему лучников. см. Черти.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 46–49, 571–595, 796; сн. 1978.  
с. 156–159. 

л. ч.

еЛИСО (диг.) — слепая женщина, сестра Сы-
балца в кадаге «Поминки матери сыбалца» 
(«субæлций мади хист»). е. понимает и знает 
птичий язык.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 42–43, 658.
л. ч. 

еЛКАНОВ габицо дженаевич [еЛХЪАНты 
дженайы фырт гæбыцо] — сказитель, уроженец 
сел. Эммаус рсо-а. от него в 1941 г. у. Богазо-
вым записан кадаг «как нарты выбирали лучше-
го» («нарт хуыздæр лæг куыд æвзæр стой»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (V), л. 22; 
нк. иаЭ. 5. с. 658. 

и. б.

еЛОй, еЛУАты еЛОй [еЛУАты еЛОй] — 
герой из рода елуата, племянник Бога, персо-
наж кадага «как елуаты елой убил нарта быза-
рыко» («елуаты елой нарты бызарыхъойы 
куыд амардта»). у е. была чудесная палка (фар-
ны лæдзæг), с приобретением которой он стал 
непобедим («елой дæр уыцы тала ракодта 
йæхицæн лæдзæгæн, æмæ йын уæдæй фæстæмæ 
тыхгæнæг тых нал ардта. уыцы лæдзæджы 
фæрцы елойы къухы цы нæ бафтыдаид, ахæм 
нал уыди»). ее не раз пытались отобрать у него 
нарты. однажды Бызарыко также решил отнять 
ее и собрал нартовских юношей, предупредив 
е. о наступлении. однако е. в единоборстве 
одолел бызарыко и выдал нартам его обезглав-
ленный труп. нарты не могли похоронить его и 
попросили е. вернуть голову убитого.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 575–577, 719. 
м. д.

еЛОН — жена Урызмага, персонаж кадага 
«как Шатáна стала женой урызмага» («сатана 
уырызмæджы ус куыд ысси»). в других вари-
антах — Ельда, Эльда, альда. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 136, 535.
л. ч.

еЛтА-БыЦА, еЛтА-БУЦА — персонаж ка-
дага «о нартовском князе насран-алдаре [и 
ацамазе, сыне аца]», опубликованном на рус-
ском языке г. Шанаевым, в переводе которого 
е.-б. называется турецким ханом, что, вероят-
нее всего, ошибочно. в осетинском эпосе речь 
идет о стране ТеркТурк и о ее правителе. со-
гласно сказанию, е.-б. — враг нартов, похитив-
ший молодую жену Насраналдара. в схватке за 
нее погибает лучший друг алдара Аца. узнав о 
гибели отца, младенец Ацамаз, сев на отцовско-
го коня и вооружившись его мечом, сразил е.-б., 
освободил жену насран-алдара, а молодая хан-
ша сделалась женой ацамаза.

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 429–446. 
л. ч.

еЛтАГАН [еЛтАГЪАН, ХОХы БАДӔГ  
еЛтАГЪАН, КУыЦыЧЧы ФыРт еЛтА-
ГЪАН (ир.) / ӔВДСӔРОН УӔйУГИ ФУРт  
еЛтАГЪАН (диг.)]. в «нартиаде» встречаются 
несколько героев с именем е. в различных сю-
жетах. так, в цикле о нарте Сослане е. — зла-
товласый сын великана Куыцыка, живущий за 
Черным морем на равнине хазм (см. Хазмий-
ская равнина). мать сыновей Бурафарныга 
предлагает Созырыко, покалечившему юношей, 
испытать свою силу, раздобыв золотые волосы 
е. для отделки своей шубы: «хæзмы быдыры, 
сау денджызы æдде, цæры куыцыччы фырт ел-
тагъан; йæ сæры царм сызгъæрин у. кæд тых-
джын дæ, созрыхъо, уæд елтагъаны амар æмæ 
йын йæ сæры царм растигъ æмæ йæ рахæсс æмæ 
уымæй дæ кæрцы æфцæггот скæн». в одном из 
вариантов сюжета о том, как сослан отправился 
пасти скот нартов («сослан хъомгæс куыд ацы-
ди»), е. — владелец зимних пастбищ, назван 
«сидящим в горах е.» («хохы бадæг елтагъан»). 
его возможно убить только его собственным но-
жом («йæхи кардæй уыд йæ мæлæт»). 

в дигорском кадаге («нарти хæмици фурт 
батраз æма Ӕвдсæрон уæйуги фурт елтагъан») 
е. является сыном Семиглавого уаига. глядя на 
игры нартов, он решил присоединиться к ним, 
чтобы в очередной раз продемонстрировать свою 
силу. но Батрадз оторвал ему руку, и е. вернулся 
домой весь в крови. в. и. Абаев и Э. бенвенист 
обоснованно считают имя е. тюркским или мон-
гольским (как и имя его отца куыцыка), означаю-
щим «возбужденный», «буйный». 
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согласно другому кадагу («нарты елтагъан 
æмæ борæты чызг»), е. — сын Бырсага из рода 
Алагата, воспитанник Донбеттыров. он же-
нился на дочери Бцега из рода Бората, после 
чего враждовавшие роды помирились. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 108–110; а б а е в. иЭсоя. 
II. 1954. с. 411; б е н в е н и с т Э. очерки по осетинскому 
языку. м., 1965. с. 152; нк. иаЭ. 2. с. 76–78, 386–387, 799, 
826; нк. иаЭ. 3. с. 129–130, 621; нк. иаЭ. 5. с. 557–559, 
715–716; сн. 1978. с. 481–486. 

м. д.

еЛыНУАтА [еЛыНУАтÆ] — эпический на-
род, встречающийся в кадаге «гибель рода елы-
нуата» («елынуаты сæфт»), враги нартов. оже-
сточенная война между нартами и е., которые 
были в союзе с Азырата, продолжалась год. в 
одном из сказаний упоминается эпический ге-
рой из рода елуата. см. Елой. 

Лит.:нк. иаЭ. 5. с. 719; нк. иаЭ. 7. с. 568.
и. б.

еЛЬДА, АЛЬДА, ЭЛЬДА [ӔЛДИ, еЛДИ, 
еЛДÆ, еЛДО, еЛДы, еЛОН, ЭЛДÆ] —  
персонаж «нартиады», первая жена нарта Урыз-
мага, девушка из рода Алагата. когда подошло 
время для вступления в брак, сто женихов посва-
тались к ней. е. со своим отцом устроили им со-
ревнования в пении, пляске и игре на фандыре. 
во всех трех состязаниях победу одержал урыз-
маг, за которого она и вышла замуж. через год у 
нее родились близнецы — сын и дочь.

Шатáна, задумавшая женить на себе урыз-
мага, пошла на хитрость: по ее совету урызмаг 
поручил жене приготовить пиво к его возвраще-
нию из длительного похода. ничего не подозре-
вавшая е. исполнила желание мужа, но из-за 
козней Шатáны напиток перестал бродить. е. 
переживает, стыдится своего мужа, Шатáна обе-
щает ей помочь, но с условием — разрешить ей 
провести одну ночь с урызмагом. не подозревая 
злого умысла со стороны Шатáны, простодуш-
ная е. дала согласие. тогда Шатáна изготовила 
новую закваску, и напиток забродил. она же, 
благодаря волшебству, продлевает ночь, а е., 
подходя к спальне и тщетно дергая запертую 
дверь, каждый раз от злости выпивала кружку 
браги (къуымæл), и, напившись ее, она лопнула. 
что касается детей, то, по проклятию Шатáны, 
и они погибли в разбушевавшейся реке.

существуют и другие варианты. Шатáна по-
просила свадебную одежду у е., якобы для 
шутки, и урызмаг принял ее за е. в некоторых 
сказаниях к возвращению из похода урызмага 
Шатáна принимает облик е.; она разделила с 
ним брачное ложе, а е. от досады умерла. и что 
характерно — ни в одном сказании Шатáна не 
осуждается, не выражено сочувствие к е. — 
беспомощной и доверчивой.

е. Мелетинский эпизод с е. сближает со 
сказочными мотивами «подмененной жены» 
и «забытой невесты». вместе с тем, по заме-
чанию л. а. Чибирова, точно так же в скиф-
ской легенде ехидна хитростью задерживает 
у себя Геракла.

для сравнения, в ирландской мифологии 
схожим образом молодой бог Энгус мак ок вы-
прашивает у своего отца, бога дагды, его владе-
ния сроком на один день и одну ночь, то есть 
навсегда. а мотив удлиненной ночи напоминает 
длинную, видимо полярную, ночь в ведических 
текстах, авесте и некоторых славянских и мол-
давских сказках.

из cообщения византийского историка хI в. 
георгия кедрина следует, что имя е. — проис-
ходит от аланского альда — имени вдовы 
авастского (абхазского) царя георгия, аланки; 
она заключила союз с византийским императо-
ром романом и отдала ему крепость — укре-
пление анакуф (анакопию) на берегу Черного 
моря близ нового афона; позже со своим сы-
ном поселилась в осетии. в. и. Абаев выдвигал 
предположение о германском происхождении 
имени альда. 

Лит.:нк. иаЭ. 1. с. 121, 125; нк. иаЭ. 7. с. 42–44, 
520, 533; а б а е в. нЭо. 1945. с. 29; м е л е т и н с к и й. 
ПгЭ. с. 191; м а м и е в а. сатана. с. 77–80; ч и б и р о в. 
он. с. 57; ; нк. иаЭ. 2. с. 533; в а н е е в З.н. историче-
ские известия об аланах-осах. ст., 1941. с. 40.

м. л. чибирова

еМыЛыК [еМыЛыКК] — неукротимый бе-
лый конь или жеребец, не приученный к седлу. 
в кадаге «борьба нарта уархага и его сыновей 
с уаигами» («нарты уæрхæг æмæ йæ фыртты 
хæст уæйгуытимæ») — Уаддымд (букв. ‘бы-
строногий’), которого Саталагу подарили род-
ственники его жены.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 656; нк. иаЭ. 7. с. 542. 
и. б.



еНАЛДИеВ ПетКА ЛеВАНОВИЧ

еНАЛДИеВ Петка леванович [еНАЛДыты 
леуаны фырт Петка] — сказитель, уроженец 
сел. джинат рсо-а. от него в 1941 г. в сел. рас-
свет к. гутновым записан кадаг «урызмаг и 
Шатáна» («уырызмæг æмæ сатана»). 

Лит.:на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 569–573; нк. иаЭ. 1. с. 555.

м. д.

еПАРе [еПӔРе (диг.)] — нарт-бедняк из ка-
дага «сын нарта епаре айсана» («нарти 
епæрей фурт айсана»), у которого благодаря 
подаренному ему Богом яблоку в пожилом 
возрасте родился сын Айсана, стоивший семе-
рых. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 561–566, 716. 
л. ч.

еПХИеВ ладе Петрович [еПХИты бетърейы 
фырт ладе] — сказитель, уроженец сел. хума-
лаг рсо-а. от него в 1941 г. в. Дулаевым и  
а. Бугаевым записан «кадаг о нарте урызмаге» 
(«нарты уырызмæджы кадæг»).

Лит.:на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (X),  
л. 39–41. 

и. б.

еПХИеВ татари ас-
ланбегович [еПХИ-
ты асланбеджы фырт 
тæтæри (1911–1958)] — 
осетинский писатель, 
автор известных поэм 
«два сердца», «безы-
мянный курган» и др. 

в составе прави-
тельственного нарт-
ского комитета север-
ной осетии (1940) 

принял активное участие в подготовке к изда-
нию на осетинском языке в прозаической и сти-

хотворной формах «нарты кадджытæ» в 1946 и 
1949 гг.

Лит.: Писатели советской осетии. ст., 1957.
л. ч.

еРАХЦАУ [еРӔХЦАУ (диг.)]. см. Арахдзау. 

еРДЖУН  [еРДЖУН, еРДЖУНы  Бы- 
ДыР] — название равнины, где пасется жеребец, 
который лучше коня Уастырджи. его хозяином 
является Малик («…уартæ ерджуны быдыры се 
схæсгæ мæликкæн хизы иу топпы нæмыджы 
хуызæн байраг, æмæ уый у уастырджийы бæхæй 
бирæ хуыздæр…»). с помощью уастырджи и 
Фалвара Агурболату удается оседлать жеребца. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 64–65, 661.
и. б.

еСеН (диг.) — отец Хамыца, дед Батрадза в 
кадаге «нартовская акула-красавица и сын ха-
мыца маленький батрадз» («нарти акула-
рæсугъд æма хæмици фурт минкъий батраз»). 
в тексте говорится, что батрадз женился в один 
день с отцом и дедом: «йеу анзбæл хæмици 
фурт батраз æ фидæ хæмиц, æ фиди фидæ есен 
æма æхецæн йеу бон уоститæ æрхаста». 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 239, 639. 
и. б.

еСеНОВ гаги [еСеНАты гаги] — скази-
тель, уроженец г. владикавказа рсо-а. от него 
в 1880 г. в. ф. Миллером записано 11 кадагов 
«как родилась сатана», «урузмаг и сатана» и др.

Лит.:оЭ. I. с. 46–51; нарты. огЭ. кн. 3. с. 138.
 и. б.

еФС, АФСА [еФС, еФС БӔХ (ир.) / ÆФСÆ 
(диг.)] — кобыла. лексема происходит от др.-ир. 
слова «аспа», обозначавшего любую лошадь.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 547; нк. иаЭ. 7. с. 524.
и. б.

т. а. епхиев
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ЖАНтИеВ ельбуздуко — один из первых ска-
зителей, от которых записывались в XIX в. «ка-
даги о нартах». сведения о нем зафиксированы 
в. Пфафом. вот как он описывает знакомство с 
Ж.: «Посетил с. какадур куртатинского ущелья 
в 1870 г. в отведенной нам комнате зашла речь о 
нартах и нартовских сказаниях. любезный хозя-
ин наш юнкер ельбуздуко Жантиев, рослый, 
прекрасивый мужчина лет сорока, оказался од-
ним из лучших и известных во всей осетии 
знатоков нартских сказаний. ельбуздуко велел 
ему принести фандыр, т. е. двухструнную осе-
тинскую скрипку, сел у огня и начал петь о  
нартах по монотонной восточной мелодии, ак-
компанируя пение скрипкою, на которой 
осетины играют, как на виолончели, упирая ее 
в колени». так, по просьбе в. Пфафа, он испол-
нил кадаг о Батрадзе, затем о Шатáне, завер-
шил сказанием о путешествии Созырыко в 
подземный мир. Записанные от Ж. кадаги вош-
ли в работу в. Пфафа «Путешествие по уще-
льям северной осетии».

в кадаге о батрадзе полностью отражено 
представление, которое сложилось и утверди-
лось об этом герое: все его известные подвиги, 
детали мщения нартам за смерть отца и др. При 
этом, по рассказу Ж., было два периода в жизни 
батрадза: первый, когда он был прекрасным 
юношей, и второй, когда батрадз стал мстите-
лем. кадаг о Шатáне небольшой, в нем подчер-
кивается ее необычайная красота, повествуется 
о женитьбе на ней Урызмага.

Лит.: ППкоо. кн. 7. с. 50–62.
л. ч.

ЖеЛеЗНОМОРДые СОБАКИ [ӔФСӔН-
ДЗыХ КУыйтӔ] — собаки, охраняющие 
стальные двери крепостей великана Афсарона. от 
страха перед ними даже птицы не смели проле-
тать над его владениями. Дзылау и Болатбарзай 
прикармливают их и похищают сестру афсарона. 
согласно эпической традиции, такие функции 
чаще всего исполняют железномордые волки.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 51–55, 462.
л. ч.

ЖеЛеЗНОМОРДый ВОЛК [ӔФСӔН-
ДЗыХ БИРӔГЪ] — страж многих стад и табу-
нов лошадей страны ТеркТурк в сюжете о Безы-
мянном сыне Урызмага. во время завоевательного 
похода безымянный сын урызмага убил Ж. в. вы-
стрелом из лука, отрезал ему ухо и предоставил 
его в качестве доказательства угона табунов и стад 
пировавшим жителям страны («…æфсæндзых 
бирæгъы хъус æмæ æфсæндзых сынты сæр систа 
йæ дзыппæй æмæ сæ фынгыл сæвæрдта»). вместе 
с Ж. в. табуны и стада охраняют ястреб / коршун / 
ворон / сокол с железным клювом (æфсæндзых 
хъæрццыгъа / цæргæс / сынт / уари), а также же-
лезномордый конь (æфсæндзых бæх / æфсæн-
дзых уырс).

в вариантах встречаются один или несколь-
ко Ж. в. так, в кадаге «безымянный сын урыз-
мага» («уырызмæджы æнæном лæппу») с ними 
справляются гончие псы главного героя: 
«рахæццæ та йæм сты уый фæстæ æфсæндзых 
бирæгътæ; ауагъта сæм егæртты, æмæ та сыл 
стыхджын сты егæрттæ, аргæвстой та сæ; æмæ 
та сын лæппу се ссыртæ ралыг кодта, йæ дзып-
пы сæ цæвæрдта». наряду с эпитетом ‘æфсæн-
дзых’ (железномордый) в отношение волков-
стражей в эпосе используется лексема ‘тугдзых’ 
(хищный, кровожадный). 

Ж. в. встречается и в сюжете о противостоянии 
Сослана и Алымбега во время игры в альчики. 
сос лан сделал свой ход, и из его альчиков выско-
чил кабан, при следующем ходе алымбега его 
альчики обернулись Ж. в., растерзавшим кабана. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 251, 266, 345, 374–376; нк. иаЭ. 
5. с. 180, 516, 594; нк. иаЭ. 7. с. 85.

м. д.

ЖеЛеЗНОМОРДый КОНЬ [ÆФСÆДЗыХ 
БÆХ, ÆФСÆйНАГ БÆХ-УыРС, ÆФ-
СÆНДЗыХ УыРС, ÆФСÆНУыРС (ир.) /  
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ÆФ СÆНУРС (диг.)] — мифический конь, ко-
торый является яростным защитником охраняе-
мого им табуна. чаще всего чудесный боевой 
железномордый или просто железный жеребец 
упоминается в вариантах кадага о Безымянном 
сыне Урызмага. как правило, он охраняет ста-
до, которое хотят угнать нарты. герою прихо-
дится приложить большие усилия, чтобы одо-
леть его. в этом ему помогает собственный конь 
или лошадь кого-нибудь из небожителей, не-
редко это бывает конь Уастырджи. убив Ж. к., 
герой отрезает ему уши. однако в большинстве 
вариантов он укрощает железномордую ло-
шадь, и она становится в дальнейшем верным 
помощником героя. в текстах вариантов упоми-
нается Ж. к. Созырыко, охраняющий уже нар-
товские табуны. 

Ж. к. являются отражением защищенных 
дос пехом лошадей тяжелой кавалерии предков 
осетин, сарматов и алан. также фольклорным 
отражением лошадей, облаченных в защитные 
доспехи, являются и упоминаемые в эпосе кони, 
которые питаются стальными опилками, гвоз-
дями или наконечниками стрел. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 398, 414; нк. иаЭ. 7. с. 179, 253; 
д з и ц ц о й т ы. воф. с. 151.

а. б.

ЖеЛеЗНые ВОРОтА [ӔФСӔН ДУАР, 
ХӔДКӔНГӔ ӔМӔ ХӔДӔХГӔНГӔ 
ДУӔРттӔ]. в «сказании об исчезновении 
нартов» («нарты мыггаджы сæфты таурæгъ») 
упоминаются семь железных ворот неприступ-
ного замка Сайнагалдара; ворота сами открыва-
ются и закрываются («уыдонæддейæ хъуыдис 
авд æфсæн дуары басæттын. уыцы дуæрттæ уы-
дысты хæдкæнгæ æмæ хæдæхгæнгæ дуæрттæ — 
никæй бон уыдис сæ бакæнын, никæй бон уы-
дис сæ сыхгæнын»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 594.
м. д.

ЖеЛеЗНый ВеЛИКАН [ÆФСÆН УÆ- 
й ыГ] — персонаж эпоса, житель подземелья, 
разбойник и злодей. согласно кадагу «батрадз и 
Железный великан» («батырадз æмæ Æфсæн 
уæйыг»), у Батрадза был друг, живущий с се-
мьей посреди чистого поля. как-то из подземе-
лья выбрался Ж. в. и забрал его жену, а ему са-
мому и его сыну отрубил головы. голова друга 

прикатилась к дому батрадза и попросила его 
отомстить Ж. в. («дæлдзæхæй мæм Ӕфсæн 
уæйыг ссыдис æмæ мын уый мæ сæр алыг код-
та, мæ фырты сæр дæр, æмæ мын мæ усы 
йæхицæн афардæг кодта, æмæ ма дæу зыдтон 
æмæ дæумæ æрбацыдтæн, кæд мын мæ туг ды 
райсис, уый йеддæмæ æндæр ничи»). батрадз 
отправился за отсеченной головой и в чистом 
поле нашел каменную плиту, из-под которой 
выходил на землю Ж. в. батрадз заставил спле-
сти веревку из шерсти, обвязавшись ею, он семь 
дней и семь ночей спускался в подземелье. рас-
правившись с Ж. в., батрадз освободил томив-
шихся в подземелье узников, а вместе с ними и 
жену своего друга. она обладала волшебной 
силой и оживила своих родных. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 503–510, 665, 689.
л. ч.

ЖеЛтАя БУСИНА [БУР ФÆРДыГ (ир.) / 
БОР ФÆРДУГ (диг.)] — волшебная бусина из 
кадага «уасгерги и безносый маргудз» («уас-
герги æма æнæфий мæргъуз»), которая облада-
ет магической силой, воскрешает мертвых и из-
лечивает раны. см. Цыкурабусина. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 709.
и. б.

ЖеЛтАя СКАЛА [БУР АйНÆГ] — эпиче-
ский топоним. согласно кадагу «сослан и сы-
новья тара» («сослан æмæ тары фырттæ»), 
сила, надежда и душа великана Бибыца спрята-
ны в голубях, находящихся в железном ларце в 
горной крепости на вершине Ж.с. («…мæнæн 
мæ тых, мæ ныфс æмæ мæ уд сты хохы фидары, 
бур айнæджы сæр; уым болат лагъзы мидæг ис 
æртæ бæлоны»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 312, 819.
л. ч.

ЖеНЩИНы В ЭПОСе. особое место в осе-
тинских «кадагах о нартах» занимают женские 
образы. в эпосе подчеркивается уважительное 
отношение к женщине, определявшееся услови-
ями военного уклада жизни; мужчина, проявив-
ший непочтительность к женщине, не может 
быть и хорошим воином. 

внешность женщин в эпосе рисуется в цве-
тах солнечных лучей и сияния луны, золотые 
косы ниспадают ниже пояса. ставшая женой 
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Алымбега из рода Алыта смуглолицая дочь Ады-
ла была необыкновенно красива: «один взгляд 
ее — солнце солнц, улыбка исцеляет от всех бо-
лезней, ее длинные косы чернее воронова крыла, 
ее черные брови подобны дугам полумесяца».

в числе характеристик идеального нарта, 
наряду с другими качествами (готовность уме-
реть за свой народ, быть правдивым, уметь 
сдерживать свои страсти, быть воздержанным в 
еде, знать меру в питье ронга), непременно вхо-
дило достойное отношение к женщине: «насто-
ящий нарт из-за женщины не должен терять 
свое достоинство и своей чести». Этикет не 
позволял нарту с вожделением смотреть на жен-
щин. вот почему нарт Хамыц осуждается в нар-
товском обществе.

в известном кадаге «собрание нартов» тре-
тий кусок сукна предназначался тому, «кто из 
молодежи больше всех благородства проявил по 
отношению к женщинам и наиболее снисходи-
телен был к своей жене. батрадз выиграл и этот 
приз, после того, как стал известен следующий 
эпизод из его жизни. Перед возвращением из 
похода нарты подговорили жену батрадза при-
твориться, будто она изменила батрадзу с его мо-
лодым пастухом. когда муж вернулся домой и 
увидел, что голова жены его лежит на руке па-
стуха, он осторожно вытащил руку пастуха из-
под головы своей жены. После этого вышел он 
во двор, подстелил под себя бурку, седло — 
под голову, лег и до восхода солнца проспал». 
в сказаниях немало примеров уважительного 
отношения нартов к своим женам; они не про-
являли жестокости по отношению к неверным 
супругам. 

тщательный анализ женских образов в «нар-
тиаде» свидетельствует о высоком положении 
женщины в осетинском обществе. о Шатáне и 
ее исключительном месте в нартовских сказани-
ях в. и. Абаев писал: «тщетно искали бы мы в 
каком-либо ином эпосе женский образ такой 
мощи, такого значения, такого размаха, такой 
жизненности, как нартовская Шатáна. в других 
эпосах одну героиню можно заменить другой 
без ущерба для психологической и художе-
ственной правды. нартовскую же сатану никог-
да и никем заменить невозможно, равно, как 
нельзя ее удалить из эпоса без того, чтобы не 
ощутить зияющую пустоту».

в отличие от аналогичных женских образов 
в других кавказских эпосах, сфера деятельно-
сти осетинской Шатáны охватывает жизнь нар-
тов в целом; она принимает участие во всех 
крупных событиях общественной жизни. 
Шатáна мудра, прозорлива; к ее советам при-
слушиваются, она не раз спасает нартов от вра-
гов или голодной смерти.

Шатáна — культурный герой, изобретатель 
любимого напитка нартов — пива. «Шатáна — 
наша мать» — это эпитет глубокий и всеобъем-
лющий.

в нартовском эпосе осетин ярко выделяется 
еще один женский образ. Дзерасса — мать 
Урызмага, хамыца и Шатáны, выдающихся 
представителей рода Ахсартаггата. отметим 
также Быценон, мать храброго нарта Батрадза, 
Бедоху, жену нарта Сослана, Аколу, жену нарта 
батрадза, Ельду, Агунду, Ацырухс, Косер и др., 
отличающихся и внешней красотой, привлека-
тельностью. Ж. в э. необыкновенно красивы, в 
то же время они и умны, деловиты, искусны в 
разных рукоделиях. быценон за сутки переоде-
ла всех нартов («одной рукой кроила, другой 
шила»).

нартовские женщины разборчивы, подчас 
капризны. Прежде чем дать согласие на брак, 
они испытывают своих женихов в ловкости, 
силе, находчивости. число сватающихся к ним 
юношей также говорит об их достоинствах. си-
дят они в своих башнях и отвергают многочис-
ленных поклонников, предъявляя к ним высо-
кие требования. во всем мире никого не 
осталось из самых лучших, кто бы не сватал 
дочь адыла, но она ни за кого не соглашалась 
выходить замуж.

весьма популярен мотив выбора жениха на 
танцах. чтобы удостоиться руки ельды, урыз-
маг оказался лучшим в танце, пении и игре на 
фандыре. чтобы добиться руки аколы, батра-
дзу пришлось не только лучше станцевать, но и 
пройти тяжелейшие испытания. невероятно 
трудные задания дает претендентам на ее руку и 
Саумарон-красавица. При выборе жениха нар-
товских красавиц интересует, в том числе, от-
ветственность героя перед своим народом (ако-
ла). их сердца покоряют отличившиеся удалью, 
ловкостью, мужеством, проявившие любовь к ис-
кусству. когда же выбор сделан, это становится 

* 29
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праздником вселенского масштаба; так, на 
свадьбу агунды и Ацамаза собрались все небо-
жители. Ж. в э. вольна в своем выборе: она вы-
ходит замуж по своему желанию, без советов 
близких выбирает или отвергает женихов.

нартовские женщины не лишены героизма, 
мужества. когда в отсутствие именитых нар
тов недруги нападают на Селение Нартов, де-
вушки (дочь Даргафсара, агунда и др.) защища-
ют родную землю. будучи лихими наездницами, 
они переодеваются в мужскую одежду и отваж-
но сражаются с врагами. 

как видно, «женщина выступает обычно в 
нартовском эпосе как существо сильное и 
властное, пользующееся большой личной сво-
бодой и самостоятельностью». однако «при 
всем том они остаются в большинстве носи-
тельницами чисто женского или семейного на-
чала, чем, в конечном счете, определяется сфера 
их активности» (в. и. абаев).

Лит.: сн. 1978. с. 150, 151, 206, 210, 280, 354; снб. 1960. 
с. 336; а б а е в. нЭо. 1982; т у е в а о.н. Женщины в нартском 
эпосе // нЭ. 1949; а б а е в а. о героинях. с. 59–87; а л б о - 
р о в. Проблема; х а ч и р т и. аланика. I. с. 342.

м. л. чибирова

ЖеНЩИНы-ВОИтеЛЬНИЦы. известный 
ученый-кавказовед П. к. услар ссылается на ле-
генду о том, как предки черкесов вели войны с 
Ж.-в. (еммечь), жившими около сванетии. на-
кануне решающего сражения предводительни-
цы еммечь и черкесов, обладавшие даром проро-
чества, сошлись на переговорах, за которыми 
последовал брачный союз. их примеру последо-
вали и дружины: женщины еммечь вступили в 
брак с черкесами.

на северном кавказе упорно держалась из-
вестная легенда о савроматах. «с (...) далекого 
времени женщины савроматов, — пишет Геро
дот, — ведут нынешний образ жизни: вместе с 
мужьями и без них ездят верхом на охоту и на 
войну и одеваются так же, как и мужья». нали-
цо явное сходство с геродотовскими амазонка-
ми. Этот мотив нашел отражение и в фольклоре 
народов кавказа. легенды о Ж.-в., будто бы 
живших в районе Эльбруса, были распростране-
ны и в мингрелии. в источниках содержатся сю-
жеты о нападении на сванов, карачаевцев, черке-
сов, после которых на поле сражения находили 
множество женских тел.

в осетинском эпосе также встречается сю-
жет о Ж.-в. однажды могучие великаны напали 
на Селение Нартов, когда мужчины были в по-
ходе. девушками и нартовскими невестками 
было сформировано войско. облачившись в 
мужскую одежду, девичье войско во главе с 
Агундой вышло в поисках нартов, но попало в 
плен к великанам. явившись по тревоге, Урыз-
маг, Сослан, Батрадз и другие расправились с 
великанами, угнали их скот и освободили деви-
чье войско.

как утверждал гиппократ, сарматские жен-
щины не имели правой груди, так как еще в мла-
денчестве матери прикладывали к ней раска-
ленный медный инструмент, чтобы прекратить 
ее рост; это делалось для того, чтобы вся сила 
перешла в правое плечо и правую руку (см. Обы-
чай отсечения руки). Это сообщение гиппократа 
подтверждается археологическими находками. в 
сарматском кургане в Прикубанье (IV в. до н. э.) 
археологи обнаружили на бронзовой вазе изо-
бражение молодой Ж.-в. без правой груди, веду-
щей борьбу с грифонами (анфимов).

согласно различным источникам, у сарма-
тов, хотя они и родственны скифам, женщина 
занимала иное положение в обществе. грече-
ский автор IV в. до н. э. скилак называл сарма-
тов «народом, управляемым женщинами», что 
указывает на гендерные отношения, характер-
ные для материнского рода. они были воитель-
ницами. еще Геродот констатировал, что у сав-
роматов мужество было свойственно и 
женщинам; ни одна девушка не имела права вы-
йти замуж, пока не убьет врага. саки и массаге-
ты славились своими выдающимися женщина-
ми: Зарина, томирис, спарейра.

географические места, в которых пребывали 
Ж.-в. на северном кавказе, были районами ло-
кализации предков осетин-алан до татаро-мон-
гольского нашествия. об этом свидетельствуют 
и топографические названия местности. исходя 
из этого, в. ф. Миллер считал варианты кавказ-
ских свидетельств о Ж.-в. отзвуком скифской 
истории. ученый лишь сожалел, что в нартов-
ских сказаниях не сохранилось намеков на во-
инственность дев. однако, как оказалось впо-
следствии, в сказаниях осетин обнаружились не 
только яркие эпизоды о Ж.-в., но и любопытные 
параллели с материалами народов среднеазиат-
ского региона.
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в некоторых кадагах всемогущая чародейка 
и мудрая Шатáна предстает и как храбрая жен-
щина. так, в тексте, записанном м. Тугановым, 
она, «наряжаясь в мужские доспехи, вступает в 
единоборство со своими женихами, побеждает 
их и отказывает им в своей руке. лишь ее брат 
урузмаг, женой которого она в конце концов и 
стала, превосходит ее и силой, и мужеством, и 
ловкостью».

однако в «кадагах о нартах» среди Ж.-в. осо-
бенно ярко представлен образ дочери Даргафсара. 
с ней можно сравнить 15-летнюю героиню кара-

калпакского дастана «кырк кыз». она так же, как и 
дочь даргафсара, с 40 подругами-ровесницами по-
селилась на острове миуали и начала обучать их 
военному делу, чтобы выступить против калмыц-
кого хана суртайши. сходство поразительное и 
объясняется участием древнеиранского компонен-
та в формировании культуры осетин и каракалпа-
ков. исследователь этого эпического сюжета  
л. с. Толстова заключает: «кырк кыз и нартов-
ский эпос восходят к родственным (или иден-
тичным) сказаниям, обнаруживающим немало 
общего в культуре обширного скифо-сармато-
сако-массагетского мира и к генетически связан-
ным с ними сказаниям аланов, вошедших (в каче-
стве ведущего компонента) в состав осетин — и в 
качестве одного из составных компонентов — в 
состав населения Приаралья, в частности каракал-
паков, и вследствие этого имеет немало аналогий».

таким образом, многие образы нартовских 
героинь и связанные с ними мотивы восходят к 
древнеиранскому миру, получили распростра-
нение на центральном кавказе, «что подтверж-
дается и предметами материальной культуры из 
сарматских могильников, и данными фолькло-
ра, отражавшими образ Ж.-в. (б. а. Калоев). см. 
Амазонки. Дочь Даргафсара.

Лит.: снб. 1960. с. 380–381; античные. 1990. с. 100;  
г е р о д о т. 1972. IV; т у г а н о в. кто такие; его же: новое. 
с. 186; м и л л е р. оЭ. III. с. 89, 91–92; у с л а р П. к. древ-
нейшие сказания о кавказе // сскг. Iх; а н ф и м о в н. в. 
курганы рассказывают. краснодар, 1982. с. 88; к а л о е в. 
оиЭЭ. с. 122; т о л с т о в а л. с. исторические предания 
Южного Приаралья Этнокультурных связей народов арало-
каспийского региона. м., 1984. с. 19; т а д е в о с я н. се-
мантические. с. 94.

л. а. чибиров

ЖИтеЛИ ХОЛМА [ОБАУы ЦÆРДЖы-
тÆ] — персонажи «рассказа хамыца» («хæ-
мыцы таурæгъ»). Хамыц, поведав свою историю 
во время спора о шкуре лисицы, рассказал, как 
остановился на ночлег на вершине кургана и ус-
лышал разговор Ж. х. они говорили о том, что 
алдар Тулона выдает своих дочерей замуж. ха-
мыц тут же отправился в дорогу и похитил 
младшую из трех сестер.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 187–190.
л. ч.

тренировка нартовских женщин. худ. м. туганов

сарматская воительница
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ЗАВОеВАтеЛЬНый ПОХОД. см. Поход.

ЗАКУССА, ЗАКУыССА [ЗАКУыССÆ] — 
персонаж кадага «о борьбе нартовских фами-
лий ахсартакката и бората (Æхсæртæккæтæ 
æмæ борæтæ)», сын небожителя Сафа. с его 
помощью Ахсартаггата убивают сына Урыз-
мага КрымСултана. сказание было переведено 
и опубликовано на русский язык г. Шанаевым. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 82, 86; нк. иаЭ. 1. 511–512.
л. ч.

ЗАЛИйСКАя ЗМея, ЗАЛЬСКАя ЗМея 
[ЗАЛИАГ КАЛМ] — большая змея, дракон; 
обитает в воде и не подпускает к ней людей; ей 
приносят в жертву девушек. 

в кадаге «сын нарта епаре айсана» («нар-
ти епæрей фурт айсана») З. з. держит в пасти 
свой хвост, образуя замкнутый круг, внутри ко-
торого находятся охраняемые ею блага (сред-
ства к существованию) — люди, скот, вода 
(«расæмæхъæртæй ‘ма гъæуай кæнун баидæдта 
‘ма уинуй: Залиаг калм сæбæл æхе æртухта, æ 
думæгæ гъæлæси бацавта, ‘ма уотемæй уоми 
лæудтæнцæ»). Этот мотив соотносит З. з. с об-
разом «мировой змеи». мифическим является 
и мотив рождения З. з. от женщины, например, 
в кадаге «уастырджи и нарт маргуц» («уас-
тырджи æмæ нарты маргъуыц») от жены Мар-
гуца.

З. з. нередко изображается в виде трехглаво-
го дракона. герой, согласно фольклорным про-
изведениям, обычно убивает З. з. как правило, 
затем женится на спасенной им девушке. По на-

родным легендам, З. з. вылезает из своего лого-
ва, когда гремит гром и сверкает молния. уголь 
из тел убитых Батрадзом З. з. был использован 
при его закалке в кузне Курдалагона.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 554; нк. иаЭ. 5. с. 563–566,  
711, 717.

к. р.

ЗАЛИХАН, ЗАЛИХАН-КРАСАВИЦА [ЗА-
ЛИХАН, ЗАЛИХАН-РÆСУГЪД] — дочь ал-
борты Албега в «кадаге о сыне нарта сослана» 
(«нарты сосланы фырты кадæг»), в дальней-
шем — жена сына нарта Сослана. 

в кадаге «как уастырджи похитил нартов-
скую красавицу» («уастырджи нарты 
рæсугъды куыд аскъæфта») З. — девушка из 
нартовского рода Борадзата, сказочная краса-
вица, отвергающая всех сватающихся к ней 
юношей. Уастырджи похитил ее для своего 
друга Маргуца. 

дигорское «сказание о сослане» («сослани 
тауæрæхъ») повествует о том, что сослан на 
охоте подстрелил оленя, в облике которого 
была З. герой исцелил девушку, и она предло-
жила сослану жениться на ней, потому как он 
оказался сильнее. но нарт отказался, тогда З. 
назначила ему следующую встречу на возвы-
шенности харан (хæрани туппур), где, обра-
тившись в КолесоОйнона, она сразилась с сос-
ланом («Ӕма Залихан фестадæй ойнони цалх, 
‘ма райдæдтонцæ тохун»). 

в сказании «сослан и тотрадз» («сослан 
æмæ тотырадз») З. зовут мать Тотрадза.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 689-694, 704; нк. иаЭ. 5. с. 332–
333, 463–468, 691, 703–704, 708.

и. б.

ЗАЛОВСКИй СНеГ, ЗАЛОВСКИй СНеГ И 
ВеЧНый ЛеДНИК (ГЛетЧеР) [ЗАЛты 
МИт, ЗАЛты МИт ӔМӔ ӔНУСы ЦЪИ-
тИ, ӔНУСы ЦЪИтИ ӔМӔ ЗАЛты 
МИт] — устойчивая фольклорная формула в 
«кадагах о нартах», означающая вечный холод. 
в вариантах заменяется формулировкой ‘снег, 
выпадающий в течение семи лет’ («…авд азы 
дæм цы мит и, уый ахсæв уард куыд фæуа…»). 
т. а. Гуриев отмечал: «нартовские гуппурсары  
нередко обращались к богу с просьбой ниспослать 
обильнейший снегопад и вечный глетчер (ледник, 
лед), и это пожелание всегда исполнялось». 
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когда Безымянный сын Урызмага попросил 
отца пойти с ним в поход, Шатáна взмолилась: 
«о, бог богов, мой бог! если ты для чего-то еще 
создал меня, то пусть этой ночью сойдет вечный 
ледник и заловский снег!» («хуыцауты хуыцау, 
мæ хуыцау! кæд ма мæ истæмæн скодтай, уæд 
ацы æхсæв æнусы цъити ‘мæ залты мит 
æруарæд!»). сказанное сбылось, но это не оста-
новило мальчика.

в словаре, приведенном в издании эпоса 
1989 г., к. ц. Гутиев писал, что З. с. — это снег, 
который не тает. согласно кадагам, этот снег 
падает крупными хлопьями и не тает даже с на-
ступлением весны. в. и. Абаев рассматривал 
данную фольклорную формулу в связи с раз-
мышлениями о поэтике нартовских сказаний и 
указывал, что значение слова ‘залты’ (залов-
ский) неясно.

растопить эти снег и лед может дыхание чу-
десного коня, принадлежащего эпическому ге-
рою: «тот, у кого есть конь, способный своим 
дыханием растопить заловский снег и вечный 
ледник, и сам не замерзнет» («ахæм бæх кæмæн 
ис, æмæ йæ комытæфæй залты мит æмæ æнусты 
цъити чи тайын кæны, уый йæхи дæр уазал 
кæнын нæ бауадздзæн»). снег и ледник высту-
пают в качестве преграды на пути героев эпоса. 
с выпадением З. с. и вечного ледника нартов-
ский скот остается без подножного корма, и на-
ртам приходится ис кать новые пастбища, с чего 
начинаются сюжеты о предприя тии завоева-
тельных походов.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 185, 250, 344, 386, 541; нк. 1989. 
с. 232, 479; мд. 2005. № 2. с. 125; а б а е в. ит. I. с. 236, 
242; г у р и е в. словарь. с. 36; д а р ч и е в а. мифопоэти-
ческий. с. 115–116.

м. в. дарчиева

ЗАНГИеВ дзибу [ЗÆНДЖИАты дзибу] — 
сказитель. от него записан кадаг «Шерсть воз-
вращена хозяину» («йæ фист йæ къух ссард-
та»).

Лит.: Пионер. 1940. № 9. с. 39.
    и. б.

ЗАППАДЗ [ЗÆППАДЗ]. см.Склеп.

ЗАСХАБУДА [ЗАСХÆБУДА (диг.)] — персо-
наж кадага «смерть сына хамыца батрадза» 
(«хæмици фурт батрази мæлæт»), был убит  

Батрадзом за то, что оскорбил Хамыца. в вари-
антах — сын цацха цацхабудай (цæцхайы 
фырт цæцхæбудай). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 537–541, 669.
и. б. 

ЗАяЦ [тÆРХЪУС] — чудесное хитрое живот-
ное в фольклоре. у осетин его название подвер-
глось двойному табуированию. один из эпиче-
ских сюжетов, связанный с З., отражает пласт 
скифского периода. Повстречав однажды нео-
быкновенно красивого белого З., Хамыц по-
гнался за ним. он трижды настигал З., трижды 
забивал его войлочной плетью, но лишь охот-
ник брал его в руки, животное оживало и убе-
гало. упустить его — значит потерять свою 
великую славу. в конце концов, З. добежал до 
края земли, где бросился в море и исчез в нем. 
З. оказался дочерью властителя водного цар-
ства Донбеттыра. спустя некоторое время 
она стала супругой хамыца. от этого необыч-
ного брака рождается Батрадз — один из глав-
ных героев «кадагов о нартах», которого сопо-
ставляют со скифским Аресом, богом войны и 
покровителем воинов. 

существует семантическая параллель меж-
ду дочерью Донбеттыра в осетинской нартов-
ской традиции и хтонической Змееногой девой, 
дочерью речного божества борисфена в скиф-
ской мифологии (Геродот. IV, 5). дочь борисфе-
на является матерью полубога, героя и прароди-
теля скифов таргитая. сопоставляя нартовский 
сюжет со скифской генетической легендой, со-
гласно которой прародительницей скифов явля-
ется дочь водной стихии, можно сделать вывод, 
что существует общий генезис осетинского ска-
зания и скифской мифологии. 

в нартовском эпосе образ З. фигурирует 
также в сцене охоты. в сказании «сын нарта 
Паррагуна цопан» («нарты Пæррæгъуыны 
фырт цопан») З. своим дыханием убивает охот-
ничьих гончих, пеной изо рта — нартовских бо-
гатырей.

в скифских курганах куль-оба и алексан-
дропольском встречаются изображения всадни-
ка, охотящегося на З. сцена конной охоты на З. 
изображена на серебряном диске из амударьин-
ского клада ахеменидского периода, где она со-
четается с охотой на оленей и козлов, а также на 
античной терракотовой статуэтке из керчи. Под 
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конем всадника видна фигурка З., преследуемо-
го остромордой собакой, похожей на борзую. 

но чаще в сцене охоты на З. вместо конного 
охотника изображалась охотничья собака. та-
кие изображения встречаются на многочислен-
ных изделиях IV в. до н. э. из скифских курга-
нов северного Причерноморья.

геродот (IV, 134) описывает эпизод скифо-
персидской войны, где также фигурирует З. По-
явившийся перед скифским войском З. оказался 
способен расстроить его ряды. в скифской сре-
де существовало представление, что принесе-
ние в жертву З. обеспечивает благополучие и, 
согласно обычаю, встретив З., надо было не-
пременно поймать его. еще выразительнее 
свидетельство ксенофонта. З., растерзанный 
орлом на глазах у собиравшегося в поход вой-
ска, был трактован киром как доброе предзна-
менование. 

некоторое представление о возможном кру-
ге верований древних иранцев, связанных с  
зайцем, дают сведения, содержащиеся в поздне-
зороастрийских сочинениях. так, в «бундахиш-
не» З. рассматривался как благословенное, при-
носящее удачу животное. Первый из З. 
(«первозаяц») является «главой» (rad) целого 
круга диких животных (Bundahišn 17, 10). По 
другому переводу, во время творения «был соз-
дан заяц-русак», он — глава «быстробегаю-
щих». в «ясне» (Yasna 71, 9) перечисляются 
категории животных, те же самые категории на-
зываются в авестийском тексте «ви-
сперед», причем в его пехлевийском 
переводе (Visprad 1, 1; 2,1) они назы-
ваются «главами», среди них есть 
xargoš — З. согласно установлению 
«Шайаст-на-шайаст» (10, 9) З. был 
одним из тех животных (среди них 
упоминаются козленок, ягненок, па-
хотный бык, боевой конь, петух, со-
кол и др.), убивать которых не следу-
ет. изображение З. встречается на 
предметах сасанидского искусства и 
на печатях. осетины-дигорцы рас-
сказывали о сыне хана (АхсакТемур), 
который пас стадо и вместо козленка 
поймал З. хан испугался, что ребе-
нок с такими способностями сможет 
в будущем отнять у него власть, и ве-
лел сломать ему ногу. 

По-видимому, в древности З. являлся важ-
ным охотничьим трофеем и символом удачи на 
охоте и на войне. сцены охоты на З. часто укра-
шают предметы вооружения (гориты) и статус-
ного мужского гардероба скифов (пекторали). 
на женской одежде и головных уборах знатных 
скифянок из «царских» курганов встречаются 
золотые нашивные бляшки с изображением фи-
гурок сидящего З. такие бляшки сочетаются и с 
другими нашивками, которые сюжетно связаны 
с культом плодородия. 

в осетинском эпосе «нарты» образ З. сохра-
нил древние культы и связанные с ними обычаи, 

Заяц перед врагом. худ. и. в. Шендель

1. курган куль-оба. IV в. до н.э., скиф (охотящийся на зайца). 
2. курган куль-оба, IV в. до н.э.

3. терракотовая статуэтка  из керчи (Пантикапея)

1

2 3
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которые находят отражение в рассказе геродота 
и археологических находках из скифских курга-
нов. 

Лит.: сн. 2000; нк. иаЭ. 5. с. 703; г е р о д о т. исто-
рия; IV/ а б а е в. иЭсоя. II. с. 271; б е с с о н о в а с. с. 
религиозные представления скифов. киев, 1983. с. 12–15;  
г р а к о в б.н. Пережитки скифских религий и эпоса у сар-
матов // вди. 1969. 3. с. 70–72; к у з ь м и н а е. е. опыт 
интерпретации некоторых памятников скифского искусства 
// вди. 1983. № 1. с. 95; П о л и д о в и ч Ю.б., в о л ь н а я 
г.н. образ зайца в скифском искусстве // древности евра-
зии: от ранней бронзы до раннего средневековья. м., 2005. 
с. 415–436; т у а л л а г о в. скифо. с. 37–38; л и т в и н - 
с к и й б.а. бактрийцы на охоте // Зворао. новая серия.  
т. I (XXVI). сПб., 2002. с. 205; р а е в с к и й д.с. модель 
мира скифской культуры. м., 1985. с. 62; м о л е в е. а. 
история исследования семантики образа зайца в греко-
скифской торевтике // вестник нижегородского универси-
тета. 2015. № 2. с. 57–65.

г. н. вольная

ЗÆДтÆ ÆМÆ ДАУ ДЖытÆ (ир.) / ИЗÆД-
тÆ ÆМÆ ИДАУ ДЖытÆ (диг.) — в мифоре-
лигиозной системе осетин небесные и земные 
духи, покровители природных явлений, гор, мо-
рей, рек, ветров, растений, животных и людей. 
Это общее обозначение всех небесных сил и ду-
хов-покровителей природного и культурного 
мира, активно действующих в мифических и 
эпических сказаниях о нартах. 

согласно в. и. Абаеву, zæd или izæd в до-
христианский период — «божество», в христи-
анской традиции осетин в переводах церков-
ных книг передает груз. «ангелос». Понятие 
«З.» употребляется обычно в паре с синони-
мичным dawæg: zædtæ æmæ dawgytæ — 
«зæдтæ æмæ дауджытæ» — боги, небожители, 
в совокупности «небесные силы». После хри-
стианизации это наименование стало приме-
няться к христианским «святым». Понятие 
«зæд» восходит к иранскому yazata — «боже-
ство» — от yaz- «приносить жертву» (yazata — 
кому приносят жертвы»). в. и. абаев считал, 
что idawgutæ восходит к иран. vi-tava-ka от 
tava- «сила», букв. «небесные силы». к старо-
осетинскому (аланскому) idawæg примыкает, 
по-видимому, др.-перм.(коми) идэг — «ангел». 
Парное сочетание, по в. и. абаеву, букв. озна-
чают «боги и силы». 

в мифологии осетин З. æ. д., как правило, 
упоминаются вместе, но д. всегда на втором ме-
сте. функционально все известные З. æ. д. (в  
т. ч. подвергшиеся христианскому и исламскому 
влиянию) включены в мифорелигиозную систе-
му. среди них выделяются ранние духи, сохра-
нившие свои дохристианские имена: Зынджи 
бардуаг, уазалихы бардуаг, Курдалагон, Сафа, 
Галагон и др. некоторые из духов-покровителей 
имеют кавказское происхождение, другие — 
пришли на кавказ с ираноязычными предками 
осетин и устояли перед напором христианства и 
ислама (см. Христианские влияния. Исламское 
влияние).

согласно преданиям, духи, выполняя пору-
чения Бога, часто спускались на землю, помо-
гая или противоборствуя нартовским героям. 
З. æ. д. являются высшими небесными и земны-
ми силами и проявляют себя как носители ам-
бивалентных качеств: они одаривают нартов, 
помогают им в различных жизненных ситуаци-
ях, но могут и наказывать, лишать благ, насы-
лать невзгоды. 

в осетинском пантеоне З. æ. д. на почетном 
месте находится Уастырджи. среди них 
упоминаются также Донбеттыр, Тутыр, Уа-
цилла, Фалвара, Афсати, анигол, Рыны бар
дуаг, Барастыр и др. ипостасями уацилла  
являются Хоралдар (хуаралдар) и его сын Бур-
хорали (борхуарали) — духи-покровители хлеб-
ных злаков и урожая. 

З. æ. д. участвуют в нартовских пирах и ода-
ривают выдающихся нартов ценными подарка-
ми. об этом гласит кадаг «как небожители ода-
рили сослана и нартов». в честь самого 
сильного и отважного из нартов Сослана был 
устроен большой пир «от одного дня недели до 
другого такого же дня». были званы на этот пир 
небесные З. æ. д. среди них покровитель пут-
ников уастырджи, небесный курдалагон, по-
кровители скота и диких животных тутыр и 
афсати, покровитель зерна уацилла, светлый 
Реком и чистые Мыкал габырта, небесные сафа 
и галагон, а также покровитель вод донбеттыр. 
З. æ. д. славили нартов за их ум, мужество и 
обычаи. 

в одном из циклов нартовского эпоса З.æ. д. 
помогают Ацамазу сосватать Агунду.  добрый 
Никкола и уастырджи отправляются к ее отцу, 
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Сайнагалдару. среди участников свадебного ше-
ствия также Елиа, афсати, Татартуп, фалвара и 
др. они обещают ацамазу во что бы то ни стало 
сосватать единственную дочь сайнаг-алдара, 
грозя последнему в случае отказа различными 
неприятностями. 

З. проявляют внимание к земным женщи-
нам. самый яркий пример — преследование 
Дзерассы небесным покровителем уастыр-
джи. обманутый дочерью донбеттыра  
уастырджи не оставил ее и после смерти: во-
шел в склеп и оживил ее. другой пример. 
«Шатáна была хорошей женщиной, и из Зедов 
каждый говорил: “как бы сделать мне ее сво-
ей любовницей!”». Это удалось лишь небес-
ному сафа: он склонил Шатáну к сожитель-
ству с помощью хитрости. 

в ожесточенной борьбе между нартовскими 
родами З. и д. принимают сторону Бората и 
выступают в защиту Челахсартага, похитивше-
го у Созырыко его жену — Дочь Солнца. созы-
рыко собрал большое войско «…и отправился к 
хызовым твердыням, где укрепился челахсар-
таг и куда он собрал для защиты себя мелеков 
(ангелов) и всех уацилла и ногбона, которые 
побили все войско сосырыко». Это стало нача-
лом великого противостояния между нартов-
скими родами Ахсартаггата и бората, поддер-
жанными небесными духами. лучший из нартов 
Батрадз, участвовавший в небесном тархоне 
любимых богом духов и ангелов, выступил на 
стороне созырыко, разбил стены хызовой твер-
дыни, разогнал всех З., мелеков, уацилла и вы-
нес жену созырыко. 

борьба батрадза с З. æ. д. на этом не закон-
чилась и продолжалась вплоть до его смерти. из 
сказания «уацамонга нартов» узнаем, что бат-
радз, встав перед чашей Уацамонга, рассказы-
вает о том, что он убил семерых утренних д., 
затем восьмерых вечерних З., а также сына хуа-
лердара борхуар-али. сидевший в пузырьке на-
питка в уацамонге хуалердар, услышав о своем 
сыне борхуар-али, выскочил оттуда и закричал: 
«так это вы [нарты] убили борхуар-али!». По-
сле этого, мстя нартам, он, схватив колос пше-
ницы, сгреб с него все зерна. то же он проделал 
и с колосом ячменя. как далее поясняет скази-
тель: «до того, у пшеницы и у ячменя зерна на 
колосьях росли с самого стебля, после того 

пшеничные и ячменные колосья стали расти, 
как теперь». в продолжавшейся борьбе погиб-
ли, по признанию самого батрадза, семью семь 
уастырджита и семью семь уациллата. и уста-
новилась беспрестанная вражда между батра-
дзом и духами. уцелевшие З. æ. д. постоянно 
жаловались на батрадза богу. бог стал посылать 
батрадзу знаки, надеясь утихомирить яростного 
нарта, но тот все больше распалялся и уничто-
жил еще больше небесных и земных духов. и 
тогда бог велел Солнцу направить накопивший-
ся в течение года жар на батрадза, а все источ-
ники иссушил, моря выкипели; от этого жара 
сгорела незакаленная кишка батрадза, и он 
умер. однако после смерти он издавал такой 
ядовитый запах, что пролетающие над ним 
З. æ. д. падали замертво. З. æ. д. вновь пожало-
вались богу, и он велел им похоронить умерше-
го в Софийском склепе.

в нартовском эпосе есть эпизоды, когда З. 
упоминаются без д. например, в кадаге «ги-
бель нартов» именно З. выполняют роль по-
сланцев бога и прибывают в нарту. они пере-
дают трем нартовским родам, что у них есть 
право выбрать между двумя дарами бога — 
«либо вечную жизнь, либо вечную славу». ска-
зали нарты З.: «не нужно нам вечной жизни, 
пусть [бог] даст нам вечную славу». иногда по-
нятие З. используется в качестве эпитета. так, 
Урызмаг, которого бората хотели умертвить с 
помощью напитка, называет изедом своего спа-
сителя сослана. 

и сегодня, в молитвенной практике осетины 
обращаются к З. æ. д. с благодарностью и просят 
о помощи. в течение года в особые праздничные 
дни в честь З. æ. д. устраиваются кувды (обще-
ственные молитвы). кроме того, каждая фами-
лия имеет своего духа- покровителя, к которому 
она обращается с благодарственной молитвой.

согласно верованиям осетин, в горах есть 
места обитания некоторых духов-покровите-
лей, откуда они нисходят к людям. уастырджи 
восседает на вершине Черной горы, афсати 
оглядывает свои владения с вершины горы 
Адайхох, а уацилла пребывает на вершине 
ТбауУацилла.

Этим верованиям также чуждо зороастрий-
ское представление о делении всех природных 
стихий, а следовательно и духов, в соответствии 
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с нравственными ценностями. и как в природе 
отсутствует деление на силы добра и зла (все 
есть и добро и зло в зависимости от меры), так 
же и здесь представление о З. æ. д. не диффе-
ренцируется в категориях морали.

в сохранившейся до нашего времени рели-
гиозной традиции установился гармонический 
синтез древних мифических представлений о 
силах природы (уровень земных и небесных 
духов) с чистыми религиозными представлени-
ями о трансцендентном божестве, которое воз-
вышается над всем мирозданием. бог мыслится 
в ней как вершина пирамиды, на ступенях кото-
рой, согласно иерархии, располагается все «не-
бесное воинство», все небесные и земные духи. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. т. I. с. 349; его же: иЭсоя.  
т. IV. с. 290–291; д ю м е з и л ь. оЭм; оЭЭ; сн. 1978; нк. 
иаЭ. 6. с. 115–118, 387; нарты. огЭ. кн. 2. с. 90, 92, 108, 
257, 259, 294, 334, 341, 342, 487; т а к а з о в ф. м. мифоло-
гические архетипы модели мира в осетинской космогонии. 
вл., 2014. с. 64–72; ч и б и р о в. он. с. 212.

З. у. цораев

ЗеМЛИ тАРА [тАРы ЗÆХХытÆ] упомина-
ются в кадаге «гибель каццита» («къæцциты 
сæфт»); на этих просторах пас нартовский скот 
бедняк Уазыр. как-то раз, проезжая мимо, спе-
сивая и надменная молодежь племени Каццита 
во главе с ГомрусЗылындзых привязали уазыра 
к дереву и угнала весь скот. узнав об этом,  
Батрадз истребил каццита.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 355–358, 512.
л. ч.

ЗеМЛИ тУЛОНА [тУЛОНы ЗÆХХ]. см. 
Страна Тулона.

ЗеМЛя ЛУАНА [ЛУАНы ЗÆХХ]. согласно 
кадагу «смерть сына ноза баргуна» («нозы 
фырт бæргъуыны мæлæт») З. л. — это зага-
дочная местность, куда нарты совершали по-
ходы. на З. л. Дочь Даргафсара и ее девичье 
войско организовали привал, преследуя вой-
ско Баргуна. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 465; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 126–138.

и. б.

ЗеНтА, ДЗеНтА [ДЗеНтÆ (диг.)] — подзем-
ные духи, черти из кадага «Поход урызмага и 

Шатáна» («орæзмæги балци æма сатана»). 
Урызмаг волею случая оказался у З., и они пред-
ложили ему остаться у них навсегда. Заверив 
их, что через 10 дней вернется, урызмаг под-
нялся к нартам, рассказал Шатáне о предстоя-
щем уходе. но, опьянив урызмага, ночью она 
отвезла его в родительский дом.

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 156–158, 537.
л. ч. 

ЗеРКАЛО [АйДÆН, КÆСÆН]. в народных 
представлениях З. воспринимается границей 
между земным и потусторонним миром, счита-
ется предметом небезопасным, обращение с ко-
торым требует определенной осторожности и 
специальных ритуальных приемов. в осетин-
ском фольклоре З. встречается часто. Дочь 
Солнца, названная сестра Батрадза, обладает 
чудесным З., в котором она видит все, что про-
исходит в мире. четырехгранное З., которое 
держат по углам четыре человека, находится у 
входа в Страну мертвых; в нем отражаются все 
грехи умершего. волшебное З. принадлежит 
Шатáне.

однажды нарты сидели в большом доме Ала-
гата, а возглавлял застолье урызмаг. он заметил 
далеко в степи что-то необычное: «луна и Cолнце 
заблистали на небе, а ниже стелется туман». тог-
да нарты решили обратиться к Шатáне: «будь 
милостива, Шатáна, взгляни в твое небесное зер-
кало: что за гость незваный появился на нашей 
земле?». взглянув в арвайдан (небесное зерка-
ло), она поведала, что идет к нартам богатырь, 
который стоит целого войска.

среди археологических находок скифской 
культуры (келеметовский курган) немало ме-
таллических З. в центре одного из них изобра-
жена великая богиня-мать среди подвластных 
ей зверей и мифических существ. скифы ис-
пользовали металлические З. (бронзовые, сереб-
ряные) и придавали им магическое значение. их 
форма и орнаментика связаны с символикой 
солнца, женского плодородия (гуляев).

у сарматов З. использовалось не только в 
бытовых целях, но и в магических. Зачастую об-
ладательницами З. были жрицы, целительницы, 
прорицательницы, гадалки.

Помимо кадагов, З. неоднократно упомина-
ются и в осетинских народных сказках. По од-
ному из распространенных мотивов, герою, по-
павшему в седьмое подземелье, достаточно 
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повернуть (перевернуть) чудесное З., чтобы 
снова оказаться на земле, поскольку с этим 
движением миры меняются местами.

Поверья, связанные с З., восходят к сармато-
аланской эпохе, когда в могилу клали разбитое 
бронзовое З., символизирующее закатившееся 
для покойника солнце. см. Арвайдан.

Лит.: сн. 1978. с. 176–177; г у л я е в. скифия. с. 268; 
онс. с. 27; к у з н е ц о в в. а. очерки истории алан. вл., 
1992; славянские древности. Этнолингвистический сло-
варь. т. II; м., 2002; Пнто. 1927. с. 130, 131; т м е н о в а д. 
Зеркало // оЭЭ. вл., 2013; к у с а е в а З.к. семиотика зер-
кала в фольклорно-этнографической традиции осетин //  
вкиги ран. № 3, 2016. с. 58–68.

л. а. чибиров

ЗеРКАЛО МеРтВыХ [МÆРДты АйДÆН 
(ир.) / МÆРДтИ АйДÆНÆ (диг.)]. согласно 
представлениям осетин, у врат Страны мерт-
вых находится четырехугольное зеркало, у 
сторон которого сидят четыре человека. вхо-
дя в страну мертвых, усопший смотрит в З.м., 
в котором отражается картина всей его зем-
ной жизни. в зависимости от отразившихся в 
нем грехов, душа покойника отправляется по 
узкому мосту мертвых (мæрдты хид) в рай 
или ад. 

Лит.: Пнто. 1928. с. 130–131; нк. иаЭ. 7. с. 527–528.
л. ч.

ЗИВАГ, ЗеВАГ [ЗИВÆГ (ир.) / ЗеВÆГ  
(диг.)] — букв. ̒ленивый ̓ — персонаж эпоса, из 
рода Ахсартаггата; его молитва бывает тут же 
услышана Богом, и он незамедлительно получа-
ет все, о чем просит. З. был женат на дочери Бу-
рафарныга — Асят.

общим для иранского фольклора является 
сюжет о ленивых и трусливых героях, соверша-
ющих подвиги. в татской сказке «лентяй» мать 
уходит из дома, а ее проголодавшийся ленивый 
сын выходит на улицу, и его высмеивают дети. 
рассерженный на них, он уходит из селения, 
спасает змею из огненной ямы. Змей, оказав-
шийся сыном колдуна, помогает лентяю овла-
деть волшебным бруском, с помощью которого 
он разбогател.

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 699; иас. 1941. с. 163–166;  
нарты. огЭ. кн. 2. с. 360–365.

к. р.

ЗИЛАХАР — название площади, на которой 
проходят игрища, ристалище нартов, одно из 
самых популярных общественных мест в 
Стране Нартов. на поле З. устраивались раз-
ного рода состязания — в верховой езде, 
стрельбе из лука, метании копья, борьбе, беге и 
др. Здесь же нартовская молодежь устраивала 
массовые танцы (симд), военные и другие 
игры. сюда слетали небожители и их сыновья, 
приходили и недруги нартов, чтобы испытать 
силу. на поле З. проходила драматическая 
борьба Сослана с Колесом Барсага: после уто-
мительного дня нарт уснул здесь, и колесо 
перерезало ему ноги. равнина З. была настоль-
ко обширна, что нарты могли охотиться на ди-
ких зверей.

в осетии известен топоним З. — поле, кото-
рое находится в црауском ущелье, в 5–6 км к 
югу от г. алагира; там же сохранились и следы 
Ныхаса, называемого в народе нартовским. со-
гласно некоторым сказаниям, З. находится в 
турции, недалеко от г. токата.

Этимологически первая часть топонима З. 
восходит к глаголу «зилын» (вертеться), а вто-
рая связана с др.-иран. и др.-инд. «кат» («де-
лать»). см. Игры нартов. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 69; нк. иаЭ. 1. с. 521; нк. 
иаЭ. 3. с. 620; г у р и е в. словарь; снб. 1960. с. 58, 59, 
367–377.

л. ч.

ЗИМАйХУА [ДЗИМАйХУÆ, ДЗеНДЗетИ 
ФУРт ДЗИМАйХУӔ (диг.)]— персонаж ка-
дага «как сослан покорил крепость гори» 
(«сослан гори федар куд басаста»). имя З. упо-
минается в тексте посвящения коня «бæх-
фæлдисæн». см. Арзамайхуа, Дзимайхуа.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 112–117, 803.
л. ч. 

ЗМея. см. Залийская змея.

ЗНАХАРЬ [ДÆСНы]. упоминания о знахарях 
не столь часто встречаются в осетинском эпосе. 
см. Авдадз. 

о молодой супруге Насраналдара гово-
рится: «тело ее имело свойство, что если кто 
коснулся рукой до него, то он мгновенно из-
лечивался от болезни и тяжких ран». Этот же 
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мотив известен в отношении жены Тогусал-
дара: «у тогус-алдара была такая жена, что, 
когда он ложился на ночь, то он становился 
как при рождении от матери (т. е. поправлялся 
от ран)».

в осетинском языке ‘дæсны’ имеет несколь-
ко значений, в первую очередь ‘умный’; ‘лов-
кий, искусный’; ‘знаток’. так, в кадаге «нарт 
батрадз и созырыко» («нарты батрадз æмæ со-
зырыхъо») после сражения с уаигом Батрадз 
оказался прикован железной цепью к столбу. 
тогда созырыко отправился в поисках знающе-
го человека, который помог бы освободить  
батрадза: «[созырыхъо] фæцыдис дæсны 
агурæг, цæмæй батрадзы фервæзын кодтаид». 
для этого понадобились некоторые магические 
действия с использованием определенных атри-
бутов: необходимо было найти золотой мяч, ко-
торый брал в руки батрадз перед тем, как ока-
зался опутан цепью, и разрезать его пополам. 
из него выпал огненный шар, который следова-
ло подхватить щипцами, подаренными З. созы-
рыко, и приложить раскаленный шар к одному 
из звеньев цепи. освобожденный батрадз стал к 
тому же вдвое сильнее («…цы сызгъæрин пурти 
систа де ‘мбал йæ къухмæ, уый ыссарут, 
ноджыдæр æй йæ астæуыл афадут æмæ дзы 
мидæгæй рахаудзæн судзгæ-уыраугæ тымбылæг. 
йе уыцы тымбылæг куы рахауа, уæд дын мæнæ 
æр тысгæн, æмæ-иу цыл æуымæй ныххæц, æмæ 
йæ авæр æндонæй конд рæхыс-цæгыл. уæд цæг 
асудздзæн, æмæ феуæгъд уыдзæн де ‘мбал, йæ 
тых дывæр фæуыдзæн, афтæмæй»).

между нартами и чинтами семь лет длилась 
кровная вражда. для того чтобы примириться, 
они отправились в поисках умного человека 
(дæсны), который мог дать бы им необходимый 
совет («нартæ иуырдæм, чынтæ æндæрырдæм 
фæцыдысты дæсны фæрсæг»).

в кадаге «батрадз и знахарка нартов» («ба-
тырадз æмæ нарты дæсны») высмеивается сле-
пое следование советам мнимой знахарки — се-
стры семи уаигов, поселившейся на окраине 
Селения Нартов («авд уæйыджы хо сайæнми-
сайæнтæгæнгæ ‘стыгъта нарты»).

Лит.: Пнто. 1925. с. 6; Пнто. 1927. с. 67; нк. иаЭ 3. 
с. 263; нк. иаЭ. 5. с. 147–152; нк. иаЭ 7. с. 268; мд. 
2006. № 8. с. 121–125.

м. в. дарчиева

ЗОЛОеВ дзитци [ЗОЛОйтИ дзитци] — ска-
зитель, уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от 
него в 1941 г. б. Хадаевым записан кадаг «нарт 
сослан и лопатка уадмера» («нарти сослан 
æма уадмерий уонæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 31, д. 88, л. 287; 
нк. иаЭ. 2. с. 833.

и. б.

ЗОЛОеВ кубус [ЗОЛОйтИ къуыбус (къæ-
бус)] — сказитель, уроженец сел. сурх-дигора) 
рсо-а. от него б. Хадаевым записаны кадаги 
«нарт урызмаг» («нарти орæзмæг», 1938) и 
«нартовский уацамонга» («нарти уаци-
амонгæ», 1941). 

Лит.:иас. т. I. с. 253–254; на соигси, ф. фольклор, 
п. 4, д. 36, л. 35–36. 

и. б.

ЗОЛОеВ сланбек [ЗОЛОйтИ сланбег] — 
сказитель, уроженец сел. чикола рсо-а. от 
него в 1941 г. алексеем Хамицаевым записан 
кадаг «наступила суровая зима у нартов» 
(«нартæбæл лæгъуз зумæг искодта»).

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI), л. 
133; нк. иаЭ. 4. с. 518. 

и. б.

ЗОЛОтАя КОМНАтА [ЗÆРИН УАт]. Дон-
беттыры под водой живут в многочисленных 
пещерах. одна из них красивее, богаче, выделя-
ется убранством, в правой стене имеет Золотую 
дверь,через которую донбеттыры выходят в  
водную стихию. именно в З. к. лежала раненая 
Дзерасса, когда Ахсартаг услышал ее стоны.

х. ц.

ЗОЛОтАя ЛОДКА [СыГЪЗÆРИН БÆ-
ЛÆГЪ] — судно Донбеттыров, которое может 
плыть под водой. упоминается в кадаге «сауасса» 
(«сæуæссæ»). герой остановился у берега моря, а 
донбеттыры решили пригласить его к себе. дваж-
ды получив отказ, старый донбеттыр решил от-
править за ним девушку на З. л.: «Зæронд донбет-
тыр зæгъы: “бæлвырд цардагур æмæ емылæг у, 
арвитут æм чызгы сыгъзæрин бæлæгъыл”». 

Лит.: нк. 1989. с. 15–19; нк. иаЭ. 6. с. 458; нк. иаЭ. 
7. с. 17–20, 516.

и. б.
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ЗОЛОтАя СВИРеЛЬ [СыЗГЪÆРИН  
УАДыНДЗ, СыЗГЪÆРИН ХÆтÆЛ]. со-
гласно преданию, З. с. — собственность горного 
ветра, но хранилась у Шатáны, была одним из 
пяти подарков (æвæдз сæрдæн, кандзаг уарт, 
хæстон згъæр, фæринк кард), преподнесенных 
Богом нартам. чудесную З. с. подарил Афсати 
своему друга Аца, а тот передал ее своему сыну 
Ацамазу. З. с. была наделена волшебной силой: 
обладала способностью лечить больных, вызы-
вать цветение растений. Посредством З. с. со-
общались и новости. так, однажды войска чер-
ноголовых великанов во главе с Дзанга 
ворвались в Селение Нартов. Шатáне стоило 
заиграть на З. с., и отважные нарты мгновенно 
оказались дома и расправились с ненавистными 
великанами. см. Свирель.

Лит.: снб. 1960. с. 378, 379; нарты. огЭ. кн. 2. с. 333; 
ч о ч и е в. очерки и др.

л.  ч.

ЗОЛОтАя ШУБА [СыЗГЪÆРИН КÆРЦ].
согласно кадагу «битва созырыко и челахсарто-
на» («созырыхъо æмæ челæхсæртоны хæст»), 
З.ш. с поющим воротом, хлопающими рукавами и 
танцующим подолом была у Челахсартона 
(«йæхи сызгъæрин кæрц челæхсæртонæн: | йе 
‘фцæгготæй заргæ кæны, йæ дыстæй — æмдзæгъд, 
йæ фæдджитæй — симгæ»). см. Шуба.

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 112.
и. б.

ЗОЛОтОе КОЛЬЦО. см. Кольцо.

ЗОЛОтОе ОЗеРО [CыГЪЗÆРИН ЦАД]— 
чудесное озеро, искупавшись в котором старик 
превращается в полного сил юношу. традици-
онной для эпоса является мифологема молоч-
ного озера. З. о. упоминается в «сказании  
об урызмаге и сыне хамыца батрадзе» («нар-
ти урузмæг æма хæмици фурт батрази тауæ-
рæхъ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 253, 640.
и. б.

ЗОЛОтОе яБЛОКО [СыЗГЪÆРИН ФÆт-
КЪУы] созревает на чудесной яблоне нартов. 
в кадаге «Золотое яблоко» («сызгъæрин 
фæткъуы») перечисляются его волшебные свой-

ства: оно придает силу, исцеляет от всех болез-
ней, заживляет раны и даже способно оживить 
мертвого. см. Яблоко Нартов.

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 482.
и. б.

ЗОЛОтОй МяЧ [СыЗГЪÆРИН ПУРтИ, 
СыГЪЗӔРИН ПУРтИ] — чудесный предмет, 
упоминаемый в кадаге «нарт батрадз и созы-
рыко» («нарты батрадз æмæ созырыхъо»).  
в фольклоре осетин З. м. обладает многими 
сверхъестественными свойствами; часто освеща-
ет путь герою. в данном сюжете является симво-
лом обмана, хитрости: тот, кто дотрагивается до 
него, оказывается прикован цепями к столбу. в его 
плену очутился и нарт Батрадз. см. Знахарь. 

согласно кадагу «борьба нарта батрадза с 
вепрем» («нарты батрадзы тох хъæддаг хуыи-
мæ»), З. м. находится внутри дикого кабана. 
Малик просит батрадза принести ему З. м. в ка-
честве доказательства победы над вепрем 
(«афтæ нæу, мыййаг исты дæ бон куы бауа, 
уæд-иу мын æвдисæнæн рахæсс, йæ хуылфы ис 
сыгъзæрин пурти, æмæ уый»).

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 141–153, 671; нк. иаЭ. 3. с. 168.
и. б.

ЗОЛОтОй ПОяС [СыГЪЗÆРИН РОН, 
СыГЪЗӔРИНӔй РОН]. согласно мифам на-
родов мира, пояс обладает магическими свой-
ствами, придает силы герою. упоминается в 
кадаге «борьба нарта батрадза с вепрем» 
(«нар ты батрадзы тох хъæддаг хуыимæ»). одо-
лев дикого кабана, батрадз отправил Малику зо-
лотой мяч, находившийся внутри вепря, в каче-
стве доказательства своей победы. в ответ 
малик преподнес батрадзу по двенадцать стад 
крупного и мелкого рогатого скота, а также З. п. 
(«…батрадзæн та комкоммæ лæвар — 
сызгъæринæй рон»).

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 168, 627.
и. б.

ЗОРАеВ дзамболат [ЗОРАйты дзамболат] — 
сказитель. от него в 1903 г. м. Тугановым за-
писан кадаг «сын алымбега юный тотрадз» 
(«алымбеджы фырт чысыл тотырадз»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 16, д. 13, л. 44–47. 
и. б.
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ЗУБ АРКыЗА [ÆРХЪыЗы ДÆНДАГ, ÆР-
ХЪыЗыДÆНДАГ, ÆНХЪыРыЗы ДÆН-
ДАГ, АРХЪыЗы ДÆНДАГ, ÆРХыЗы ДÆН-
ДАГ, ХЪОХ-ДÆНДАГ, КЪОХ-ДÆН ДАГ, 
ХЪОХы ÆССыР, ХЪОХы ÆС СыР-
ДЖыНы ДÆНДАГ] — чудесный зуб любви, 
щербатый, золотой или булатный, был только у 
нарта Хамыца. хамыцу З. а. дала сестра его 
отца Кызмыда — сестра Дзерассы, жившая в 
подводном царстве, чтобы ей не навредила сила 
его проклятия. а проклял он ее бораевским се-
рым ослом за то, что Урызмага назвали старше 
хамыца. При виде этого чудодейственного зуба, 
стоило только его на миг показать, любая жен-
щина влюблялась в его владельца и не могла 
перед ним устоять. Примечательно, что в эпосе 
утверждается о первоначальном владении зу-
бом женщинами: «...я дарю тебе этот зуб.  
он — единственное, что сохранилось от наших 
древних предков. Прежде этот зуб носили... 
женщины, потом стали носить и мужчины, и 
никогда он никого не подводил, выполнял все 
желания, утолял все страсти. Этот зуб обладает 
свойством никогда не теряться: зашвырни его ку-
да-нибудь, потеряй, все равно его кто-нибудь 
найдет. так он и переходит из рук в руки, от одно-
го поколения — к другому, из века — в век, из 
рода — в род... только покажешь, нарт, этот зуб 
приглянувшейся тебе красавице, как она сама к 
тебе прибежит, сама станет тебя обнимать и ла-
скать и ни в чем тебе отказать не сможет». ха-
мыц, бывший среди нартов именитым челове-
ком, ходившим в походы и сражавшимся в 
битвах, сейчас же опробовал действие зуба на 
дочери князя. с тех пор он очень много времени 
проводил с женщинами, и мало осталось тех, 
кого он не соблазнил. особенно глумился он 
над богатыми, надменными и кичливыми де-
вушками и невестками рода Бората. когда кто-
нибудь из этого рода справлял свадьбу, хамыц 
показывал свой зуб невесте, и в первую ночь 
она доставалась хамыцу. соблазнил он и семь 
невест Бурафарныга из рода бората, и тот заду-
мал убить его. нарты теперь не выпускали сво-
их девушек, оберегая их от зуба хамыца. а ког-
да они уже не в силах были терпеть его проделки, 
то, по совету бурафарныга, натравили на хамы-
ца Сайнагалдара. тот стал преследовать нарта-
искусителя, ища случая убить его, а хамыц тем 
временем соблазнил его дочь.

в одном кадаге старшие нарты урызмаг, ха-
мыц и Созырыко со своим племянником Ацама-
зом отправились на охоту за золотошерстой ли-
сой. ацамаз убил эту дорогую лису, и нарты 
поспорили о том, кому должна принадлежать ее 
шкура. хамыц доказывал, что шкура должна 
пойти ему на шубу, потому что она хорошо и 
красиво будет подходить к его кок-зубу. судя по 
объяснениям сказителей, кок-зуб — то же, что и 
З. а., он вызывал любовь и страсть женщин к 
своему обладателю. из этого заявления хамыца 
также явствует, что волшебный З. а. является 
внешним ценным украшением к его одеянию.

в осетинском эпосе З. а. связывается с лу-
ной, что вводит в круг идеи плодородия и 
астральной традиции. в результате схватки 
нарта хамыца с сайнаг-алдаром последний на-
нес саблей удар по чудесному зубу хамыца, на-
ходившемуся на шее нарта: от удара отскочил 
кусочек сабли и месяцем повис над землей. 

в карачаево-балкарском эпосе чертами сай-
наг-алдара неожиданно наделен глава нартов 
Ёрюзмек. именно на его мече появляется зазуб-
рина после удара о булатный или стальной ко-
ренной зуб божка фука, о чем он гордо сообща-
ет сыну последнего Жанпаразу или батыр-мырзе, 
который, в свою очередь, может соотноситься с 
сыном хамыца Батрадзом. возможно, это сви-
детельствует об инверсии нартовских сюжетов 
в тюркоязычной среде.

З. а. т. м. хаджиевой сопоставлялся с кам-
нем или кольцом с камнем из сказаний об импе-
раторе карле и ожерельем Шамирам, однако 
кольцо, которое огромная змея принесла франк-
скому императору в день его бракосочетания, 
вызывало не любовную страсть женщин к нему, 
а лишь неразрывную привязанность самого 
карла к обладателю кольца, вне зависимости от 
пола, и даже к месту, где оно пребывало. Пре-
дание о брошенном в море ожерелье царицы 
Шамирам зафиксировано у мовсеса хоренаци, 
а также в устном бытовании у жителей южной 
армении. согласно их рассказам, при помощи 
древнего ожерелья царица Шамирам кудесила 
и волхвовала, творила всевозможное лихо во 
всей своей стране, повинуясь внушениям свое-
го испорченного сердца. силою этого ожере-
лья она привораживала к себе кого хотела, для 
утоления своего сластолюбия, а кого желала 
извести, то делала это без малейшего труда. 
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старец-советник, решив спасти страну от Ша-
мирам, вырвал ожерелье из ее рук и побежал. 
царица пустилась за ним в погоню, бросая ему 
вслед огромные скалы, но старец успел забро-
сить ожерелье в ванское озеро. так страна из-
бавилась от чар Шамирам. к сожалению, неиз-
вестно, из чего именно состояло ожерелье. 
возможно, легенда о нем является следствием 
древних взаимоотношений армян с сарматами и 
аланами. также в качестве параллелей к З. а.  
а. г. Кифишиным предлагались зубы дракона 
кадма, ставшие «спартами», зубы шумерского 
крокодила-кушу, а также связанные с кавказом 
колхидские легенды о зубах дракона, посеян-
ных ясоном по настоянию Эета (ему помогла 
осуществить это задание медея). отмечается, 
что причастность ко всем этим чудодействен-
ным зубам женщин позволяет полагать, что это 
изначально их собственность, возможно, их 
собственные зубы.

а. а. Туаллаговым была сделана также до-
вольно рискованная попытка найти соответ-
ствие нартовскому эпосу у сибирских шамани-
стов, а именно сопоставить З. а. с камнем 
костарма из преданий тофаларов. но и в данном 
случае параллели лишь типологические. По то-
фаларским поверьям, этот камень обладал вол-
шебными свойствами. считалось, что он помо-
гает юношам, которым избранницы не отвечают 
взаимностью. неудачливый влюбленный шел 
ночевать к речке. если во сне ему открывалось 
место, где находится его камень счастья, он от-
правлялся туда и будто бы находил свой амулет. 
После этого девушка, о которой вздыхал юно-
ша, влюблялась в него. тофалары допускали 
возможность исполнения и других желаний. ве-
рование, скорее, напоминает не эпизод из нар-
товского эпоса осетин, а сообщение античного 
автора Псевдо-Плутарха о донских сарматах: 
«танаис — это река в скифии. раньше она на-
зывалась амазонием… в танаисе родится и на-
поминающий горный хрусталь камень, похожий 
на увенчанного человека. когда умирает царь, 
выборы нового происходят на берегу реки: того, 
кто найдет этот камень, тотчас делают царем и 
вручают ему скипетр покойного». более близ-
кую параллель представляет украинское преда-
ние о козаке, который, проезжая зимой из Запо-
рожья на гетманщину, остановился ночью возле 
церкви. услыхав какой-то шум внутри, он во-

шел, обыскал помещение и под престолом обна-
ружил спрятавшуюся там женщину. Женщина 
созналась, что забралась в церковь ради того, 
чтобы вырвать у мертвеца, который лежал там в 
гробу, угловой зуб. таким зубом можно отпи-
рать замки, получать из земли сокровища, при-
вораживать к себе девушек.

вне всякого сомнения, правильным следует 
признать мнение б. а. Алборова, согласно кото-
рому волшебный З. а. в осетинском нартовском 
эпосе является отголоском реально существо-
вавших зубов и клыков, которые в скифо-сар-
матскую эпоху служили украшениями и подве-
сками-амулетами к оружию, конскому снаря - 
жению и одежде воина. употребление человече-
ского зуба в качестве амулета, известное в этно-
графии народов европы, засвидетельствовано в 
катакомбной, срубной, маклашеевской, бабин-
ской археологической культурах, а в скифское 
время — в юхновской культуре, которую ото-
ждествляют со средневековыми будинами. см. 
Кызмыда.
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к. Ю. рахно

ЗУГУЛ (диг.) — ритуальный пирог овальной 
формы. согласно кадагу «насиран-алдар», З. 
обладает магической способностью: придает 
сил, способствует быстрому росту эпического 
героя-младенца (Ацамаза). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 315, 503.
и. б.

ЗУЛУКО [ЗУЛУКЪО, НАРтИ ЗУЛУКЪО 
(диг.)] — сын нарта Хамыца и девушки из под-
земного мира Сайтанхан. родился необычным 
образом: его мать сплюнула зародыш на спину 
хамыца, где он и развивался. а когда пришло вре-
мя, Шатáна вскрыла нарост на спине хамыца и 
достала из него мальчика. один глаз его оказался 
поврежден, и поэтому его назвали З. (от ‘зылын-
дзаст’ — букв. ‘косоглазый’); его полное имя — 
Зулуко-тотрадз (Зулукъо-тотрадз). с помощью 
своего кинжала он удачно охотится и воюет 
против врагов нартов. некоторые эпизоды када-
га «нарт Зулуко» («нарти Зулукъо») переклика-
ются с мотивами кадагов о Батрадзе. см. Сай-
танхан.

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